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Multumiri gazdelor mele din Comana de Jos, tanti Bucura si
nenea Ghitd Iu’ Hifu, pentru caldura cu care m-au primit de fiecare
data in familia lor. Mulfumin informatorilor mei pentru zilele petrecute
cu mine, povestindu-mi si explicandu-mi tot ceea ce doream s cunosc;
printre acestia Vicutd Popa, Costica Iu’ leronim, Dinu Mon, Sivu Lancea,
Gilu Letii, Gheorghe Popovici si altii. In mod special multumesc
invatatorului comdndrean Constantin Gubernat pentru materialele
documentare oferite.

Cu o deosebitd recunostintd multumesc domnului prof. dr.
Constantin Catrina pentru colaborarea stiintific la aceasta lucrare si
pentru consilierea activitatii mele de cercetare.

Nu in ultimul rand, doresc s muitumesc celor care au sprijinit
substantial aparitia acestei carti: Daniel Dragan, George Sava, Mariela
Chinita, Cecilia Constantinescu si Adrian Erbiceanu.



PARTEAINTAI

1. In loc de introducere...
discursuri de inceput

In perimetrul geografic al Europei de sud-est, din care Romania
face parte integrantd, numeroase manifestari comunitare de lip
traditional s-au pastrat in mod aproape miraculos, impreuna cu o
importanta incarcatura de semnificatii arhaice. Datinile gi obiceiurile
practicate in relatie cu momentele fundamentale ale existentei -
nastere, casatorie, moarte - dar si cu unele momente importante
din derularea calendaristica a timpului — solstitii, echinoctii, mari
sarbatori religioase, inceputul si sfarsitul unor activitati lucrative
etc. — sunt practicate dupd aceleasi legi nescrise ale
ceremonialului gi ritualului mitic, chiar daca performerii sunt t&ranii
sfarsitului de veac, din sate marcate de fenomenul modernizarii.”

Aveam sa gasesc aceste cuvinte, cu ceva timp In urma, pe un
website dedicat participarii romanilor in 1999 la Festivalul Smithsonian
de folclor din Washington D.C. Mi-a dat de gandit {aptul ca romanii isi
prezentau aici obiceiurile populare ca pastrand .o importanta
incarcatura de semnificatii arhaice”, ba mai mult, ca fiind ,practicate
dupa aceleasi legi nescrise...” in pofida schimbarilor de ,modernizare”
a satului. Oare este cu putinta o asemenea afirmatie? Pot semnificatiile
unor acte comportamentale, fie ele rituale sau ceremoniale, sa dainuie
fard a fi afectate de schimbarite economice si sociale ale sistemului
cultural de care apartin? Cum ar fi posibil asa ceva cand noi stim prea
bine ca toate elementele din componenta unui sistem cultural sunt
interrelationate si ca ele functioneaza ca un tot unitar? Sau suntem noi
cei care incercdm sa& dam deliberat obiceiurilor ,noastre” o nota de
mitic, din variate motive tacite?

Prin aceasta lucrare imi propun sa intéresc cu insistenta semnele
interogative de ia finalul acestor intrebari. In acest scop, voi analiza o
singura manifestare culturala, dintr-o singura localitate romaneasca,
avand nsa mereu in gand intrebarile mai sus lansate. Atat manifestarea
culturala pe care am ales-o, ceata de feciori, cat si localitatea in care
aceasta este practicatd, Comdna de Jos, au o istorie scrisd bogata.
Le-am ales nu pentru ca nu s-a spus nimic despre ele, ¢i pentru ca
s-a spus destul ca sa imi pot permite o comparatie etno-istorica.
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Desigur, lucrarea de fatd se bazeaza in primul rand pe cercetarea mea
proprie de teren, desfasuratd in aceasta localitate de-a lungul a trei
ani. Recunosc ca aceeasi cercetare, insa asupra unor obiceiuri despre
care nu s-ar fi scris nimic Tn trecut, nu s-ar fi putut finaliza intr-o astfel
de analiza. Atestarile documentare, precum si materialele descriptive
din diferite perioade, m-au ajutat, asadar, considerabil Ia intelegerea
schimbarilor si interpretarea semioticii.

Comana de Jos, comuna la care se refera prezenta lucrare, se
afla in sud-estul Transilvaniei si este incorporata administrativ in judetul
Bragov. Pentru zona Tarii Oltului [Fagaras] si poate chiar pentru o arie
mai larga, Coméana de Jos a ajuns sa reprezinte un adevarat ,focar de
culturd populara traditionald”. Elemente ale vestimentatiei traditionale
de aici au fost reproduse Tn cantitati considerabile pentru ansambluri
de dansuri populare din numeroase centre urbane vecine, precum
Fagarasul, Rupea, Victoria, Brasovul si Sibiul. Nu numai
imbracamintea, dar si ,dansurile de Comana”, scoase in lume, au
contribuit la crearea unei aureole de mitic si pitoresc cu care a fost
incununat numele localitatii. Si nu Tn ultimul rand, numeroasele
publicatii legate de Comana si-au avut si ele propria lor contributie in
crearea acestei aureole radiante. In realitate, Comana de Jos este o
localitate la fel de puternic industrializatd si ,modernizata” ca toate
celelalte sate vecine. Facand abstractie de atagsamentul pe care mi
l-am creat pentru aceasta localitate studiind-o, pot spune ca nu exista
nimic care sa fie mai bine conservat la Comana de Jos si sa nu fie in
alte sate vecine, sau invers. Desigur, exista mici particularitati culturale
locale, pe care am gresi daca le-am omite, Tnsa nu aceste particularitati
sunt cele care aureoleaza numele localitatii. Avantajul pe care l-a avut
Comana de Jos, daca poate fi numit avantaj, este ca aici cultura
traditionala a fost muit mai puternic ,exploatata” decat in alte localitati.
Asa se face ca nu numai publicul consumator de folclor, dar si oamenii
locului au ajuns la concluzia stereotipica potrivit careia ,lJa Comana de
Jos se pdstreaza traditiile”. Fireste, este vorba despre traditiile
.batranesti”, ,arhaice”. Imi amintesc ca inainte de a-mi incepe studiul
in Coména, cand faceam culegeri de folclor Tn satele vecine, eram
mereu sfatuit de catre oameni: ,Apai domnisorule, daca vreti obiceiuri
vechi, vechi, sa mergeti la Comana, ca la ei s-o tinut cu treburi de
astea”. Ajunsesem sa am impresia gresita ca localitatea Coména de
Jos ar fi un laborator viu de cultura traditionala. Era clar ca aveam de a
face cu un mit creat mai mult din exterior, iar apoi primit cu bucurie de
comanari.

Obiceiurile cetei de feciori au reprezentat unul dintre principalele
mijloace de mitizare ale culturii populare comanarene. Inca de dupa
jumatatea secolului al XX-lea, parte din aceste obiceiuri au fost adaptate
scenic, in acelasi timp continuand sa fie practicate si in intimitatea
comunitatii. Oare, in acest context, am mai putea vorbi despre aceleagi
obiceijuri pentru trecut si prezent? Trebuie sa tinem cont aici de faptul
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ca un obicei nu este compus doar dintr-o suitd de comportamente
reci, ¢i si din semnificatiile care intr-un fel sau altul .dau viata” rilcestor
comportamente. lar aceste semnificatii, dupa cum vom arata, se
schimbi o data cu transformarile principalelor niveluri socio-culturale
ale comunitatii. Si aceasta pentru ca oamenii, in mare parte, nu
gandesc independent de sistemul cultural in care tréiesc: Or, daca
semnificatiile se schimba, mai avem oare dreptul sa vorbim desgr\g
aceleasi obiceiuri? Aceasta este o problema ce tine de etica abordarii
stiintifice si care necesita o atentie deosebita. Trangcrlerea_acestel
probleme in termeni matematici ar putea ajuta la elucidarea ei. Astfel,
daca consideram ca A este un comportament explicit, indatinat, iar
cifra care 7i d valoare multiplicandu-1 reprezinta semnificatia acordata
acestui comportament, semnificatie care se schimba in functie de
contextul socio-cultural, atunci, vorbind despre acelasi obicei pentru
trecut si prezent, netinand cont de schimbarile semiologice, am declara
in mod gresit ¢ propozitiile A*4=B si A*6=B [unde A e diferit de 0, pentru
¢3 un element care exista nu este vid] pot fi adevarate n acelasi timp si
sub acelasi raport.

Acestea fiind spuse, mi-am definit Tnir-un fel sau altul si propria
pozitie in raport cu intrebarile mai sus formulate. De-a Iupgul Iuprérti,
voi prefera insa s imi relativizez pozitia. Va trebui astfel sa examinam,
pe baza materialelor referitoare la obiceiurile cetei din Comana de
Jos, daca intr-adevir semnificatiile unor elemente materiale sau
comportamentale se schimba continuu, pentru a-si gasi o rationalitate
n noile contexte socio-culturale. Mai mult, va trebui sa intelegem in ce
masurd depind aceste semnificatii de stabilitatea structurilor sociale
ale comunitatii si cat de mult pot dainuii ele Tntr-un sistem cultural
stabil, fara a fi modificate.

In prezent, numerosi etnologi romani continua sa foloseasca
notiuni ca obiceiuri ,stravechi”, ,arhaice”, ,agrare” etc., referindu-se la
obiceiuri contemporane, faré a se intreba daca, de fapt, semnificatiile
pe care aceste obiceiuri le codifica astazi si cele pe care le codificau in
trecut sunt aceleasi sau nu. Din dorinta de a prezenta o oarecare
autenticitate pura, nealteratd si, nu Tn ultimul rand, din teama unei
confruntari directe cu realitatea tot mai rapid schimbatoare, aceasta
ntrebare — care se vrea fireasca in orice cercetare etnologica — este in
continuare evitatd. De ce atata teama fata de aceasta intrebare? Probabil
pentru simplul fapt ca daca ar fi s&@ se recunoascé profunzimea
schimbarilor semiologice ale acestor elemente de cultura popular3,
ar trebui sa se recunoasca in cele din urma ca avem de-a face mai
degraba cu noi elemente culturale, decat cu ramasite ale unor vechi
oranduiri traditionale.

Sa concretizam cele spuse. Cand analizam obiceiuri, trebuie sa
tinem cont c& avem de-a face cu doud componente principale: 1.
elementul fizic [fie el comportament sau obiect material] si 2. elementul
metafizic [semnificatia acordata celui dintai element]. Raportul dintre
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aceste doud componente este unul dinamic. L-ag asemana chiar cu
relatia dintre pamant si semnificatiile acordate de téran pamantului.
Aceste semnificatii, stim bine, s-au schimbat Tn numeroase randuri
de-a lungul istoriei. Pentru triburile paleolitice de vanatori, pamantul
nu semnifica acelasi lucru ca pentru horticultorii de mai apoi. La inceput
de secol al XX-lea, la Comana de Jos, de pilda, paméantul reprezenta
probabil sursa principald de hrana si, in acelasi timp, o importanta
sursa de prestigiu social. Cine avea pamant era om cu rost. Apoi, cu
dezvoltarea intreprinderilor industriale, tot mai multi tarani incep a-si
vinde forta de muncé, in acest caz pamantul devenind doar o sursd
suplimentard de venit. PAmantul continua sa reprezinte o forma de
prestigiu social, fara insa a mai fi fundamental in definirea omului cu
rost. Acum omul cu rost era cel cu serviciu. Paméntul devine avere.
Aparitia C.A.P.-ului, in comunism, slabeste relatia tdranului cu pamantul.
Acum pamantul este asociat cu norme de lucru obligatorii, care 1l solicita
in plus. La revendicarea pamantului de dupa ’89, apar alte semnificatii.
Multi tineri locuiesc deja Tn orase, iar batranii lucreaza mai mult ,sd nu
ramaie nelucrat... ¢ ne réde lumea”. Cei care continua Tnsa sa lucreze
pamantul cu seriozitate fac acum agriculturd in sens capitalist,
pamantul reprezentand in consecintd nu atat o sursa de hrana, cat
una de profit financiar. Desprindem ca pamantul este acelasi element
fizic, mai mult sau mai putin schimbat, dar semnificatiile care i-au fost
acordate au fost diferite de la 0 epoca la alta, ba cateodata si de la o
generatie la alta. Este evident ca nu este corect sa vorbim despre
aceeagi relatie intre taran si pamant, indiferent de epoca la care facem
referire. Tn acelasi fel, comportamentele din componenta unui obicei
se pot pastra, in timp ce semiotica care le rationalizeaza se schimba.
De ce am mai fi nevoiti sa vorbim despre acelasi obicei?

Ce ar mai trebui amintit aici este faptul ca nu intotdeauna, o data
cu trecerea timpului, schimbarile semiotice fac ca elementul material
sau comportamental pe care il Insotesc sa scadd in valoare pentru
membrii comunitatii. Procesul poate lua si o turnura inversa. Sa luam
un alt exemplu. Mai demult, in Coméana de Jos, lazile de zestre
reprezentau obiecte necesare pentru casatoria fetelor. Prin anii '60-
’70, unele femei ajunsesera sa scoata lazile in curte, sa le rupé capacele
si sa tina in ele clogca cu pui. Altele Tsi suiau lazile in poduri, pentru a
pune in ele malaiul sau faina. Cand Tnsa, prin anii '90, tiganii au inceput
sa achizitioneze astfel de obiecte pe ,bani frumosi”, lazile au inceput
din nou s& fie asezate la locuri de cinste si protejate. Remarcam ca
acelasi obiect scade intéi de la o valoare uzuald, ceremonialé si sociala,
la una doar uzuald, ca mai apoi sa capete o importanta valoare sociala:
cine are o astfel de lada devine intr-un fel superior unuia care nu o are.

intre semiologia elementelor culturale materiale, precum lada si
mosia, prezentate in exemplele de mai sus, si semiologia elementelor
comportamentale, nu existd o prea mare diferenta. Atat obiectele
materiale, cat si comportamentele pot indeplini functii rituale sau
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ceremoniale si nu de putine ori ambele actioneaza impreuna, in
constituirea obiceiurilor. Actantii implicati in anumite acte rituale sau
ceremoniale folosesc de muite ori objecte materiale, care trebuie
considerate ca facand parte din acele acte si ca participand la crearea
semioticii respectivelor obiceiuri. ——

inainte de a continua discutia referitoare la semiotica obiceiurilor,
aste necesar si clarificam ce trebuie s& intelegem prin termenul d_e
obicei. Nu de putine ori intalnim acest termen ca determiqénd in
aceeasi masura o practicd concreta [un singur rit sau cergmgn:al]. dar_
totodata si o suitd de astfel de practici. De exemplu, _folos_lm n acelg?;
timp formule ca ,obiceiul de a se canta mireasa” si ,obiceiul r_]l.:mtli .
Ambele formule sunt bine cunoscute, atat in limbajul uzual, catsi in ce_l
stiintific. in plan logic, apare insa o eroare, intrucat cei‘dintéi oprcer‘
stim bine, este integrat celui de-al doilea. in acest caz, printr-un simplu
rationament logic, am obtine propozitia: un obicei este compus din
mai multe obiceiuri, ceea ce ar genera o eroare metodologica. Asadar,
pentm‘ mai multa rigoare pe care o pretind acestel lucrari, propun @
desemna prin obicei doar practica atorn [ex. cantatul mwesel]_ si prin
suits de obiceiuri multitudinea de practici coagulate n jurul unui centru
ideatic comun [nunta, inmormantarea, ceata de feciqri], In acest sens,
intr-o abordare generald, nu voi vorbi despre ,obiceiul cetei de feciori
ci despre ,obiceiurile cetei de feciori”. '

Dar sa vedem acum ce este ceata de feciori. Am putea defini
aceastd manifestare culturald ca fiind o suita de obiceiuri de amploare
la nivelul fiecarei localitati, organizate de un grup de cinci pana la
douszeci de feciori, cu varste intre 15 si 25 de ani, de-a lungul
sarbatorilor de Craciun [6 decembrie — 7 januarie], uneori si de Pasti.
Fireste, fiecare sat isi are regulile sale In ceea ce priveste_perioada de
existentd a cetei, precum si limitele de varsta ale membrilor, ceea ce
face ca o astfel de definitie sa fie extrem de elastica. Acest gen de
ceat3 se regaseste in majoritatea zonelor intracarpatjce._dar pe alocuri
si in zone extracarpatice, precum Moldova, Muntenia si nu numai. In
plus, in Transilvania, ceata de feciori reprezinta o manifestare culturald
practicatd si in unele sate de sasi §i maghiari. Pentru moment, va
trebui sa ne multumim cu aceasta succinta prezentare, intrucat a face
referire la aspectul semiologic al cetei ar insemna sa riscam a o
incadra ntr-o epoca sau alta.

in cele ce urmeaza as dori s abordez dificultatile pe care le
presupune culegerea datelor descriptive cat mai exacts_;, de catre
etnograf, pentru ca apoi acestea sa duca cu adevarat la |ntelggerea_‘
semioficii unor obiceiuri, precum cele de ceata. Oare este suficient sa
descriem un element de cultura cu obiectivitatea pe care ne-o pretind
stiintele sociale, obiectivitate care, la un moment dat, creeaza o
oarecare distantare intre actiunea observata si observator? Cercetarea
directa in teren, consideratd ideald, se bazeaza pe observarea unor
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fapte cat se poate de neperturbate de prezenta outsider-ului. In acest
sens, ce_rqetétorul se vede nevoit s& se imprieteneascd cu subiectii
observatiei sale, pentru a garanta materialului sau etnografic meritul
d? afi red_at intimitatea nealterati a sistemului cultural studiat. Asadar,
cand subuepgii cercetarii renunta la ajustarea comportamentelor Im"
pentru a se integra prezentei cercetatorului, acesta din urma se declara
adesga Invingator. Imi amintesc cat de bucuros am fost eu cand cei pe
care ii stu_diam in Comana de Jos, dupa un timp, au renuntat la a mi se
adfe_sa prin pronumele de politete, ba mai mult, am devenit de-a dreptul
ferlglt cand feciorilor din ceatd nu le mai era rusine sa njure sau sa
faca glume ,deochiate” in prezenta mea. Aceasta insemna c3 intr-un
fel sau a{tul ma apropiam tot mai mult de intimitatea grupului, ceea ce
pentru mine reprezenta un adevarat succes. .
- Fjrpbiema pe care vreau s-o ridic aici pune insa sub semnul
mtreba_n‘: fgptul ca patrunderea in intimitatea unui grup si observarea
acestei intimitati, asa cum se exprima ea la nivel comportamental, ar
putea fi sinonima cu actul cunoasterii unor obiceiuri. Astfel, este oare
suficient sa observam si sa descriem cu amanunt desfég.u'rarea unor
ODIC(E,‘ILIFI pent[u a le cunoaste? Putin probabil, insd multi cercetatori
cad_ in aceasta capcana. A observa un obicei Tnseamna a inventaria o
serie de comportamente reci. Unde raman insa semnificatiile acestor
comportamente, cele care, dupa cum spuneam, le ,dau viat3™? Cum
pqt fi c_mbservate semnificatiile unor acte rituale sau ceremoniale ‘ cand
$tim bine, acestea sunt implicite? A folosi metoda intervievarii n'u estr—.;
nici pe depgrte cea mai buna solutie. Informatorii nu conceptualizeaza
de celg mai multe ori componentele obiceiului in termenii structurali ai
cercetatorului. In acest caz, a privi efectele pe care le produce un obicei
poat”e reprezenta o solutie. Insa nici aceasta nu va pule'a da nastere
decat'unor simple ipoteze. Ceea ce trebuie si se inteleaga este
necesitatea c_le a cunoaste si trdirea pe care o presupuné un act ritual
sau ceremonial pentru actantii sai. Trairea subiectiva a unui act cultural
devine antagonica pasivitatii cercetatorului obiectiv. Nu este acelasi
lucru sa fii in mijlocul evenimentelor prin participare directs. sau si le
privesti c}e pe tusa. In acest sens, James P. Spradely coﬁsideré ca
obsenraga non-participativa si cea pasiva sunt mai putin eficiente decat
Pbs_ervatta cu participare moderata si cea cu participare activaz. A reusi
insa sa obt_i_l o astfel de participare poate fi adesea extrem de greu
daca nu chiar imposibil. Accesul la oficierea a numeroase ritualur%
este I!m!tat doar membrilor unei comunitati, ba mai mult, uneori doar
anumitor clase de varsta. ' ;

Imi amintesc acum de o experienta personala, legatd de ceata
de feciori, nu din Coména de Jos, ci din satul de unde imi am eu
obargra. Viadeni, sat aflat la aproximativ douszeci de kilometri de
Comana noastra. Cand eram copil si mergeam acolo in vacantele de
larnd, am avut ocazia sa privesc obiceiurile a numeroase cete, din
diversi ani, fireste far3 a ma putea implica direct. Ce putea s3 caut‘e un
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copil in obiceiurile feciorilor?! Oricum, aceste obiceiuri ma fascinau
intr-un mod deosebit. Puteam sa le descriu cu lux de amanunte, ceea
ce de altfel si ficeam c&nd ma intorceam acasa, la oras. In timp, am
putut s& ma apropii tot mai mult de acest sat si s& ma imprietenesc cu
oamenii de acolo. Asa se face c2 la implinirea varstei de 18 ani, am
putut deveni eu insumi membru al cetei de feciori. Indeplineam aproape
toate conditiile pe care aceasta participare le presupunea. Eram
vladarean la origine, aveam o vasta retea de rude, aveam varsta
potrivita, recrutasem etc. O singura ,deficientd” ar fi putut-o reprezenta
faptul ca nu locuiam in sat. Dar nu eram singurul si, in plus, aceasta
nu am simtit sa m3 fi afectat in vreun fel. Am avut, astfel, o oportunitate
deosebita, de a intra in mijlocul problemei de care eram atat de
interesat. Ceea ce aveam s& descopar era ca obiceiurile, pe care le
cunosteam atat de bine din afarad aveau s& mi se para cu totul diferite
in momentul in care le traiam, in interior. Ceea ce vreau sa spun este
ci trairea di valoare actelor, ea este cea care contribuie decisiv la
mentinerea sau schimbarea semioticii. Semnificatiile sunt mentinute
in mare parte prin intermediul trairii actantilor i nu pot exista
independent de acestia. Or, poate ca ceea ce ar trebui sa cunoastem
in demersul nostru etnografic este si aceasta trdire, pe care apoi s-0
descriem, pe cat posibil, in termenii sistemului cultural cercetat.
Subiectivitatea celor pe care ii studiem trebuie sa fie de uninteres
deosebit pentru noi. Tn subiectivitate gasim viziunea oamenilor asupra
lumii, ceea ce germanii numeau Weltanschauung si ceea ce de fapt
reprezinta elementul-cheie pentru interpretarea semiologica a diferitelor
elemente de culturd. Cum este cazul obiceiurilor de pilda, acestea
trebuie intelese in termenii culturali ai celor care le practica, ceea ce
necesitd din partea noastra, a celor care le studiem, nu numai un
proces de relativizare culturala, dar si unul de insusire a mentalitatii si
a modului de viata ale subiectilor nostri, fie i pentru cel mai scurt timp.
Apoi nu trebuie sa uitdm etnocentrismul, pe care, vrem, nu vrem,
il avem in noi, unii mai mult, altii mai putin. O relativizare absolutd nu
poate fi cu putint&, din moment ce si cercetatorii fac parte dintr-o cultura
sau alta. intr-un timp, antropologia credea ca, pentru a reduce cat mai
mult etnocentrismul, cercetatorul trebuie sd studieze culturi cat mai
diferite de a sa. In conformitate cu aceasta idee, cat etnocentrism s-ar
ascunde oare in cercetarea romanilor de catre romani? Este firesc ca
noua, romanilor, unele elemente culturale sa ni se pard atat de
Jnormale” incat sa refuzam a le cantari si a le reconsidera mereu.
Chiar daca studiem o localitate din Maramures sau una din Teleorman,
existd un substrat cultural comun, ,national”, care indiscutabil ne
apartine si noua, celor care studiem. In aceasta ordine de idei, sa fie
oare mai valoroase studiile strainilor asupra noastra, tocmai din
aceastd cauza? Daca ne amintim de lucrarea cercetatoarei americane
Gail Kligman in leudul maramuresean® si de multe altele, ne vine a
raspunde ca da. Ceea ce am putea valorifica pe viitor mai mult, ar fi
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tocmai aceasta traire subiectiva care, cu ajutorul cunostintelor noastre
de etnologie, ar putea avea ca rezultat materiale mult mai valoroase
din puqct de vedere stiintific. In plus, antropologia moderna incurajeaza
tott mai mult cercetarea acasa, ceea ce inseamna ca, indiscdtabil
gu gmdcr_ea rpatenale dga valoare a_‘.tu_diind propria noastra cultura. Totui
epinde insa de cg:pacrlatea fiecaruia de a-si relativiza propriile valori
si, de ce nu, propriul mod de viata. i3
Sg poatg spune ca, pana in prezent, in numeroase lucrari de
e?nologle realizate de catre romani se resimte o serie de tendinte
drntre;'care_ una destul de des intaInita ar fi cea de ,conservare a;
spemﬂqulm pa_tlonal romanesc’. Aceasta tendinta a ;écut ca multi
etnologi romani ai secolului al XX-lea s& priveasca cu insistenta asupra
elemer_ﬁelor de culturd romaneasca traditional, chiar daca en’:r
comunitate acestea nu mai aveau o impo&anté &eosebita‘u in apceIaLl!
timp, acestia refuzau a recunoaste civilizatia contemborané c?a
reprezentand de asemenea un subiect de cercetare al domeniului lor
Aceasta dlre_zt;tfe_unilateralé, fireste subiectiva, mentinuta cu convin ere
de muzee si institutii de cercetare, care pe alocuri continua Si astégi sa
se axeze do_ar pe traditionalul satesc, avea s& duca la limitarea
spectrului gie intelegere a problemelor etnologice. A prezenta doar ceea
ce ne convine rep[ezinté, indiscutabil, o atitudine subiectiva. Voi dezvolta
mai mu!t aceasta problema, din perspectiva evolutiei sale istorice
canhd voi face referire la valorificarea artistica si la axarea pe estetic T '
Iegatur:a cu obiceiurile cetei comanarene, in capitolul 9. Acum trebuzz
doar~sa intelegem ca aceste atitudini au fost cele caré au contribuit
considerabil la r_nitizarea satului romanesc. Aceasta mitizare a culturlii
populare reprez_lnté‘ in cele din urma o modificare a realitatii, intrucat a
prezenta selectiv, si nu complet, inseamna a crea evidente ‘false celor
pentru care creém‘. posteritate sau contemporani. ;

Ceata de feciori, mai ales ca manifestare culturala traditionals. a
reprezentat teIna de studiu a numerosi cercetatori, ale caror contri bl.‘.lﬁi
vor fi folc:mte in diferite momente ale analizarii materialului etnografic
din ‘Comana de Jos. Printre acestia, lon Muslea*, Richard Wcr}f?amﬁ
Trman_Gh_ermanf._ion Chelcea’ si Petru Caraman® sunt doar cativa
gﬁ;(;gtgrticnlcare isi leaga indispensabil numele de primele infaptuiri si
o fegoriarimrnéa:lt;a;t?lelor etnografice referitoare la obiceiurile cetelor

Inainte de toti insa, sociologul Traian Herseni® meritd o atentie
deosebita aici, atat pentru profesionalismul sdu si pentru rigoarea sa
metodologica, cat si pentru faptul ca aduce o bogata contributie la
interpretarea simbolisticii primordiale a unor colinde si elemente de
obicei ale cetelor din Tara Oltului [Fagaras], zona in care se afla si
iocalutateva Con:léna de Jos. Lucrarea sa, Forme sirdvechi de cuﬂufé
poporana romaneasca. Studiu de paleoetnografie a cetelor de feciori
din Tara Oltului [1977], dupa cum o numea Datcu, ,una dintre cele mai

(1

solide ari di i
cercetari din ultimele decenii’®, ne va fi de mare folos pentru
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stabilirea simbolurilor primordiale ale cetei comanarene. Prin aceastd
jucrare, Herseni dovedeste o profunda cunoastere a elementelor de
culturd populard din zona. Aceasta cunoastere rezulta atat dintr-o
detaliata cercetare de teren, cat si dintr-o experimeniare subiectiva a
vietii de aici. Sa& nu uitam ca Herseni s-a nascut si a crescut in satul
lasi, Fagaras. In acelasi timp, trebuie s tinem cont c2 predispozitiile
cu care Herseni reprezinta stiintific cultura populara din Tara Oltului
[Fagaras), rezultate din participarea sa la miscarile legionare din zona
precum si la alte diferite probleme sociale locale, dau lucrarii tendinta

_discutabila de a insista asupra prezentérii acestei zone ca o entitate

de sine stititoare cu o puternica continuitate istoricad pe aceste
meleaguri.

llie Moise™, prin lucrarea sa Confrerii carpatice de tineret. Ceata

de feciori, publicata in 1999, realizeaza una dintre cele mai ample
descrieri etnografice ale cetelor de feciori Jtraditionale” si ale activitatilor
acesiora, asa cum apar €le in Transilvania si nu numai. Totodata,
Moise stabileste care sunt elementele care dau unitate acestor obiceiuri
pe intinderea mai multor zone etnografice, precum si care sunt diferitele
lor particularitati zonale. Pe de alta parie, cetele de feciori sunt tratate
intr-un vacuum temporal [ca institufii traditionale romanesti], ceea ce
reduce considerabil intelegerea lor in concordanta cu diversele contexte
sacio-culturale ale diferitelor perioade istorice. Mai mult, Moise acorda
prea putin spatiu intelegerii semiologiei obiceiurilor cetei de feciori
subapreciind importanta acesteia si tratand-o selectiv in contextul
functiilor sociale. In realitate, ceea ce actioneaza ca functie sociald in
comunitatea traditionala, de fapt, este ,imbracat” intr-o puternica
simbolistica magico-religioasa, careia trebuie sa i se recunoasca cel
dintai merit in rationalizarea obiceiurilor.

Lucrarea de fata isi propune, in primul rand, a oferi culturii
populare comanarene, atat de mult mitizate, alternativa realului crud.
Voi descrie si voi analiza pe cat posibil tof ceea ce ar putea fi sugestiv
pentru intelegerea simbolisticii obiceiurilor de ceata. In cele cateva
fise de observatie anexate acestei lucrari poate fi gasita acea realitate
crud3 de care vorbeam. Aici, atét colindele, cat si .cantecele de mahala’,
pe care feciorii le ascultau la joc; atat limbajul ceremonial, folosit pentru
a conversa cu cei colindati, cat si limbajul uneori ,vulgar” pe care feciorii
1l foloseau pentru a vorbi intre ei, toate fac parte integranta din aceeasi
descriere de obiceiuri. A le fi consemnat doar pe unele in defavoarea
altora ar fi insemnat a denatura realitatea.

in al doilea rand, imi propun sa dovedesc, referitor la obiceiurile
cetei din Comana de Jos, ceea ce afirmam mai sus despre schimbarea
semnificatiilor. Astfel, va trebui sa intelegem care au fost schimbarile
socio-culturale suferite de localitatea Coméana de Jos si care au fost
efectele acestor schimbéri asupra aspectului semiolagic al obiceiurilor
studiate. Tn acest demers, rezultatul final il va reprezenta intelegerea
semnificatiilor i simbolurilor care creeaza actualmente baza
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ideologica a acestor obiceiuri. Aici, vom intreba ce inseamna aceste
obiceiuri ale cetei de feciori organizate cu prilejul Sarbatorilor
Craciunului, pentru niste .feciori” care au in case televizoare 'si
casetofoane, care se deplaseaza conducand Daciile tatilor lor, care
fac naveta la scoala fa oras, care cunosc de mult gustul de Coca-Cola
in primul rand de la bufetul din sat, care merg duminica la discoteca
infiintatd intr-o veche moara de pe hotarul satului etc.? Vom intreba
apoi ce reprezinta organizarea acestor obiceiuri pentru restul oamenilor
din Comana de Jos, care si ei triiesc in acelasi context cultural, mult
diferit de cel de acum douazeci de ani, mai mult diferit de cel de acum
cincizeci de ani si cu totul diferit de cel de acum o suts de ani?

Nu Tn ultimul rand, va trebui sa intelegem ca acele elemente care
au fost introduse in ultimul tim p in obiceiurile cetei de feciori si despre
care multi ar crede ca reprezinta primii pasi spre globalizare, de fapt
sunt reinterpretate si adaptate sistemului cultural local. In acest sens,
vom vorbi despre creolizarea elementelor culturale preluate din cultura
capitalismului occidental, adica despre particularizarea unor elemente
straine prin atasarea unor semnificatii noi de catre membrii sistemului
cultural adoptiv. Vom vedea astfel ca ceea ce unii ar numi poate ,pierdere
de semnificatii" reprezinta, de fapt, un proces continuu de
resemnificare.

Pentru a realiza cele propuse, vom aborda urmétoarea trajectorie
metodologica. Vom incepe mai intéi, in capitolul urmator, prin 2 realiza
o descriere etno-istorica comparativa a comportamentelor culturale
din componenta obiceiurilor cetei comanarene. Folosind materiale
etnografice din diferite perioade, vom arata cum s-au schimbat anumite
elemente si cum au disparut sau aparut altele. Vom incerca apoi, in
cea de-a doua parte a acestei lucrari, s3 stabilim anumite ipoteze
despre cele ce au fost simbolurile primordiale ale elementelor
comportamentale si materiale descrise. In cea de-a treia parte a lucrarii,
vom urmari schimbarile socio-culturale ale localitatii studiate, asa cum
s-au desfasurat ele in ultimele doua secale, pentru a ajunge in cele
din urma sa privim asupra semioticii contemporane a obiceiurilor de
ceata.

in tot acest demers, asa cum se va putea vedea, accentul cade
pe necesitatea de a intelege orice element cultural in contextul in care
acesta exista si niciodat3 izolat de acel context. Ca atare, propun o
perspectiva holisticd, care ma va obliga s& deschid numeroase
paranteze in text, tocmai pentru a incadra un obicei sau altul in diferitele
contexte istorice in care dorim s il intelegem. Atentie! Aceast3 lucrare
nu se vrea o analiza a culturii populare din Comana de Jos, ci doar a
unui singur element de cultura populara din acest sat. Aici nu este
vorba neapdarat despre obiceiurile cetei de feciori, ci doar despre
semiologia acestor obiceiuri. insa, pentru a infelege aceasts
semiologie in adevarata sa profunzime, voi face referire la tot atatea
alte elemente de cultura populara din acest sat, cate vor fi necesare.
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2. Obice_iurile cetei de feciori
din Comana de Jos

Date gi consemniri
referitoare la ceata de feciori din Comina de Jos

. f_‘iumeroase materiale facand referire la obiceiurile cetei

comanarene, fie ele simple atestdri documentare sau ample descrieri
etnografice, aveau s aparad mai ales de-a lungul secolului al XX-lea
Faptu[ este imbucurator, intrucat aceste materiale faciliteaza o mai
buna _m‘gelegere a schimbarilor survenite in planul comportamental si
material al' acestor obiceiuri. Cu ajutorul acestor materiale-document
dar $i cu ajutorul istoriei orale, vom putea privi prin comparatie la ce au
fost si ce §unt obiceiurile cetej de feciori din Comina de Jos.
: Dupa atestarea documentara a cetei de feciori din Cerg3ul Mic
judetul All_oa. in 1647", cea de a doua atestare documentara a unei cete;
d{n Transilvania este cea din Comina de Jos. Intr-un document daiand
din 31 octombrie 1767, ,dregatorii satului [...] Comana de Jos
adev;;resc pentru David Neaga [...] sederea |ui Onea [lon] Voda din
Coma_na de Sus, in casa acestuia, in timpul sarbatorilor de iarna ale
anului _1 ?6?"2. Documentul, scris cu litere chirilice, a carui prima
trarjsqr:ere i-o datoram lui Aurel R&dutiu [1977], aminteste ceata de
feciori sub numele de ,obcina®, aminteste faptul ca& adunarea feciorilor
avea loc cu ocazia sarbatorilor de Craciun, mentioneaza ,gazda* jocul
[.s-au I{‘L:)t_:aé‘f] §1} cét?u;a elemente ale vestimentatiei feciorilor: '

.Noli, biraele satului, impreuna cu juratii nostri si i satenii di

Camana de Jos, dam aceasta crédinéioassa: atgeltt?;iéﬁg ?l?)l::;tlr'ﬁd:;

mana lui David Neaga, jobagiul cinstitei natii, ca s fie de credintiin

rﬁndu{qcestm lucru, precum ca in anul <17>65 au venit Onea Voda

catana in Comana de Sus, la mogia sa, la rudele lui si au sazut vro

doaq sau trei luni la casa lui pana la Craciunul nostru, fiind feciorii

de aicidin satul noastru, Comana de Jos, la David Neaga, dupa cum

aveam noi obcind rumanii, de sa adun3 pe sarbatori f'eciorii. lon

yoda, cunoscandu-sa cu feciorii de aici din satul nostru, au venit aici

in satul nostru si, intalnindu-sa cu feciorii, s-au dusu-sa cu ei la

gazda lor, adica la David Neaga si au sezut si s-au jucat cu feciorii

pa<na> au esit sarbatorile noastre ale rumanilor, apoi iarasi s-au

du_s la casa din Comana de Sus, apoi de acolo s-au dus, mai mult

noi aicea in satul nosiru nu stim sa3 fie sazut. lara atuncea pa

sa(bﬁton, noi nu l-am vazut in mondire catanesti imbracat £:i in

haine rumanesti, in cioareci si in zeichie, in caciula si parul innodat

de doua parti, pentru care lucru se da aceasts atettatie, de aici din

satul nostru, precum este obiceiul, int3rata. [...]

0] urrgé{oare atestare referitoare la obiceiurile din Comana de
Jos datea'za dm_1 890. Estg vorba despre articolul ziaristului loan Popa?,
care realizeaza o descriere a obiceiurilor plugarului. Acestea se
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desfasoara in cea de-a doua zi de Pasti, tot sub organizarea feciorilor
din sat si, dupd cum vom vedea, au avut puternice conexiuni cu
obiceiurile de iarnd ale cetei.

incepand cu secolul al XX-lea, o datad cu dezvoltarea campului
stiintific al etnografiei si sociologiei, materialele referitoare la ceata de
feciori din Comana de Jos incep sa devina mult mai numeroase $i,
totodata, mai riguros lucrate. O prima descriere etnografica a
obiceiurilor cetei de feciori din Coméana de Jos o datordm lui Traian
Herseni, care in perioada interbelica colecta, dupa chestionare directive
riguros lucrate, date ample despre toate cetele de feciori din Tara
Oltului. Acest bogat material etnografic a fost publicat post-mortem
abia in 1997, sub titlul Colinde si obiceiuri de Craciun. Cetele de feciori
din Tara Oltului. Materialul referitor |la obiceiurile cetei feciorilor
comanari, valorificat sub titlul ,Turca® de feciori din Coména de Jos®,
fusese cules pe baz3 de interviu, in anul 1938, de la urmatorii
informatorii: lon Itu (22 ani) — fost turcas, Gheorghe A. Serbu (21 ani) —
fost chimniter si losif Lancea (26 ani) — fost vdtav mare®. Traian Herseni
face referire la modul feciorilor de a se constitui in ceata, la functiile si
atributiile fiecaruia, la pregatirile lor de la Sfantul Nicolae pana la Craciun
[incluzand si o descriere detaliata a turcii], la colindatul propriu-zis
[reda textul colindelor], la joc, burduhoaze, Boboteaza, Anul Nou si la
desfacerea turcii.

Un urmator material-document dateaza din 29 august 1960. Este
vorba despre o scrisoare adresata de loan Fatu, atunci de 29 ani, din
Comana de Jos, cercetatorului Constantin Catrina, pe atunci referent
cultural la Rupea. Scrisoarea cuprinde o descriere subiectiva, fireste,
realizata din perspectiva insider-ului predispus sa omita anumite detalii
de interes stiintific, probabil neconsiderandu-le importante. Totusi,
scrisoarea isi regaseste valoarea prin exemplificarea unei pozitii
axiologice locale cu privire la obiceiurile cetei din acea perioada, dar si
prin relevarea unor informatii pretioase despre aceste obiceiuri.

Mult mai valoroase din punct de vedere etnografic sunt fisele de
teren ale cercetatorului Constantin Catrina, datate din 24 decembrie
1960. Este vorba despre notite rezultate dintr-o activitate de observatie
a desfasurarii obiceiurilor cetei. Regasim informatii valoroase
referitoare la gazda feciorilor, la colindatul acestora, fa muzicanti, la
organizarea jocului si a obiceiurilor burduhoazelor. In finalul acestor
descrieri, este notat3 o serie de citate de un deosebit interes stiintific,
cuprinzand opinii i informatii ale coméanarilor raportate la ceata de
feciori, dar si o serie de notatii muzicale ale catorva melodii legate de
aceste obiceiuri.

O ultima descriere a obiceiurilor de ceata din Coméana o regasim
in cartea profesorului comanar Cornel Comsa®, publicata in 1975.
Tratand aici mai multe aspecte ale culturii populare tradifionale din
Comana de Jos §i Comé&na de Sus, referirea la obiceiurile cetei de
feciori se face in acelasi context pentru ambele sate, netinandu-se
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cont de par_ticglaritéti!e fiecaruia. Ni se ofer3 date privitoare la functiile
pe care feciorii le ocupa Tn ceatd, o descriere a turcii, a colindatului si
a b_ur_dyhoazeior, in general, materialul se prezintd destul de sumar,
insa isi regaseste importanta in sensul de a fi confirmat persistenta
anumitor comportamente indatinate, ceea ce ne va fi de folos In
analizele din urmatoarele capitole.

Descrierea etno-istorica a obiceiurilor cetei de feciori din
Comana de Jos

Voi prezenta aici mai ales normele si regulile dupa care oamenii
qred ca trebuie organizate aceste obiceiuri. Cine va citi ins cele cateva
fige de observatie, pe care le-am atasat acestei lucrari in anexa 1, va
putea remarca faptul ca multe dintre cele descrise in acest capitol nu
[eprezlnté modul real de desfasurare a obiceiurilor, ci mai mult modul
._rdea!. In fapt, aceste comportamente considerate ideale se combina
mseQarabiI in desfasurarea unui obicei sau a altuia, cu un mai mare
numar de comportamente dictate de liberul arbitru al fiecaruia. Trebuie
mt_ele_s acest lucru pentru ca cele descrise mai jos si nu dea impresia
unor imperative absolute.

S3 vedem pentru inceput ce Inseamna ceata de feciori ca unitate
sociala. Ca mijloc lingvistic de referinta, pentru acest grup al feciorilor,
in Comana de Jos, se folosesc doi termeni: in primul rand turca, prin
expansiune de la numele mastii care insoteste feciorii la colindat, si in
al doilea rénd‘ mai putin folosit, termenul ceats. Astfel, se intalnesc
d_es exp[e5|i ca .feciorul cutare e la furca” [intelegandu-se ca face parte
din ceatd], ,gazda turcii* [cu sensul de gazda a cetei], iar prin expansiune
wturcas” poate insemna [cu sens secundar] si cetas [membru al cetei],
nu numai jucator al mastii. Pentru a evita o eventuald confuzie intre
notiuni, voi prefera sa utilizez mai departe termenul de ,ceats”.

|n‘ Comana de Jos, ceata este constituita din cinci baieti, numarul
membrilor fiind respectat cu strictete in fiecare an. In ceata din
decempr‘le 2001, varstele feciorilor erau cuprinse intre 16 si 21 de ani.
!..lnul singur avea 16 ani, si acesta reprezenta un caz de exceptie,
intrucat: ,cel care o trebuit sa fie [...] n-o mai vrut 3 stea si s-o inlocuit™?,
de regula limita inferioara de varsta fiind 18 ani®. In ceats, fiecare fecior
ocupa o functie bine conturata de atributii si indatoriri:

“Sunt cinci baieti si sunt cinci functii. E vatav mare, vatav mic, doi

turcasi, un chf._fnnfter. Astia, fiecare are atributiile lui de servici.™®

TQ ceea ce priveste sfatutele, ca ierarhie sociala a cetei de feciori,
nu regasim nici o schimbare din 1938 [de la consemnarea lui Herseni]
$i pana in prezent: [1] Vatavul mere este conducatorul acestei unitati
sociale, autoritatea suprema careia feciorii trebuie sa i se supuna:

«..functia lui e ca toata ceata sa fie respectabila si s4 se comporte

foarte frumos, fard discutii, fard certuri, fara betii."*
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In unele cazuri, autoritatea sa este resimtitd si in afara cetei.
Dupa cum vom vedea, el este cel care conduce si muzicantii cetei
[spunandu-le unde, cand si ce sa cante, stabilindu-le programul
s.a.m.d ], si coldcerii [cei ce poarta colacii]. Statutul dobandit de vatav
mare face ca autoritatea posesorului sa fie resimtita, constient sau
nu, si in randut celorlalti tineri din sat. Pentru a putea fi demn de o
asemenea autoritate, cel care este ales vatav mare trebuie sa fie trecut
de armata si nu numai:

Vatavul [mare] se alege dupa un bdiat linistit din comuna. Sa fie un baiat,

[care] s& stie s joace, s3 se poarte frumos cu lumea. $i daca e vatav

[mare], trebuie s& fie organizator bun. [...] ... se tine seama sa fie un baiat

cuminte, vazut in sat si placut de tineret. [...] El e raspunzator la toata

turca, adica la toata ceata, care exista." 2

Pe de alta parte, se tine cont ca vatavul mare sa aiba si participari
anterioare la ceata™, pentru a cunoaste cat de cat cum trebuie aceasta
sa functioneze:

....Intotdeauna, care este vatav [mare] o trecut prin perioada asta,

de o fost prima data chimniter, pe urma o fost turcas si [abia] pe

urma vatav [mare].“"

Totusi, nu sunt absolut necesare doud participari anterioare, si
una putand fi suficientd. De exemplu, vatavul mare al cetei din
decembrie 2001 mai fusese turcas in 1999, iar informatorul Gheorghe
Popa, care mi-a vorbit despre ,cele trei etape”, a parcurs personal
doar doua: in 1953 a fost furcas, si in 1956 devenise deja vatav mare.
Pana prin anii '60, cel care era ales vatav mare trebuia sd se insoare
n anul urmator'. In acest caz, vitéfia ii era considerata o ultima
petrecanie cu feciorii. Ar mai fi de amintit ca statutul in sine de vatav
mare reprezinta un deosebit motiv de mandrie, atat pentru posesor, céat
si pentru familia acestuia.

[2] Véatavul mic este un ajutor al vatavului mare gi, oarecum, un al
doilea conducator al cetei. Autoritatea lui este Insa mult mai slaba si
se resimte cu precadere in afara cetei, Tn relatiile cu muzicantii si cu
colacerii. Vatavul mic, spre deosebire de cel mare, nu are nici un fel de
responsabilitati aparte de cele ale tuturor membrilor cetei. Atributiile
sale propriu-zise se bazeazd mai mult pe norme comportamentale
[ex. trebuie sa inceapa primul jocul'®; trebuie sa serveasca lumea cu
bauturd la colindat etc.], ceea ce aratd ca statutul sau este unul mai
mult onorific.

Cei doi turcasi si chimniterul reprezinta linia finald in ordinea
descrescatoare a ierarhiei sociale a cetei. [3] Turcasii au insa un rol
foarte important in functionarea cetei, poate chiar la fel de important ca
cel al vatavului mare. Atributiile lor sunt insa de o alta natura. Pe cand
vatavul mare este mai mult un manager [daca imi este permis termenul]
al acestei unitati sociale, cei doi turcasi, avand ca prima atributie jucatul
turcii, au de indeplinit partea de atractie [in sensul larg al cuvantului] a
obiceiurilor cetei. Si cum jucatul turcii reprezinta o activitate ce nu numai
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cd cere un deosebit talent, dar mai este si extenuantd din punct de
vedere fizic'?, cei doi turcasi joaca cu schimbul aceeasi turca [de aici si
cele doud statute de turcas ntr-o singura ceata.

[4] Chimniterul, dupa cum avea sa fie cazul si in ceata din 2001,
se alege de reguld .din baieti mai tineri, din care vor [cetasii]: pretini,
neamuri...""®. Acesta are propriu-zis o singurd responsabilitate —
gestiunea darurilor primite din sat [cu exceptia banilor].

Precizez ca voi arata, pe parcursul descrierii obiceiurilor, celelalte
atributii care contureaza aceste sfafufe. i aceasta, pentru c3 multe
dintre aceste atributii sunt indispensabil legate de modul de a actiona
in diferitele situatii, presupuse de diferitele obiceiuri. Or, a le aminti aici
ar inseamna atat a le rupe din sistemul lor de functionare, cat si a
pierde inutil timp si spatiu.

Oare cine o fi cu turca in anul 3sta? — intrebarea aceasta si-0 pun
atat feciorii, cat si oamenii din sat Inca cu mult inainte de inceputul lunii
decembrie, cand trebuie sa se dea deja drumul pregatirilor propriu-
zise pentru desfasurarea obiceiurilor de la sarbatorile Craciunului, De
reguld, se cam stie care ar fi posibilii candidati la intrarea in ceats,
insa nu existd Tnca certitudini.

Dup@ cum spuneam mai sus, feciorii care vor si participe la
organizarea obiceiurilor i, implicit, sa intre in ceata trebuie sa fie trecuti
de 18 ani. Dar aceasta nu este singura conditie. In trecut, intrau in
ceatd mai ales feciorii care recrutasera™ si urmau s fie incorporati in
anul urmator®. Acum, din lipsd de feciori, requla aceasta a devenit
extrem de elastica.

Alegerile propriu-zise se fac in data de 6 decembrie, la Sfantul
Nicolae. Desi in unele sate din zona ziua alegerilor este strict legata
de aceasta data, in Coméana de Jos data este doar aproximativa?'. Sau
poate ca a devenit in ultima vreme aproximativa... Totusi, alegerile
trebuie sa aiba loc cu cel putin trei saptamani inainte de Craciun, ca
apoi feciorii sa aiba timp suficient pentru organizérile necesare. Spre
deosebire de alte cateva sate vecine, in Comana de Jos alegerile nu
iau o forma rituala sau cel putin ceremoniald. Nu mai exist3 nici o
regula anume legaté de organizarea alegerilor. In trecut ar fi existat. Se
adunau feciorii la scoala, iar dupa alegere, vatavul mare ar fi fost ridicat
de trei ori la grinda®. Astazi nu se mai stie de existenta acestui obicei.
Prin anii '60 se adunau pentru alegeri la cAminul cultural din localitate.
Prin anii '70 se strangeau in ulitd. Apoi, se mai strangeau si pe la
crasma, la bufet... pe unde apucau. in 2001, tot tineretul satului, fete si
baieti, s-a strans de Sfantul Nicolae, la ,zdorit. Au mers pe Ia toti
Nicolaii satului si le-au cantat romante. Aceasta a fost si ocazia cu care
s-au tinut alegerile. Cu acest prilej, inainte de toate, s-au adunat tinerii
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baieti din sat. Apoi, dupé zdorit, au avut loc si alegerile. Se stia dinainte
cine va fi vatav mare in acel an, iar ceilalti s-au ales ,.... la mica Tntelege_re,
Fiecare cam ce le-ar place s faca: sé joace turca, sa joace in casa...
fetc] " S e

Si in trecut, cand in sat erau mai multi tineri si, implicit, eyflstfa_u
mai multi candidati la functia de vatav mare, tot acesta era ales intaia
data, du'pé care restul feciorilor. — Aici trebuie s& ma_li tinem cont de o
realitate sociala mai putin declarata de informatori, §i anume ca atunci
cand vatavul mare este ales Intai, din start vor ramane sa candideze la
celelalte functii din ceata doar feciorii care Ti sunt apropiati sl care se
inteleg bine cu acesta. Restul renunta fie din mandrie, fie avand
constiinta ¢ nu s-ar putea integra in respectivul grup social. ‘SI ceata
pe care am studiat-o in decembrie 2001 avea la bziza acest principiu al
afinitatii. Vatavul mare era prieten foarte bun cu v:':ltavul mic si cu gn_ul
dintre turcasi, iar acel turcas era var primar cu vatavul mic. Totusi, in
2001, acesta nu a fost singurul principiu care a stat la baza coagularii
cetei. Lipsa de feciori dornici sa igi asume respoqsabilitatea_pamp!paru
la ceatd, pe de o parte, si necesitatea Tndeplini_ril n‘uma_ruim tradryona!
de cinci membrii, pe de alta parte, i-a facut pe cei trei mai sus mentionati
s& accepte participarea a inca doi feciori, cu care nu aveau nici un fel
de afinitate. Ba chiar, la un moment dat, remarcasem §i 0 oarecare
stare de tensiune intre ei. ="'y

Dupa alegeri, cel ce a fost numit vatav mare trebuu—;‘ sa dea de
baut atat celor care au intrat in ceatd, cat si celorlalti feciori din sat. De
obicei merg la crasma, iar vatavul face cinste cu rachiu sau, mlai nou,
cu bere. Ceata astfel constituitd dureazd pana pe 7 ianuarie anul
urmator, asadar in jur de o lund. La Paste, tot in organizarea catorva
feciori din ceata se tine o suitd de obiceiuri, cunoscute sub numele de
plugariu’.

Dupa alegeri incep pregatirile. Primul lucru pe care il fac, inca din
seara in care s-au ales, este sa ,tocmeascd” o gazda. Gazda estg o
familie din sat care va pune la dispozitia feciorilor o parte din gospodang
sa pe perioada de o luna, cat dureaza obiceiurile cetei. Le da o camera
sau doua, o pivnita, acces la fantana si la sopron etc. TI:I tr_ecut: ggazdelga!
capul familiei si cu sotia sa, erau adevarati mentori ai feciorilor @l:'!
ceata. Tatal-gazda ii insotea la colindatul de Craciun, pf_atrecea cu EI‘_'I'i
sfatuia si 7i mai si mustra, cand era cazul. Mama-gazda sau gazdoaia
le facea de mancare, le facea focul in camera in care dormeau si ii mai
sfatuia si ea din cand n cand. Pe vremuri, poate cu m_ai bine de o_snllt{;
de ani in urma, feciorii locuiau la gazda pe toata perioada organizarii
cetei®*. Apoi, inca din al treilea deceniu al secolului al XX-Ieg, prin
consemnarea lui Traian Herseni, remarcam cé& lucrurile se
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schimbasera. Ei mai dormeau doar in anumite nopti la gazda, mai
ales la sarbatori, in restul noptilor mergand fiecare la casa lui. Totusi,
ziua se intalneau la gazda, pentru a se ocupa de problemele
organizatorice. Gazda era rasplatita de reguld cu un car de lemne si i
se facea parte la colacii si la carnea primite din sat?. Bani nu i s-ar fi
dat niciodata.

In 2001 {ucrurile stateau putin altfel. lon Costea, zis a lui Boacdna,
le-a Inchiriat feciorilor o casa pe care el 0 avea in marginea satului, dar
in care nu mai locuia nimeni. Acesta nu a preluat insa si acele atributii
de mentor. Legéatura afectiva dintre gazda si feciori nu a mai avut cum
sa se stabileasca din moment ce feciorii au fost I&sati s stea singuri
in acea casa. Feciorii i-au dat proprietarului o remorca de lemne si
i-au platit curentul pe perioada sederii lor acolo. Casa avea trei incaperi,
dintre care feciorii aveau voie sa foloseasca doar doua: pe cea din
mijloc si pe cea din spate. In cea din mijloc dormeau, iar in cea din
spate incuiau darurile primite din sat, la colindat.

In fiecare an, cand se duc sa tocmeasca gazda, la inceputul funii
decembrie, feciorii trebuie sa-i duca cate un litru de rachiu. Nu este in
fiecare an aceeasi familie gazda. Putini vor s&-si faca deranj pe perioada
sarbatorilor si sa-i gazduiasca pe feciori. Si ar mai fi ceva. Gazda trebuie
sa fie o familie de oameni veseli, petrecareti, care sa inteleaga tinerii
si s& se simta bine intre ei, altfel nu 1si asuma o asemenea
responsabilitate.

Un urmator pas Tn pregatirile pentru sarbatori il reprezinta
~tocmirea“ muzicantilor. In general, acestia sunt din Comana de Jos.
Aici au fost cateva familii de muzicanti si mai traiesc si astazi cativa
descendenti ai acestora, care, bineinfeles, canta si ei. Doar barbatii
pot fi muzicanti, pentru femei o asemenea indeletnicire ar fi de
neconceput, cu atat mai mult cu cat muzicantii, se stie, ,intre cantari,
beau de sting®. — Toti canta ,dupa ureche”. Activitatea lor muzicald este
0 preocupare secundara. Ei se ocupa cu agricultura si, de cand cu
regimul comunist, au si servicii in afara localitatii. Cantatul il fac doar in
anumite perioade ale anului [la Craciun si Pasti, cu ocazia obiceiurilor
cetelor de feciori, si Tn sambetele din afara postului, la nunti] si reprezinta
o sursa suplimentarad de venit. Majoritatea muzicantilor din Comana
de Jos este alcatuitd din tigani.

‘ Cand muzicantii din sat sunt tocmifi mai din timp de cete de
feciori din satele vecine sau cand familiile feciorilor sunt in conflict cu
anumiti muzicanti din sat, feciorii se vad nevoiti s& angajeze muzicanti
din alte sate [Ticusul Nou, Diisoara etc.]. Cand ii tocmesc, feciorii
merg acasad la unul dintre cei mai iscusiti muzicanti, negociaza cu
acesta suma care le-o va datora, urmand ca acest muzicant s Tsi
angajeze singur ajutoarele de care are nevoie [unele care sa i tina
armonia $i ritmul]. De multe ori se intAmpla ca feciorii s3 trebuiasca
sa le dea o arvund [un avans] muzicantilor, pentru ca ambele parti sa
aiba certitudinea unei colaborari. In acest caz, feciorii, cu ajutorul

22

parintilor lor, trebuie sa dea bani de la ei. Pe Ianga bani, muzicantilor li
se mai face parte si la colacii sau carnea primite din sat, la coh‘ndat. In
1937, li s-ar fi dat celor doi muzicanti 450 de lei, 80 de colaci, 80 de
buciti de carne si trei care de lemne. In zilele noastre, cand banul a
ajuns sa devind un scop in sine, si remuneratia muzncan_t‘llor a suferit
schimbari. Tn 2001, celor patru muzicanti li s-au dat 16 milioane de lei,
40 colaci si 40 bucati de carne. :
De cantat muzicantii cadntad mai ales instrumental. De ceva timp
fncoace au inceput sa preia de pe programele radio si TV piese yoc_ale
de ,muzica populard” [adica folclor muzical cantat de_ vedgte} sisa le
interpreteze cu acompaniament instrumental la jocurile care le
organizeaza ceata de feciori sau la nuntile Ie_n care sunt angajag. Dar
totusi, ,la joc nu sta nimeni sa-i asculte ce zic*, lumea vrea _sé joace,
asa ca tot repertoriul instrumental este cel preferat si, implicit, cel mai
consistent. - 5
Pana prin anii '60 se foloseau preponderent qu!e cump_aratg
de la oras, prin intermediul negustorilor sasgi. O formatie de mt.:z:canti
era compusa din cel putin doua persoane cu vioara [Ia'C_oman:.:l se
spune ,lautad]. Unul, numit ,primas”, canta linia mel_odtca. _celalalt,
numit .condorasg®, ,{inea contra®, adica facea o armome—braq. N_u de
putine ori li se mai alatura si un ,dobas" [tobosar], pentru a Eme ritmul
melodiilor, lucru extrem de benefic pentru ascultatori, incazca pe acek—.j
melodii trebuiau sa joace [sa danseze]. In grupul de muzicanti al cetei
de feciori din decembrie 1960, erau doi primagi, un condoras si un
dobas®. Din anii '70, au inceput sa fie preferate instrumenntel_e de guﬂat,
precum taragotul [,taragoatad"“], saxofonul [,,s_.axafon] si clarinetul
[,clanaret’]. Si asta intrucat, comparativ cu viorile, aceste |pstrumente
de sufiat au o rezonanta cu mult mai puternica. Or, in Coma[aa_ Sig“Jos.
muzica corect i frumos cantata trebuie sa fie tare®, nu .mqt,alt_a 1 De_
aceea sunt preferati si cate doi ,suflatori® deodata, care sa cante i
impreuna, si cu schimbul. Armonia a inceput s fie fg"icu_ta pe agorgeo_n,_
din aceleasi motive de volum. Doar toba s-a mai pastrat, insa nici
aceasta in forma initiald. Au inceput sa fie preferate tobe]e‘ mari, cu un
talger deasupra, ritmul batandu-se simultan ‘in toba si in talger. In
2001, feciorii aveau doi suflatori, unul cu saxofonul i unul cu tara_gotuI:
un acordeonist §i un tobosar. Astazi, majoritatea grupurilor de muzicanti
din satele din Tara Oltului si-a cumparat statii de sonorizare, instalatii
de tobe, orgi si chitare electronice bas, pentru a faf:e fata cerintelor
contemporane la nunti si jocuri. Totusi, atunci cand insolesc ceata lfa
colindat, muzicantii nu folosesc asemenea jnstrumente ,moderne”.
Practic, ar fi si imposibil, din lipséd de curent. g ] _
Urmeaza apoi ,cusutul turcii”’, adica croirea mastii, care va insoti
ceata la colindatul de Craciun si nu numai. Acest obicei tine tot de
atributiile organizatorice ale feciorilor din ceata, ins3, spre deo;eb_nre
de tocmirea gazdei si tocmirea muzicantilor, ia o forma muit mai bine
determinata de traditie. Gatitul turcii are loc aproximativ cu o saptamana
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inainte de Craciun. Nu se tine niciodatd duminica pentru ca, stim bine,
duminica nu se lucreaza. De obicei sambata are loc, tinand cont ca In
timpul saptamanii tinerii satului merg la scoald in Fagaras. Pe de alty
parte, nu de putine ori se Intamplé ca turca sa nu fie terminata intr-o
singura zi, ba chiar sa ia zile intregi de lucru. Totusi, obiceiul gatituiui
tureii se tine Intr-o singura zi, chiar daca va dura mai mult pana aceasta
va fi propriu-zis terminata. Obiceiul gatitului turcii are loc Ja gazda. Aici,
feciorii ajuta cu ce pot, ei nefiind obligati sa gateasca propriu-zis turca.
Exista in sat un singur barbat specializat in cusutul turcii — Constantin
Costea — de altfel, foarte apreciat:
J[Turca o face] Costea Constantin (...). El de ani de zile e cel mai
specialist. O invatat §i acum face fain, fain, fain. Inainte era tata-so
i mai era unul, Gubernat Gheorghe, care o riposat si dla.” 28
»Eu cand am fost [in 1954 siin 19586, cu turca], I-am avut pe Costea
leronim, un om foarte cumsecade. La toate promotiile [facea turca]...
Turca cum fdcea dumnealui nu facea nimeni. Cand era tanar o
facut tot timpul i acuma e fiu-so [Costea Constantin], el lucra la
asa ceva.” R
Cel ce coase turca este rasplatit cu bani. In 2001, Iui Constantin
Costea i s-au dat 800.000 de lei. — Tinand cont atat de faptul ca acest
Constantin Costea este recunoscut si apreciat de intregul sat pentru
indeméanarea sa artistica, cat si de faptul ca el reprezinta.o a doua
generatie in familia sa de astfel de specialisti in gatitul turcii, l-am
considerat cel mai avizat pentru a-mi vorbi despre pregatirile necesare
acestui obicei:

Jnainte [turca] o ficea taici-mio. Era ndscut in 1913, o murit acum

in iulie [2001). $i venea feciorii gi vorbea: ,Badiu leronim, nu faci o

tar turca?” — Bai baieti, sunt o tar cam ocupat..." — Hai ca cini s

ni-o facd " — ,Hai c-o facem!" [...] Dup3 ce se fixa gazda, materialul

pentru turca, mergeam Tntr-o sarj la ei... mai inainte de Créciun cu

vreo saptdmand, doo. Si vedeam ce material are baietii. Ei adunau

estea din sat, de la oameni. Mergea la o fata, ii didea o carpa

[basma], mergea la alta fata, ii mai didea o carpa... carpe de par,

mai le dddea o plantica [panglicd], o cuvertura. Era unul, avea niste

curele®, le inchiria [feciorilor], pldteau chirie. Mai mergea la cineva,

lua nigte zurgaiai. Tot materialul e din sat. Aia, dupa ce se termina

sarbatorile, se desface i merge inapoi la fiecare. Unele-s cu plat,

unele-s fara plats... cum s-o putut face." @

Tn ziua stabilita pentru gatitul turcii, se strang la gazda cei cinci
feciori din ceata, cel care coase turca, cateva fete chemate in ajutor si
poate si alti prieteni ai feciorilor. Totusi, obiceiul nu se manifesta public,
incét oricine ar dori s3 poat3 lua parte. Se creeazi mai mult un cadru
inchis ntre grupul de prieteni ai feciorilor din ceata. Atmosfera este
degajata, asemenea celei din vechile sezatori. Se glumeste, se rade
$i in acelasi timp se lucreaza. Fetele cos ,ruji* [panglici incretite cu ata
si facute sa arate ca niste bujori /ruji]. Feciorii turcii [din ceata) trebuie
sa Isi serveasca invitatii cu bomboane si rachiu, iar dacd mesenasul
le mai cere materiale in plus pentru cusutul turcii, ei trebuie s3 se duca
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prin sat s& caute. ,Ciocul turcii” [sau Jefele” cum i se mai spunea in
trecut], adica partea de lemn care este pusé_ in fata, trebL_nehadus la
gazda dinainte. Acesta era lasat mostenire dintr-o gene_raﬂe mtrTaI;a“,
fara sa aiba insad un proprietar anume. Fiecare gerzefape de feciori |I_
lasa gazdei ei. urmand ca generatia urmatoare sa il ia 'df.- acolo si
s&-1 duca la noua gazdd®. Astazi ciocul vechi nu mai exista, iar cel nou
apartine ansambluluj folcloric de la scoala generald din Comana de
o Avand ciocul, meseriasul se apucé de cusut turca, in jurul acestuia.
Unul dintre turcasi este pus s& stea aplecat pe un scaun, ca apoi, pe
masura acestuia, sa fie croit corpul turcii. Se pune mai |n‘§a1 un cear§a_f
alb, apoi un lepedeu [cuverturad tradit_ionaléi]'_care se prm_d impreuna
de cioc. Apoi se prind niste curele care sa |£1dep|||]easca. oarecum,
rolul de ,schelet" al turcii, in asa fel incat sa poata fi dezbr_a(_:._ara §i
reimbricatd cu usurinta. Peste gi printre curgle se cos zurgalai, ruji,
basmale... etc. Deasupra ciocului se prind coarnele, care se
impodobesc apoi cu panglici, cu iedera si cu bas‘male.a_3

Ar mai fi de amintit faptul ca, de-a lungul timpului, au avut loc
numeroase schimbari morfologice in estetica turcii. Cercetand
materiale iconografice din diferite perioade, am remarcat t}andinta de
a o Tncarca din ce in ce mai tare din punct de vgc_ie‘re cromatic [de unde
si expresia , Te-ai impodobit ca o turca”, folosita in zona], fapt pentru
care se recurge la tot mai multe rnatenale,"atat trad|t‘|onal_e, cat si de
cumpdrat. In ciuda acestui fapt, cusutul turcii nu se face oncum. El are
la baza cateva tipare ce trebuie respectate in jiec;are an, dar pe marginea
carora este permisd, intr-o anumita més:ura. libera movat_n::-. _Dupa ce
este gdtatd, turca este tinuta la gazga_. Nu este scoasa in sat si
prezentatd in public decat in Ajunul Craciunului. ) .

in fiecare seara, pana in Ajunul Craciunului, feciorii cetei se strang
la gazda si fac repetitii’. Si in decembrie 2001, cér]q“!-am studiat, ,de
la Sfantul Nicolae in fiecare seara au facut repetitii™. ]‘ermequl de
repetitie”, folosit de comanari si preluat, probabil, in perioada
comunistd, din terminologia activitatilor culturale de masa cu care au
avut de-a face nu corespunde intocmai notiunii in sine. Sila _ageste
repetitii” se glumeste, se rade, se pune fara la ca!g... §i, printre picatele,
se exerseaza colindele pentru Craciun si _[DCI.:|TI|E turcii. _La repetitii,
obligatoriu, trebuie s& vina unul dintre muzicant;_. care sa cante ;ocgn!e:
turcii. Astfel, cei doi turcasi pot exersa pasii. Pana la cusutul turcii, ei
joaca, pe rand, doar cu ciocul acesteia. Modl._:l acesta EIe desfas_urafe
este atestat si de Herseni [1938]*% si de atunci nu par s3 se fi schimbat
prea multe¥®. - AT sy

Tot in aceastd perioadd, ceata trebuie sa isi focmeasca doi
.colaceri". Acestia sunt, de regula, tigang”.'Tntotdeaupa_barbag: care
primesc sarcina de a cara darurile pnm:te_ de feqlorl la E:ol:ndat.
Colacerii sunt patronati de chimniter, care la randul ILJI, am arqtat, este
responsabil pentru aceste daruri, la nivel de ceata. Cand insotesc
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ceata la colindat, coldcerii duc cu ei cate o damigeana si cate un sac.
Cand acestea sunt pline, merg pe rand cu chimniterul la gazda, pentru
a le goli. Merg pe rand, pentru ca unul si rimana in continuare cu
ceata si sa adune in continuare cinstea. Si colacerii trebuie s3 fie
rasplatiti atat cu ,bucate”, cat si cu bani:
[1938] ,Li se da cam 60 de lei, 10 colaci, 10 buciéti de carne, la
amandoi. Li se mai da si de baut.” %

[2001] ,[Col3cerilor li se va da} zece colaci, zece bucéti de carne si
le da si ceva bani, cred eu." ®

- Un rol deosebit joaca coldcerii in a patra zi de Craciun, in cadrul
unei suite de obiceiuri ale cetei, numite ,burduhoazele”. Despre acestea
vom vorbi Tnsa la locul potrivit. i

In trecut, tol cu ocazia pregétirilor, avea loc un obicei care s-a
pierdut de vreo trei decenii — adunatul lemnelor din sat:

[1938] .Inainte de Craciun cu o duminici, aduna lemne din sat, cu

doud care, din curte in curte, de peste tot. Carele sunt trase de cai

impodobiti cu brad, cu plantici, cu ciopote. Scot cam patru care de

lemnle], din care doua dau la muzicanti, unul la gazda si altul 1l vand,
ca sa plateasca cheltuielile.” *©

[1960] ,Dupa vreo sapte zile [de la alegeri], merg prin sat cu un car,

pe la fiecare cetdtean si ia cate o bucati de lemn, iar acele lemne le

duce la gazda si restul le vinde.” !

Obiceiul acesta era extrem de benefic in fondarea microstructurii
economice a cetei. Ceata are o serie de cheltuieli [muzicanti, gazda,
coldceri], dar si o serie de venituri [cinstea primita Iz colindat]. Tnsa
cum veniturile sunt legate strict de zilele Craciunului [deci de perioada
de mijloc a fiintarii cetei], prin acest obicei al adunarii lemnelor intreaga
comunitate sprijinea ceata, ajutdnd-o si-si creeze un .capital” de
Tnceput.

Pe langa aceste obiceiuri de pregitire, mai au loc multe alte
pregatirni individuale. Feciorii se pregatesc impreuna cu familiile lor.
Taie porc, pregatesc bucate cat mai variate, pregatesc imbracaminte
cat mai buné, merg la oras sa faca cumparaturi... etc. Pe de alta parte,
si restul comunitatii este in pregatiri, atat pentru .a intampina sarbatorile
cum se cuvine”, dar mai mult daca ,umbla cu turca” [adica dacs e
ceata]. Casa trebuie s fie curata [,daca nu, ne rade lumea..."] si trebuie
pregatita din timp cinsiea pentru feciori. Astfel, trebuie s3 taie porc,
pentru a avea o bucatd mare de carne pe care s-0 daruiasca cetei.
Trebuie sd pregateasca un colac frumos ornamentat, numit .colacul
turcii”. Trebuie sa pregateasca bautura si altele. — Vreau sa spun cu
aceasta ca, intr-un fel sau altul, intregul sat este pus in miscare de
organizarea unei cete de feciori, intr-un an sau altulz,

*
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in Aj Craciunului [24 decembrie], intregul sat este deja in
L%r):g-tlg::e. Desi, propri[u-zis. Biserica nu consicﬁle‘r{a zfu-a_de Ajun o
sarbatoare, oamenii isi incheie uitlmele- pregatiri $i Tsi asteapta
colindatorii intr-o atmosfera sarbatoreasca. In aceasta zi, ceata 'dg
feciori Tsi incepe obiceiurile publice, pentfu care, am _va;ut, s-au pregatg
cateva saptdmani incontinuu. La ora pranzului, feciorii cetei se aduna
la gazda, Tmbracati in costume tradltlonaie. Tot aici se aduna si
muzicantii §i colacerii. Gazda ii aseaza pe _ton I_a masa. Nu_ este o
masa ceremoniala: unul sade, altul se plimba cu imbucatura in gura,
se fumeaza, se glumeste si se rade. 1{1 fa;g casei gazc_:leu se mai
strang si alti feciori din sat, care, avand prieteni sau rude printre feczion“u
cetei, doresc sa-i ajute pe acestia Ia colindat. Mai nou, vin i feEe, insa
ele nu au voie sa colinde. In 2001, feciorii s-au adunat la casa va}'ﬁwulur
mare, intrucét casa pe care o inchiriasera [pe post de ,,_gegda ] era
nelocuitd, dupa cum am mai amintit.Aic_i au venitinsa si parintii ce_lorlalu
feciori din ceata pentru a-i pregati pe toti acestia de wplecatul Ia colindat”.
Mai intai trebuie colindata gazda. Acum, in corppor!ameptul _fec:onlgr
poate fi remarcatd o schimbare brusca. Dac§ la masa mancau in
dezordine si tratau gazda cu familiaritate, cand o colinda, feciorii

imbraca un comportament protocolar-solemn:

[Dupa ce manca), iesea afara toata formq;ia [ceata, muzicantii,

‘c[clég:rii] $i céntalj colinda la usd. Dupa ce canta..., g?zd"in poftea

induntru si se facea exact ce se face la toate cé_szl:e, i g

Gazda avea colindul ei special, caéeog.tll se mai canta in alta parte.
ind 1 i 3 in .

Acest colcnznrii_ r::f.lé ::d ;riml era cantat \or dalba de upéneas
SE;;t umbrele pomului lese-afara, intrd-n casa,
Florle-n dalbe, lemn de mér Intra-n casa, pune maséé
Est-un pat mare de bradu. Peste masa grau revarsa,
Dar in pat cine-i culcatu? Peste grau, colac_: delgrau
Da-i culcat jupanul gazda, S-_o mana de bani mu ti, .
Cu dalba de jupaneasa. Sa le-mparta la cei multi.

Vatavul mare trebuie sa tind in mana s}éngé o] ~P|?5‘35§" de Iem'n.
impodobita, si Jbischinul’, o cutie de carton |ml::récata in Qanzé rosie,
in care cei colindati urmau s bage banii. in mana dreapta trebuie sa
poarte un bat. Pana prin anii '60, acest bat indeplinea roi“ul d‘e ba§19n.
in care vatavul se sprijinea pentru a nu aluneca pe gheata. Din anii 70
nsa, batul devine obiect ceremonial, fiind Tmpgdolzrt cu pan_gflm trico!ore
[rosu, galben si albastru] $i nu mai este pus in pamant, ci th:t in sus.

Bischinul, pe de alta parte, reprezinta o :n_c_watle'recema ce preia
forma umei de vot, in care oamenii introduc banii, d1:|pa ce sunt CP!II'.Ida_tl.
— Vatavul mic, spre deosebire de cel mare, poarta doar plr:lsca si bat.
In trecut, cadnd nu exista bischin, iar vétgv_u! mare avea el insusi doar_
plosca si bat, vatavul mic, pentru a se _dsgtmgfe de ;_agestg. purta numai
bat. — Chimniterul, in trecut, nu purta nimic. Din anii 70 80 poarta si el
un bat identic cu cel al vatavilor si o ploscd. — Turcasii poarta pe rénd
turca, fiind responsabili pentru ea.
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La ga_zfjé, feciorii colinda avand toate aceste obiecte in mana
S_tau cu totii in fata usii de la intrarea in casa. In fata stau vatavul maré
§i cu acel !urcas ce poarta turca. ,Colinda gazdei” se canta tinandu-i-se
ritmul cu ciocul turcii. In acest timp, vatavul mare, cel mic si bhimniterul
I$l misca fiecare batul in sus si in jos, pe ritmul melodiei. Muzicantii
stau de-_o parte, fard sa cante. Dupa ce termina colindul gazda i
pofteste in casa. Vatavul mare intra primul sise aseazain ca|'3ul mesei
pe care se af_l_é cinstea pentru feciori. Aceasta consta intr-un colac zis“;
»colacul turcii”, o bucata de carne si o jumatate de litru de rachiu
Vatav_ul mic trebuie sa ia sticla de rachiu de pe masa sisafi serveascé
pe toti cei prezenti [ceilalti feciori, fete, gazde, invitati ai gazdei]. In acest
timp, _muzzcam_ii canta jocurile turcii [braul turcii, baba etc.], iar turca
este jucata de unul dintre turcasi. Celalalt turcas tiné caciula
camaradului sau din turca si are grija ca acesta sa nu se impiedice
sau sa se loveasca de oarece obstacole. Dupa ce Tsi termina jocul
turca ,sare"la gazda, prin aceasta intelegandu-se ca cere si fie p!étité'
Gazda trebﬁme sa scoatd bani si sa-i dea turcasului din turca. Apo}
turca ,sare” pe (a’?nd la toti ceilalti membri ai familiei, care vor fi de
asemenea nevoili sa o plateasca. Dup3 aceasta, turca se retrage
{acgnq _Ioc vatavului mic, la ordinul caruia muzicantii incep sa cante o
invartita. Vatavul mic trebuie sa ia gazdoaia sau pe fata acesteia la joc
El este primul care trebuie sa inceapa jocul. Dupa el se prind si altii.
Chtmnlterul, intre timp, ia cinstea de pe masa si o duce in curtéé
casei, unvd._e 0 da in primire col3cerilor. Acestora din urma nu le este
permis sa intre in case. — Banii sunt bagati direct in bischin, de citre
capul familiei. Cand nu exista bischin, banii erau pusi pe maéé alaturi
de c_elelaltg dargri. In momentul in care vatavul mare se ridica de la
masa, muzmanvtn stiu ca trebuie s3 se opreasca din cantat, iar ceilaltj
stiu ca urmeaza plecarea. lesiti in ulita, muzicantii incep iara sa cante
iar feciorii incep sa strige strigaturi si sa meargé aliniati: '

[1838] ,Merge in frunte vatavul [mare], dups el pivnicerul [chimniterul]

si vatavul mic si pe urma cei doi turcasi, dintre care unul e [eu
turca]."®

[1960] Pe strada se merge in ordine: vatavul [mare cu] turcasii alatun

vatavul mic, chimniterul, apoi muzica[ntii] si coldcerii [la urmal.™" :
in 200}. turcasul cu turca avea mai tot timpul intaietate. alaturi
sau nu de vaEavui mare. Dupa ei veneau vatavul mic si celalalt turcas
Chlm!‘llt&l:ul ramanand in spatele lor. Feciorii cetei isi mai schimbaL;
quurll_e. insa ceata in sine era mereu in fatd. Veneau apoi, in alai
ceilalti feciori din sat, fetele, muzicantii si, la hrmé, colacerii. ' '
_ _De_la gazda merg intotdeauna la primarie®®. Intra cu totii in incinta
primariei si colinda la usa biroului primarului Tn acelasi mod ca la
gazda, numai ca aici canta colindul ,Sub cea verde" [vezi anexa 2]
Cand |n3ra _?n odaie, vatavul mare se agseazi in capul mesei, pe caré
asteapta cinstea. Vatavul mic serveste lumea cu rachiul pe care-|
gaseste pe masa. Se joaca turca doud jocuri s.a.m.d., dupa cum am
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aratat ca se face si la gazda. Urmeaza dupa aceea un obicei cunoscut
sub numele de ,evaluarea turcii®, mai demult ,pretuirea turcii”:
[1938] ,Cand colind3 la primar, acesta le pretuieste turca, la caz cd
se intamplé ceva cu ea, daci o stricd alti feciori sau cineva din sat,
trebuie si plateasca cat a pretuit primarul. Turca din 1937 a fost
pretuita la 3500 lei. Primarul se uitd la ea cu doi-trei oameni din sat,
oricare, ca martori, $i spune cat pretuieste. Nu se face nimic in
scris.”? :
[1960] ,[Ceata merge] la Sfatul Popular si colinda pregedintele. Sin
sfat este o comisie de vreo 5-6 oameni. Se uité la turcd, face un
calcul si o pretuiegte in valoare de 2000-2500 de lei. Daca cineva o
stricd, va restitui banii agtia™°
[1975] ... la Primdrie [...] colind&, iar primarul pretuieste turca, n
caz ca cineva ar distruge-o, s-o plateasca la pretul fixat. Primarul
autorizeaza iegirea turcii in sat, dand feciorilor i sfaturi de
comportare.”™
Evaluarea fiind facuta, se reformeazé alaiul in fata primariei si se
merge la preot acasa. Aici se canta in fata usii colindul ,Sub cea verde”,
iar apoi, daca preotul are baiat, colindul de baiat, i dacé are fata,
colindul de fatd [vezi anexa 2]. Daca preotul are mai multi copii, se
repetd colindul pentru fiecare. Dupa aceasta sunt poftiti in casa, unde
se urmeaza aceleasi tipare mai sus amintite: vatavul mare se ageaza
in capul mesei, turcasul joaca turca, apoi ,sare” la cei ai casei, vatavul
mic serveste lumea cu bautura, apoi incepe jocul... etc. La final, preotul
binecuvanteaza ceata si sfinfeste turca:
.Mergeam la preot acasa de ne sfintea turca. O sfintea foarte
frumos, spunea o rugéciune [...] si venea cu busuioc $i o stropea
cu apa sfintita."s?
,La popa se citeste o rugaciune de dezlegare™®
In 2001, preotul a chemat ceata mai intéi la biserica, unde a facut
o slujba pentru binecuvantarea feciorilor si a sfintit turca, si abia dupa
aceea au mers la el acasd®. Dupa ce termina cu fruntagii, ceata ia
satul la rand. Ordinea in care colinda nu ia in considerare nici numerele
caselor si nici capetele satului.
,Satul e impartit in doua: in sus si-n jos, zicem noi. De exemplu, o
parte e agezata pe vale. Pe dia i face prima data. Aia sunt numai
pe-o parte de strada, pe partea aialalta-i valea. $i merge pe partea
asta, coboara pe langa casa parohiald in jos, e o strada si o ia pe
langd vale si se duce pand in capul satului $i vine pe ulita
principala.” '
... aga-i de cand lumea la noi. Poate, o data or fi fost numerele de
casa asa, ma gandesc eu. Dar s3 stiti ¢ altfel nu se poate umbla
corect pe la noi prin sat. Asa se coboara pe vale [...] i pe urma vine
pe mijlocul satului si strizile astealalte scurte, toate. Eu am fost la
stea, am fost la irozi $i exact aga mergeam, pe acelasi drum.” %
.Nu e un sat ca s3 poti mere pe o parte si sa vii pe alta."s"
,Era obicei vechi, cd se mergea mai usor [asa]. Sa stiti ca si preotul,
cand mergea cu crucea prin comund, acelasi obicei, tot pe acolo
cobora, pe unde mergea turca.”®
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_ Oamenii batrani, cei fara copii si cei saraci ,nu primesc in casa”
Prin aceasta se intelege ca alaiul colinda doar in curte colindul ,Sub
cea verde”, l;lupé care li se da cinstea si pleaca. Herseni consemnéazé
ca ac_esE colind s-ar fi cantat doar ,la fruntasi”, iar la restul oamenilor
s-ar f! cantat un altul — ,Sus in poarta raiului” — despre existenta caruia
astazi nu se mai stie nimic in Comana de Jos: 3

,,S_us in poarta rajului Sade domnul Dumnezeu

Si sus, Doamne, mese-ntinse C-un pahar mare de daruri

$i faclii galbene-aprinse Pe huzna paharului

Dar la mese cine sade Scrisa-i floarea soarelui™®

_Se colinda fie in fata usii de la intrarea in casa, fie in fata pridvorului.
Familia colindat3 sta in usa casei. In trecut s-ar fi colindat sub fereastra.
La _ﬁn_al. capul familiei iese cu cinstea [colac, bauturs si bani] si 0 da
feciorilor, t:JUpE-I care acestia pleacd mai departe.

Eamfliiie cu feciori si fete de casatorit si ,0oamenii de frunte” ai
sai_uim_ ~primesc in casd". Prin aceasta se intelege ca dupa ce ceata
co[mc!a_ la infrarea in cas3, ca peste tot, ea este poftits in casa, de
Ob!CEI n qdala de la strad3, unde totul se desfagsoara dupa tiparele
deja amintite: Vatavul mare se aseaza in capul mesei; cel mic cinsteste
lumea Cu bauturd; turca este jucatad de unul dintre furcasi unul-doua
jocuri, iar daca capul familiei cere, chiar si trei: apoi vatavul mic incepe
jocul [_o Tnvérlit:‘a, 0 pogovoaica - in trecut invartita si fecioreasca)]. Dupa
dm_:a Jocuri, cel colindat poate s& mai cears un vals sau un tangou etc
('_,‘h_lmmterul ia darurile si le duce colacerilor, iar cand vatavul mare se
r:qtcé de la masa, urmeaza plecarea. in acest fel, colind3 pana dupa
miezul noptii:

w.-lACE ceva mai bine de un sfert de sat, nu fac jumétate. Cam pe

la Dealul lui Andries, sus, acolo incheiam pe la ora doispe, unu

Dupa ce incheiam, mergeam la gazd3 toata lumea. Muzica canta,

dacd gazda era mai departe. Se striga strigéturi de ulita, daca h.=:

mal venea... ca erai cam obasit. Gazda ne astepta cu masa, mancam

Isi] toatd lumea la culcare. Acolo dormeau si muzicantii daca sunt

straini [din alt sat]. Daca-s din sat pleca acasa Iz ej."™®

*

in cea dintai zi de Craciun, pe 25 decembrie, feciorii din ceats
trebuie s3 se trezeasca devreme pentru a merge la biserica, ,altfel le
face observatie parintele™. La biserica merg fara turca si fara obiectele
cerenjonrale pe care le-au avut in ziua precedent3 la colindat. Aici asist3
la s!t{jbé alaturi de ceilalti oameni din sat. De obicei, feciorii din ceats
stau in Partea din fata a bisericii. La finalul slujbei, doneaza bisericii o
pa_rte_ d:rl banii adunati In ziua precedenta. Se stréng apoi la gazda,
mananca sl pornesc iar la colindat, s3 termine satul:

119_38] «Dupa biseric, gata satul, ce le-a mai rsmas [...]. Colinda de

obicei pana seara. Seara mananci la gazda si se duce apoi fiecare

sd se culce la casa lui."=
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[1960] .[Ceata] iese de la bisericd, vine la gazda, mananca [si]

merge din nou la colindat, pana termin tot satul. [...] Termina pe la

11-12, vine la gazda, mananca si se apucd s3 numere banii, sa

vadd dac3 le-o iesit s& plateascad cheltuielile, muzica i altele. O

terminat, petrec pana ce vor ei si pleaca acasi.™?

in 2001, au terminat colindatul in jurul orei 12, la final colindand
si tiganii din drumul Crihalmei. Spre deosebire de ceilalti, tiganii le
dau numai bani. -

In trecut, feciorii mergeau si n a doua zi de Créciun la biserica,
insd de cativa ani nu se mai duc. Din anii '50, de cand exogamia
caracteristica locului s-a accentuat prin procesul de industrializare,
ceata de feciori a inceput sa adopte colindatul prin satele vecine, la
rude si prieteni. Ceata observata de Catrina, in 1960, ar fi colindat in
cea de-a doua zi de Craciun Tn satele vecine: Crihalma, Ticusu Nou,
Cuciulata si Grid. Totusi, pe atunci acest obicei abia ,incepea sa prinda
radacini”:

,[Noi] am avut atunci [in 1965] o invitatie in Ticug[ul Nou}, la badea

leronim,” da’ nu se prea ducea. [Noi] ne-am dus cu o sanie."

In 2001, acest obicei era deja bine inradacinat in programul celei
de-a doua zi de Craciun. Ceata cu turca si cu muzicantii au colindat in
satele Venetia de Jos, Comana de Sus si, in final, in Crihalma. Mai
demult, cand nu prea se mergea la colindat in alte sate, programul
celei de-a doua zi de Craciun se prezenta mult mai sumar:

[1938] ,A doua zi se duc la biserica cu totii. [....] De la biserica se

duc la gazda i mananca, apoi pe la unu-doo [dupd-amiaza] scot

jocul, cu turca cu tot, pana seara la sase."®®

[1960] ,A doua zi de Créciun merge la biserica si cand ies, cheama

tot tineretul, fete si feciori, la gazda. [...] mananca si petrec din cele

adunate din sat. Gazda le face de mancare la toti. Pe la ora doua

merge la joc, la cdmin cu toti impreuna, de joaca.™®

,Cum scoteam jocul? Mergeam un pic prin sat cu muzica, cu strigaturi.

Si toti feciorii, indiferent ca erau cu turca, ca nu erau cu turca, erau

Imbracati in costum national. Si fetele erau in cheptarage, cu ie, cu

rochie [...] era foarte frumos. Atuncea era jocul la camin pana

seara. Seara [...] fetele plecau acasa, nu stiteau ca acum pan' la

ghiezul noptii, nu. Cand insera, nu mai prindeai o fata in cdmin."®’
in 2001, jocul a inceput abia la ora 17, intrucat, dupa cum am mentionat,
pana atunci feciorii au umblat sa colinde prin alte sate. Jocul a avut loc
tot la camin. Se mai pastra expresia ,ceata scoafe jocul”, insa feciorii
nu mai-umblau cu muzicantii prin sat. Lumea stia ca trebuie sa vina la
caminul cultural. De vreo doud decenii, muzicantii Tsi monteaza statie
de sonarizare la cadmin. inainte insa ,toata formatia [...} trebuia s& cante
tare si cu putere™, sa fie auzitd. Si repertoriul muzicantilor, la joc, a
suferit mari schimbari. In trecut cantau ,... ficioreste, invartita, fangour,



posovoaica, sarbe. Astea erau jocurile de baz&"®. In 2001, muzicantii
c._ante'xu In mare parte asa-numitele céntece de mahala [manele], pé
langa care inserau si jocurile traditionale mai sus amintite. Indiferent
de mu_zicé, feciorii cetei trebuie sa joace toate fetele care i-au primit
cu colindul:

«Trebuie jucate toate fetele care au Iasat turca in cas3. [..] Da’ mai

era cazuri, cand era fete [...] de nu |asa turca in cas3. Atuncea se

tinea cont la camin: fi atent ca aia n-o lasat turca, si dia cinci [feciori

din ceata] nu o lua la joc. [...] Nu puteai s-o scoti afar din camin, in

schimb, n-o juca."®

. Toti ai turcii, vatavii, turcasii si chimniterul, fiecare baiat isiia [la joc]

fetele care vrea. $i, daca ramane fete de-o parte si mai tinere, cum

€ra, unele era mai rusinoase, noi ai turcii eram obligati sa Ie jueam.

Ori imi placea, ori nu-mi placea, su trebuia s ma duc s-oiau la joc.

[Dar] daca cumva o fatd nu ne-a iasat in casa si venea la joc, noi

nu—l_dédeam voie sa joace. [...] $iTi ziceam: dragd, nu ne-ai lasat in

casa, nu ne-ai omenit, nici noi nu-{i dam voie s3 joci. Si iesea [din

joc] si nu mai juca.”

[1938] ,Vatavul [mare] baga fetele tinere in joc. Daca e fata care

n-a jucat niciodatd, o juca prima daté vatavul. Se stie care vrea s3

intre in joc, pentru ¢& st& in rand cu fetele celelalte, cu cele bagate

mai demult in joc, iar la colindat las# turca in cas3. Fata vine singura

in joc, chiar de la inceput, cand o cheami (fira s& se opuna)."”
o La joc vin si tinerii casatoriti, si batranii. Acestia din urma stau
Insa mai muit pe margine si privesc jocul. Pe vremuri, cand si turca era
adusa la joc, i aifi barbati mai in varsta erau Iasati s-o joace, contra
cost. Catre seara, jocul se termina si fiecare pleacs la casa Iui.

*

.

5 In cea de-a treia zi de Créaciun [de Sfantul Stefan], mai demult nu
se fa_cea nimic. Fiecare statea la casa lui si se odihnea. In 2001 ins3,
s-a facut joc la caminul cultural, ca siin ziua precedenta. Jocul a inceput
pe la ora 17 si s-a sfarsit la 19.

_In cea de-a patra zi de Craciun, pe 28 decembrie, ceata de feciori
trebuie sa organizeze o suitd de obiceiuri, numite burduhoazele.
[1838] ,La ora 9 dimineata se adun3 la gazd3 si se mascheaza.
Vatavul [mare] umbla cu steag facut dintr-o nuia de cires si doua
carpe [basmale] cu flori. Turcasii merg cu turca. Vatavul mic se
imbraca [In] catand (soldat). [Chimniterul]... se imbraca femeie B
Merg si coldcerii care se mascheaza, ca s nu-i cunoasca nimeni,
cu funingine, dinti falsi etc. Pe urma se agaté Iz unul dintre coliceri
un om mare de paie, imbracat in haine rupte, de ii zice burduhoaza.
I leaga cu picioarele de umeri §i capul atama3 jos pe spate. Al doilea

colacer are toba si un clopot mare de gat si bate din ele. Femeia
are o matura."?

[1960] ,Numai un turcas umbl3 cu turca, unul se imbraca [in] boreasa
[femeie maritatd], vatavul mic — catand [si] chimniterul -
domnigoara."’

Remarcam, asadar, schimbari considerabile referitoare la cine
in ce se imbraca, la o distantd de numai 22 de ani: nu se mai imbraca
chimniterul in femeie [boreasd], ci unul dintre turcasi; chimniterul in
schimb adopta o masca noud, de influentd urband — domnigoara. lar
Vatavul mic continud sa se Tmbrace cadfand. Céat despre steagul ce il
purta vatavul mare, pot spune ca a disparut abia catre sfarsitul anilor
'80. Acest steag, inainte de 1960, ar fi fost dat vatavului mare de catre
logodnica lui’®. Raporturile intre feciori sunt in aceasta zi altele, aparent
jucause:

,Un turcas se face boreasd si e sotia la celdlalt turcas. Merge tot

alaturi cu turcasul. [...] Vatavul mic se imbraca cétana, [adica]

militar. Chimniteru! se imbraca domnigoara [...] cu haine domnesti,
elegante, cu buzele vopsite [si e perechea vatavului mic]."”®

Vatavul mare nu se mascheaza. Niciodatd nu s-a mascat. El
poartd doar batul si plosca pe care, am vazut, le purtase si in zilele
precedente. Tn 2001, unul dintre turcasi era imbrécat in boreasa. Vatavul
mic preluase masca de domnisoara a chimniterului, iar chimniterul o
preluase pe a acestuia [de catand]. Cei doi colaceri erau mazgaliti cu
crema neagra de pantofi pe fatd si Tmbracati cu zdrente. Unul era
bérbatul, celalalt era travestit in femeie [avea batic, palarie si fusta).
Cel dintai purta in spate burduhoaza, sub forma unei salopete umplute
cu paie”. Si muzicantilor li s-ar fi pus in trecut un bujor [ruja] la caciuia,
insa in 2001 nu mai exista acest obicei.

Remarcam, asadar, ca termenul de burduhoaza [pl. burduhoaze]
desemneaza o datad ,omul din paie” ce se prinde in spatele unuia
dintre colaceri, apoi, cu sens extins, pe fiecare fecior din ceata si pe
ambii colaceri, iar prin expansiune, termenut a ajuns sa se refere la
intreaga suitd de obiceiuri din aceasta zi [,azi is burduhoazele”).

Astfel mascati, feciorii din ceata si colacerii pornesc prin tot satul,
alaturi de muzicanti si de alti feciori veniti sa-i insoteasca. Umbla doar
pe la fete. Ordinea in care le viziteaza pe acestea este aceeasi ca la
colindatul de Craciun.

[1938] ,Pe la 12 din zi pleaca in sat, numai la fete [de maritat]. Joaca

la fiecare fata trei jocuri si joacd si turca. Li se pune cinste pe

masa3, bautura si cocaturi. Ce nu se bea si nu se mananca ramane

pe masa. Pe ulita striga cat pot mai mult si se schimonosesc cat pot

mai urat."”®

[1975] ,Mastile impreuna cu turca [...] pornesc la zoritul® fetelor. Pe

ulita satului suna clopote, bat in diferite table, strigd, facand mare

galagie. Ajungand la casele fetelor, muzicantii canta cateva melodii

[...]. Fetele cinstesc feciorii cu rachiu si lipiur®.” &

Si n 2001 au mers pe la toate fetele de maritat, fete de o varsta
cu ei sau putin mai mici. Pe ulita, vatavul mare mergea primul, la brat
cu turcasul-boreasd, apoi turcasul cu turca, vatavul mic-domnigoara la
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brat cu alti doi feciori, chimniterul-catan3 etc. Cei doi coliceri o luau
inainte facand zgomot si speriind copiii: -

«[Cand eram copiii] vai, asa ne speriam [de burduhoaze, de] nu

stiam uni' sa fugim. Avea o maturd mare in mana si avea nigte

clopote mari."®

In tot acest timp, muzicantii canta. Cand intra in curtea unei fete,

_ tot alaiul asteapta afara. Colacerii-burduhoaze intra si sperie femeile

casei, incercand sa le sarute, dupa care ies si raman in curte. Este
randul alaiului — muzicanti, cetasi si alti feciori — sa intre in casa. Aici
turca este jucata doua jocuri, dupa care sare la cei ai casei, cerand
bani, ca si la colindatul de Créciun. in aceasts zi, par sa nu mai existe
norme de comportament pentru feciorii cetei! Danseaza cu baieti, fac
glume vulgare, fumeaza in casele oamenilor si altele.
Dupa ce au umblat pe la toate fetele din sat, in anul 2001, vatavul mare
a invitat toti cetasii, muzicantii si alti tineri, la el acasa, pentru a-i cinsti cu
mancare. Aceasta masa este numitd ,masa vatavului®, iar in trecut ar fi
avut loc Tn cea de-a doua zi de Craciun.

*

+Se mai face joc de Anul Nou [1 ianuarie]. Se face joc la camin[ul

cultural]. [...] inainte se aducea turca acolo. Juca turca i daca mai

e[ra] cineva amator, dintre cei de la joc, sa stie s-0 joace, o cerela]

de la vatav{ul mare]. Atunci mai ies ceva bani. [...] Si, pe orm4, duce

turca inapoi la gazda si vin turcasii inapoi si incepe jocul si distractia

pana seara."®?

In trecut, ar fi existat un alt mod de a petrece ziua de Anul Nou:

[1938] .Feciorii se duc in seara de Anul Nou cu lautarii pe la fete.

Fac la fiecare 2-3 jocuri, m3nanca scoverzi, beau rachiu si pleaca.

Nu se mai strange nimic, doar pentru lautari daca vrea s3 le dea

ceva fetele.”®

Dupa jocul de Anul Nou, ceata mai are obligatia sa organizeze
doua seri de joc: una la Boboteaz3 [6 ianuarie] si una la Sfantul Stefan
[7 ianuarie]. Mai demult ar mai fi fost de organizat inc3 o seara de jocin
ajunul Bobotezei [5 ianuarie].®

Desfacerea turcii [mastii] este consemnata de Herseni, in 1938,
a se fi facut chiar din a patra zi de Craciun, apoi feciorii continuand s3
«petreaca’, ins3 fara turca. Cateva decenii mai apoi, turca era desfacuta
neapérat inainte de Boboteaza:

[1960] ,In 4-5 [ianuarie] vin ai turcii [cetasii] de stricd turca, caci

obiceiu-i s nu o prind3 Boboteaza. Dupa aceea se calci toate

planticile gi le aleg dupa cum are fiecare semn pe ele. Unele are

scris numele, unele trei X-uri sau muscute [...]. Daca termina cu

aranjatul, le iau $i le impartesc pe la persoanele care le-au dat,

dupa evidenta la un carnet, In care scrie numele persoanelor si

semnul lor |a plantici. $i cu aceasta se termina."®

.La Boboteaza e far3 turcd si [i] la Sfantul lon. La Sfantul lon,

2aoresc [lonii] tot tineretul din sat.”s’

Z3oritul de Sfantul lon [ca si cel de Sfantul Nicolae]' nu tine d_e
obligatiile propriu-zise ale cetei de feciori, ci ale intregului tineret din
sat. Ceata, in schimb, este cea care aduce muzicantii. Merg pe la toti
cei cu numele de lon, prin sat, le canta roman_te [,D?:ar ﬁ :_'na_ndra-_n
deal la cruce” etc.], gest pentru care sunt cinstiti cu prajituri $! palutura.

Tot de Sfantul lon, feciorii din ceata isi fac ultimele socoteli, |mpar}
banii intre ei, isi platesc datoriile [muzicantii, cfolécerii. gazd§ etc.], dupa
care se despart. Ceata pe care am studiat-q in 2001, gje Sfantul Stefa_n
[7 ianuarie 2002], dupa zaorit, a mai organizat un ,‘mtcﬂchef" Ia_g_az_da,
ins3 a fost vorba despre o petrecere cu caracter restrans, participand
doar cercul de prieteni ai cetasilor.

*

As mai vrea sa amintesc aici cateva schimbari, survenite in timp,
in microstructura economica a cetei. Cand am studiat-o, m_decen]_bne
2001, acest sistem economic se simplificase ccnmdgral:gﬂ. Banii pe
care vatavul mare i-a adunat in bischin si cei pe care cei doi turcasi i-au
adunat sdrind cu turca la oameni au fost pusi l_a un_loc,_ de acolo
platindu-se apoi toate cheltuielile cetei [[nuzica_ngs, colace[a,_ t_:urentui_
consumat ,Ja gazda" etc]. La inceput, in perioada pregatirilor, foli
membrii cetei au contribuit la arvuna [avansul] in bani, pentru muzicanti,
la plata mesterului pentru cusutul turcii etc. To_t astfel, colacii, bautura
si carnea primite din sat au reprezentat bunuri de consum afle tuturor
feciorilor din ceatd, cu care s-a organizat masa vqtavu!m si celelalte
petreceri pe care le-au datintre ei [la Revgllor], ia S_fantu! Stefan). = Mai
demult ins3, pana la aparitia bischinului, microsistemul economic al
cetei functiona pe baza a doua sub-sisteme. I_:’e a;le 0 parte, era _va!avu!
mare [de care depindeau financiar vatavul mic si chimniterul] si, pe de
alta parte, erau turcasii: . ;

inainte se ficea asa. Banii de pe masa i lua vatavul mare [...}. Aia

erafu] ai lui. Ce scoteau [cu] turca, ca mergea pe la fiecare njernbrg

al famifiei i sarea [...], dia i lua turcasii [...1 _Vﬁta\ful mare, din banii

care-i reveneal[u] lui, piatea jumatate din muzica. Siturcasii gméndq!'

[plateau] jumatatea ailalta. Cusutul turcii 1l platealu] numai turcasii,

nu avea treaba vatavul mare. La gazda [carul de lemne care trebuia

sa i-l cumpere, costul] iard se impartea pe din doo. V_’atavul mic

primea bani [de la vatavul mare] pentru o perechg de pingele. Asa

se socotea, ca el si-o stricat o pereche de pingele la papuci.

Chimniterul era platit tot de vatavul mare, la intelegere. [lar] masa

vatavului o suporta numai vitavul mare [din colacii i carnea adunate

din sat]."®®

*

In incheierea acestui capitol vreau s mai des_criu [fara a intra_in
detalii] o suitd de obiceiuri din cea de-a doua zi de Pasti, numite
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«Plugarul”. Desi comanarii sustin [in prezent] ca n-ar avea nici o legatura
cu ceata de feciori care se organizeazs la Créaciun, faptul c3 aceste
obag:e_lurl_sunt organizate tot de feciorii cetei din anul precedent ma
oblfga sa _!e amintesc aici, pentru ca in paginile urmatoare sa pot
verifica existenta unor posibile conexiuni ale acestora.

. Mai dgmult, in toate satele din zona, plugar ar fi fost numit primul
fecior care iegea cu plugul la arat, in primavara respectiva. in Comana
de Jos, plugar devine ,automat" feciorul care a fost vatav mare in iarna
precedenta. Dar numai dac3 nu s-a insurat intre timp. Tn acest ultim
caz, un alt fost cetas i-ar lua locul. — Si totusi, a continuat sa existe si la
_Co_man_a de Jos o legatura intre aceste obiceiuri si gospodarul care a
1esit primul la arat, intrucat acel gospodar trebuia sa-1 gazduiasca pe
feciorul-plugar, cu ocazia acestor obiceiuri %

In cea d_e-a doua zi de Pasti, toata lumea care iese de la biserica
se aduna in jurul casei acelui gospodar care a scos primul plugul in
anul respectiv. In 2002, cand am studiat aceste obiceiuri, se adunau la
casa plugarului, adica a fostului vitav mare. Cativa tineri, numiti chiziagi
il ascund‘pe plugar in una dintre anexele gospodaresti [sura, g.opror{
etc.]. _Appl mai ascund si o grapd si o furcd de lemn, in alte locuri ale
acelglasnugcf,podérii, Dupa aceea, vin ceilalti patru fosti cetasi, care
trebu!e Sa gaseasca atat plugarul, cat gi grapa si furca. Ce nu gasesc
trebun? sa plateasca cu rachiu. Dupa ce il afla pe plugar, 7i pun impletituri
Eie paie la palarie si in cruce peste piept. Apoi pun grapa intr-un car si
il urca cu forta [pe plugar] pe grapa, sprijinindu-l intr-o furca de lemn. In
acest fel, pornesc cu el la cel mai apropiat parau. Carul este tras de
doi cai sau, mai demult, era tras de doi boi. S$i mai demult, nu se
mergea cu carul la parau. Cei patru fosti cetasi 1l urcau pe plugar pe
grapa, sprijinit in furca, dupa care ridicau grapa pe umeri g;i'porneau
cu ea, in felul acesta, la vale.

In drum_ spre vale, muzicantii canta, feciorii striga strigaturi, iar
ra_st_ul oarr]enllor din sat, tineri si batrani 7i urmeaza n alai. Ajunéi la
parau, feciorii pun grapa si furca [sprijinite una de alta] in apa, dupa
care incearca sa-l tranteasca pe plugar in apa rece de primavara
uneori mcé_inghet_até. Lumea std adunata in jurul vaii [si pe pod] si sr-.:
amuza. Chizlasii, cei care au ascuns plugarul Ia nceput, incearca s3
fure furca Sau grapa, ca apoi sa-i puna pe fostii cetasi sa le plateasca.
Dacg suntinsa prinsi la timp, sunt trantiti in apa. La final, feciorii stropesc
toata} lumea cu ap3, si in mod deosebit un tigan, pentru ca anul sa fie
rodnrc"f’. — In 2002, doar doi dintre fostii cetasi [vatavul mic si unul dintre
tqrc§§:] s-au mai implicat in organizarea acestor obiceiuri, alaturi
bineinteles, de plugar, adica de fostul vatav mare. in seara aceleasi Zi|E.:
au organizat joc fa caminul cultural, dupéa aceleasi tipare ca la Craciun.
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Catrina). _
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Ibidem.

Inf. Gheorghe Popa, 67 ani, Coména de Jos, jud. Brasov, 26-X11-2001 (Culeg.
G.P. Meiu).

Traian Herseni (1997) Op. cit., p. 577.

Traian Herseni (1997) Op. cit., pp. 577-578.

Inf. loan Fatu, 29 ani, Comana de Jos, jud. Brasov, 29-VI11-1960 (Culeg. C.
Catrina).

«Steagul [e_ste] de beteald (1,50 m lungime) si ii pune o carpa de la un colt
la altul.” [Figa de teren, Coméana de Jos, jud. Brasov, 24-X11-1960, Culeg. C.
Catrina].

Inf. Gheorghe Popa, 67 ani, Comana de Jos, jud. Bragov, 26-X11-2001 (Culeg
G.P. Meiu).

Pentru o descriere mai amanuntita a vestimentatiei burduhoazelor din
dec_embrle 2001, vezi anexaT — caseta: Vestimentatia burduhoazelor,
Traian Herseni (1997) Op. cif, p. 578.

a zori = a face o vizitd cuiva si a-i ura la multi ani", dupa care urmeaza sa
ti se faca cinste.

lipiu = préjiturd facutd in cuptorul de paine, din aluat de cozonac Si
smantand.

Cornel Comsa (1975) La fanténa dorului, p. 61.

Inf. Constantin Costea, 54 ani, Comana de Jos, jud. Brasov, 27-X11-2001
(Culeg. G.P. Meiu).

Inf. Gheorghe Popa, 67 ani, Comana de Jos, jud. Brasov, 26-X11-2001 (Culeg.
G.P. Meiu).

Traian Herseni (1997) Op. cit., p. 578.

Ibidem.

Inf. loan Fatu, 29 ani, Comana de Jos, jud. Brasov, 29-VI11-1960 (Culeg. C.
Catrina)

Inf. Gheorghe Popa, 67 ani, Comana de Jos, jud. Bragov, 26-X11-2001 (Culeg.
G.P. Meiu).

inf. Constantin Costea, 54 ani, Comina de Jos, jud. Brasov, 27 .X1.2001
(Culeg. _G.F'. l\.ﬂ_eiu). Acest fapt este relatat si de informatorii: Gheorghe
F"apowcL 70-ani, Comana de Jos, jud. Bragov, 10-V-2003 (Culeg. G.P. Meiu)
$i Gheorghe Popa, 67 ani, Comina de Jos, jud. Brasov, 26-X11-2001 (Culeg.
G.P. Meiu).

Inf. Constantin Gubernat, 71 ani, Comana de Jos, jud. Brasov, 10-V-2003
(Culeg. G.P. Meiu). 3

Inf. Constantin Gubernat, 71 ani, Coméana de Jos, jud. Bragov, 10-V-2003
(Culeg. G.P. Meiu).

PARTEA ADOUA

3. In cautarea simbolurilor primordiale

Pentru a reveni la semiologia obiceiurilor cetei de feciori din
Comana de Jos si a demara procesul de identificare a simbolurilor si
semnificatiilor lor contemporane, vom continua prin a ridica problema
polului opus, anume a Insemnatatii primordiale a acestor obiceiuri. Si
aceasta intrucat cunoscand semiotica primordiala, vom putea intelege
mai bine dezvoltarea istorica a acestor obiceiuri si permanenta lor
adaptare la context. Nu trebuie sa uitdm ca ,numai dezvoltarea istorica
permite s& evaluam si sa cantarim in raporturile lor respective
elementele prezentului™, pe care, de altfel, vom dori sa le identificam
mai departe.

Spuneam mai sus ca s-a scris mult despre obiceiurile cetei
comanarene. Revin acum asupra acestei afirmatii, facand precizarea
ca s-a scris mult comparativ cu obiceiurile cetelor din alte cateva sate
vecine, despre care nu s-a scris mai nimic. Asadar, acel mult nu poate
fi niciodata suficient. Cuncastem cu certitudine faptul ca in secolul al
XVlil-lea, in Coména de Jos, se organizau obiceiurile cetei de feciori.
Avem o imagine destul de clara a schimbarilor acestor obiceiuri, de-a
lungul secolului al XX-lea; dar atata tot. In acest context, cata exactitate
ar putea presupune identificarea simbolurilor si semnificatiilor
primordiale? C&t de mult ne este permis sa ne intoarcem in trecut
pentru a identifica aceste elemente semiologice? Si nu in ultimul rand,
care este metoda care ar putea duce la identificarea lor?

Trebuie s& ne imaginam simbolurile primordiale ale acestor
obiceiuri ca fiind cele care au determinat intaia data natura morfologica
a actelor comportamentale descrise. Intr-un fel sau altul, simbolurile
primordiale au dat nastere acestor comportamente culturale, care mai
apoi, transmise din generatie in generatie, au fost reinterpretate
semioclogic. Este firesc ca ceea ce am descoperi ca a reprezeniat
continutul acestor simboluri sa fie stabilit doar cu valoare ipotetica.
Apoi, cat de mult ne vom putea intoarce in timp este o problema ce tine
de fiecare obicei luat in parte. Nu putem avea certitudinea si nici nu
este cazul sa presupunem ca actele comportamentale din componenta
acestor obiceiuri s-ar fi asamblat in aceeasi forma in trecutul indepartat.
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Mai mult, fiecare act putea si fi fost alipit intr-o alta perioada decat
Iestul_'actelor, ca de exemplu, obiceiul colindatului prin alte sate, adaugat
in anii '60, o data cu accentuarea exogamiei. ‘

1 Pefnrg a putea identifica continutul simbolurilor primordiale, vom
venflca.lmzyn_te de toate, validitatea catorva materiale bibliografice care
S€ exprima In acest sens. Printre acestea, lucrarea de arheologie
sociald a IU{ Herseni? ne va fi de capatai. In plus, vom folosi ceea ce
s-au doue;ilt a fi tiparele fundamentale si universale referitoare la
dl\fersele trpurf_ socic-economice de societate, pentru a reconstitui, n
masura necesitatii, anumite peisaje culturale, istorice si preistorice
ale acestor plaiuri. -

‘Se spune ca satul Comana de Jos ar fi fost intemeiat in Evul
Mgdu:i. dar multe dintre comportamentele ce fac astazi parte din
oblcgruri}e de ceata, luate si privite izolat, par a fi specifice triburilor
matriarhale neolitice. Astfel, inca de la inceput, pot spune ca numeroase
comportamente, ce continud s3 existe astdzi, s-au format cu mult
inainte de intemeierea satului insusi. Subliniez, este vorba de simple
comportamente, si nu despre obiceiuri, iar cand ma refer la aceste
comportamente, le izolez de context si fac abstractie de semnificatiile
lor diverse. i '

w\./E:rbind despre simbolurile primordiale ale obiceiurilor cetei
comanarene, ne raportam exclusiv la simboluri de tip magico-religios.
$|_a_ceasta Intrucat, in formele traditionale de societate, magico-
rehglosullreprezenta singurul tip de ideologie. in fapt, religiosul, politicul
ec_onpm_mul si socialul se Intrepatrundeau, prin intermediui
oblcemr_rlor, mult mai profund decat in societatea .modernd”, care
segrega aceste patru niveluri culturale, conceptualizandu-le si
institutionalizandu-le. In societatile arhaice, aceste niveluri
funct;ona_u ca un fot unitar. Conducatorul politic era adesea si preotul
sau vraciul grupului; activitatile economice erau adesea insotite de
magie s.a.m.d. Nu in ultimul rand, trebuie amintit faptul ca religia si
magia nu mai sunt considerate ca fiind doua notiuni distincte si opuse
prin continut, asa cum credea George J. Frazer la sfarsitul secolului al
_X!X-Ieg’. Chiar din contra, s-a aratat ca sferele acestor doud notiuni se
antrepat_n_md considerabil. Asa se face ¢4, nu de putine ori, relig'ia este
construita pe baza unor rituri de tip magic, Tn timp ce magia foloseste
panteonul religios si nu numai. In societatile traditionale, magico-
rF__hhglos_sul_ imbraca functiile sociale si activitatile economice intr-o
smjbolrs:lcé care, pentru membrii respectivei 'culturi, conferd sens
universului. In acelasi timp, aceastd simbolistica asigura buna
functionare a societatii.

In antropologie, simbolismul religios a fost dezbatut de numerosi
reprezentanti ai celor mai diverse curente. In Franta, dupa Maurice
Leenhardt* si Marcel Griaule®, o contributie semnificativd o aduce
Cl_auc_ie Lévi-Strauss®. Acesta arata c3, o data cu schimbarea societatii
miturile, care servesc ca simboluri culturale, se schimba, iar trecerée;
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de la un mit la altul este realizatd cu ajutorul unor procese mentale
inconstiente si universale. In Anglia, Victor W. Turner’ insistd asupra
polisemiei simbolurilor rituale si arata, raportandu-se la populatia
africand Ndembu, ca tipologiile semiotice se reduc la un numar
determinat de categorii generale. In America de Nord, printre altii, Abram
Kardiner? si Ralph Linton®, dezvoltand teoriile referitoare la
personalitatea de baza a fiecdrei culturi, conferd o explicatie mai
mult psihologica simbolismului religios. Apoi, Clifford Geertz',
urmand ideile ui Kroeber, crede ca simbolurile sunt de natura
supraorganica, ca de altfel si cultura insasi. Pentru Geertz, simbolurile
nu exista in mintile indivizilor, ci sunt create si reinterpretate continuu
prin interactiune sociala.

S-a aratat ca simbolismul religios este bazat pe trei componente
principale: simbolurile, semnificatiile si elementele explicite, cele din
urma putand fi atat comportamente, cat si obiecte materiale. Simbolurile
sunt elementele principale Tn formarea ideologiei cuiturale. Prin
,simbol” vom intelege aici mai degraba scheme culturale implicite ce
furnizeaza - adesea prin intermediul mitului - tipare comportamentale
ideale si le confera rationalitate. Dupa Romulus Vulcanescu,
simbolurile ,camufleaza si codifica, dezvaluie si releva o categorie a
inteligentei umane, interpenetrarea realului cu irealul,
pluridimensionalitatea experientei totale”". Simbolurile sunt, totodata,
cele care rationalizeaza, prin intermediul semnelor sau semnificatiilor,
existenta anumitor elemente explicite, conferindu-le astfel un caracter
ritual sau ceremonial. In sens invers, fiecare act sau obiect, ritual sau
ceremonial, isi are semnificatia sa, menita sa ii confere imediat un
sens si o functie. Semnificatiile, la randul lor, sunt rationalizate de relatia
pe care acestea o intretin cu un simbo}. Mihai Pop explica diferentierea
dintre simbol si semnificatie in felul urmator:

~Semnul [semnificatia] este un element al unui cod, avand o valoare

de semnificare in cadrul unui singur sistem de comunicare, a unui

singur cod. Simbolul este si el o unitate semnificativa, un semn, dar

el are libertatea de a se adapta mai multor coduri, pastrand in

fiecare aceleasi semnificatii. [...] Semnul apare in actele de

comunicare la nivel de suprafatd, pe cand simbolul, expresie a

esentei, apare la nivel de adancime.”?

Dupa cum arédta antropologul britanic Turner, simbolurile pot fi
polisemice. Prin aceasta intelegem ca un simbol poate determina mai
multe semnificatii. Astfel, mai multe rituri si ceremonii, coagulate in
asa-zise ansambluri rituale, devin expresii explicite ale unui singur
astfel de simbol. latd, de exempiu, doua obiceiuri din Comana de Jos,
ce faceau parte din acelasi ansambilu ritual funerar:

[1] Dupa ce este pus in sicriu, defunctului i se pune o moneda in mana.

[2] La capul defunctului se tine o lumanare aprinsd pana ce este

fnmormantat.

Avem de-a face cu doud comportamente diferite, cu semnificatii
diferite. Cel dintadi comportament semnifica ,necesitatea ca sufletul sa
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plateasca vama spre Cealaltd Lume", celdlalt ,iluminarea caii sufletului
spre Cealaltd Lume”. Facand parte din acelasi ansamblu ritual, ambele
acte au _Ia baza acelasi simbol, si anume imaginea m;‘tofogfcé a
drumuf_w parcurs de spiritul defunctului spre 'Cea Lume. Functia
comuna a acestor doua rituri, conferitd de simbol, este asadar reusita
trecerg_suti:l&;tului defunctului in lumea spiritelor, i

) imbolurile, semnificatiile si elementele explicit i
intr-o stare de sine statitoare, Doar relatiile cepse stgtl:iigzg;‘:t?go;g
sunt prolducét_oare de sens. Chiar daca uneori putem vorbi despre
s:mbolur:‘ca fiind & priori anumitor rituri, niciodata nu vom putea vorbi
despre simboluri ca fiind preexistente riturilor in general. Simbolurile
Sé nasc o data cu riturile lor, ca apoi s& continue s dea nastere altor
rituri. In acelasi timp, ritul este compus indispensabil dintr-un
compgrt_am;ant si semnificatia acestuia.

rnn elementele explicite ale unor obiceiuri, vom in
toate comportamentele, atitudinile si infaptuirile obsewggsﬁaggfnazzggi
apglor obzceruqn. Acestea nu pot aparea sau disparea intamplator si
nici nu p_o@ dalpui fara a fi determinate de ceea ce am numit simboluri
$i semnificatii, adica de alte elemente, de data aceasta implicite
[neobservabile, de ordin metafizic]. Totusi, asa cum vom vedea pentru
ca elementele explicite s3 aibd o continuitate in existenta |:su este
necesar ca ele sa continue sa fie determinate de aceleasi 'sininboluri si
sempﬁcatq pe care le-au avut la Tnceput. Elementele explicite pot
co_ntmue_l sa existe si dupa disparitia simbolurilor si semnificatiilor lor
pnmorl:ilale, insd doar cu conditia ca disparitia celor din urma sa fie
urr_nata_de aparitia imedijatad a altor elemente implicite, care sa le
[at_u?nahzeze existenta. Vorbim, astfel, de mutatii semfdf'og.f‘r:e Daca
;raoi?oczis?osrtfel cie mu:altie semiologicd nu este facilitata de caﬁtextul
- ic, elementul explici i i ie, di i

i plicit, golit de sens si functie, dispare in cel

~In cautarea simbolurilor primordiale ale obiceiurilor cetei de feciori
din Comana de Jos vom porni, in primul rand, cu ajutorul elementelor
explicite pe care le-am descris in capitolul trecut. intrucat nu avem nici
un fel de: dzaie despre contextul sau perioada aparitiei acestor elemente
nu ne ramane decat sa Incercam a formula ipotéze sprijinindu-ne pé
materialele bibliografice existente. Astfel, vom incerca in primul rand
pe baz; unei metode comparative [cross-cultural method], sa stabilim'
caror dintre categoriile generale de ritual, intalnite Tn comunittile
traditionale, ar fi putut apartine unele dintre comportamentele din
c:?mpongn}a obiceiurilor comanarene contemporane. Apoi, va trebui
sa examinam in ce masura ar putea fi confirmata validitatea ipotezelor
lansate, de anumite elemente de cultura populara traditionala, despre
care avem cunostinta ca ar fi existat in Comana de Jos. ’

/ Aqailz:anc_! in detaliu anumite acte rituale si ceremoniale ale

obiceiurilor in discutie, am ajuns la concluzia ca acestea nu apartineau
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in trecut unui singur ansamblu ritual, cum poate ne-am fi asteptat, ci
mai multor astfel de ansambluri care, initial, se poate s& nici nu fi avut
de-a face unul cu altul. Vom lansa aici ipoteza ca printre simbolurile
primordiale ale obiceiurilor cetei de feciori din Comana se aflau
urmatoarele patru: [1] Un simbolul al initierii [probabil cu o baza
mitologica]; [2] simbolul mana; [3] simbolul Nasterii Domnului si [4]
simbolul intoarcerii stramosgilor. -
Fiecare dintre aceste simboluri pare a fi determinat aparitia unor
comportamente, in perioade diferite. Aceste comportamente, cu
trecerea timpului §i cu efectele decisive ale schimbarilor socio-
culturale, au fost resemnificate si resimbolizate, ca apoi s& ajunga sa
se coaguleze, formand un singur ansamblu ritual, acela al cetei de
feciori. Toate acestea vor fi insd examinate in capitolele urmatoare.
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4. Simbolul initierii

Ipoteza conform careia o Jfunctie initiatica”
cete de feciori, atat ca unitati sociale, cat si ca
ceremoniale, a fost formulata in numeroase
roméneasca. Traian Herseni trateazs gradul de adevar al acestei idei
in relatie cu cetele de feciori din Tara Oltului, considerand c3-

»--. Ipoteza [...] privind originea sau numai natura cetelor de feciori,

ca fiind legate de rituri de initiere a tineretului si de cluburile de

celibatari, are un foarte mare grad de temeinicie [...] Daca socotim

cé riturile de initiere [...] nu au ramas niciieri la formele lor initiale,

impuse de oranduirile sociale respective, ci au evoluat si s-au

adaptat Ia noile imprejurdri sociale, prelungindu-si astfel existenta

pana in zilele noastre in atatea din t&rile civilizate actuale, ny numai

la sat, dar si |z oras, atunci sigurania creste la maxim posibil’.

Pentru a clarifica cele spuse de Herseni, trebuie precizat ¢ nu
Jfturile de trecere” din obiceiurile cetelor si-au prelungit existenta pana
in zilele noastre, ceea ce ar fi greu de acceptat, ci comportamentele
care initial ar fi facut parte din astfel de rituri. lar, in paralel cu acestea,
s-au dezvoltat affe rituri de initiere. Vom vedea in capitolul 8 ¢4, Tnca din
secolul al XiX-lea, alte manifestari culturale vor defini aceasta trecere
initiaticd pentru satele transilvane. in schimb, trebuie valorificata
sugestia lui Herseni, anume ca in satul traditional arhaic, parte din
aceste reguli comportamentale putea s3 fi constituit frecerea rituald a
baietilor de la stadiul de copil la cel de fecior bun de insurat.

In mai toate culturile s-au dezvoltat astfel de rituri de inifiere care,
in teoria antropologica, sunt considerate ca facand parte din riturile de
trecere sau din ceea ce unii numesc praguri ale vietii. Astfel, alaturi de
riturile nasterii, cele ale casatoriei si cele ale mortii, riturile de initiere
reprezinta fot o trecere dintr-o categorie existentiala in alta. Prin riturile
initiatice, indivizilor de ambele sexe li se defineste apartenenta la
comunitate, la o categorie de gen [sexuala] si, nu

in ultimul rand, Ii se
creeaza un nou statut social. De reguld, privim initierea ca fiind
momentul in care adolescentul d

evine adult. Rareori se intampla, intr-o
culturd sau alta, ca aceasts trecere s3 nu fie marcata ritual.

Acest fenomen cultural, am putea spune chiar universal, are o
puternica implicatie sociald, dar si 0 baz3 biologici ce nu poate fi
negata. Tratand aceasts baz3 biologica a necesitatii de initiere, trebuje
sa amintim c&, inca de la inceputul secolului al XX-lea, cel ce avea s3
isi lege numele de studiul riturilor de frecere, Arnold Van Gennep,
distingea intre o pubertate fizici $i 0 pubertate sociald?. Prin aceasta,

el arata ca schimbarile petrecute la nivel biologic nu coincid in toate

culturile cu schimbarile de statut. in pofida acestui fapt, ar fi incorect sa
consideram ca intre cele dou

a tipuri de schimbari nu ar exista absolut
nici o legatura. Nu putem crede cu adevarat ca, in acest caz, nu

schimbérile biologice au fost cele care au determinat un-ecou cultural,
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manifestari rituale si
randuri in etnologia

ar sta la baza acestor

cu importante implicatii sociale. Tn gen\_er_al. §chimbér_iiep1;1 ;:t:I;g
reprezintd o importantd cauza a schimbarilor |g Cumijzlra.statut b
ie ui a, i himbarea de
nu trebuie uitat faptul ca, in vreme ce sc ad C g
gtanr::?:stabilité in timp, schimbarile blologme; ale pubertatii se desfasoara
1 ioade diferite de la un individ la aitul. , o T
oA pergeea ce ar mai trebui amintit aici este faptul ca in scigl?e;:gée
traditionale aceasia initiere avea putertmcdegt_varizi-gia mf%gijc?;;?oﬁlalizaté
uie sa i ina initieri traditio
Trebuie sa ne imaginam aceste init e o i
incipii anatoare celor de la riturile de co 1a
de principii sacre, asemana lari Conimare S
ici i i de la riturile de circu ‘
catolicilor si protestantilor sau 1 sl
i icilor. T iti orbim despre o simpla funcf
islamicilor. In satul traditional arhalc_nu_\.f Spre s
jcd | atura i re o initiere determi !
inifiaticd in legatura cu aceste ntun_, ci dgsp- it def l
;rr]ziitt;e de toz?te. de o importanta simbolistica l'naglc_c:—na'hg:oalsa.1 :
Van Gennep considera riturile de tre;:en_“e: ca funq s;tructuraae‘:;3
subdivizate in nturi de separare, rituri de limita si ntt;r;ddeea agémr?ovicii
3 a i iturile de initiere, vom
Raportand aceasta teorie la 'ntun _de init e
iectii initierii ie intai despartiti ritual de lumea copilari :
[subiectii initierii] trebuie int . riiti ritual vt ehalld
i ifi ioadei de Tnvatare si initiat
apoi instruiti de-a lungul unei per £ re i n P
g comunitatii cu ace
nou statut, ca, la final, sa fie reintegrati tii oL b e
i z a turilor se leaga in primu
Consider ca aceasta structurare a _ ea ekl
ietati 20Tl -religioasa initierii. Astfel,
atile ce acorda o intelegere magico-religioasa ir _
:ng;itétea de separare, de izolare, se asoc:a_za_mdnsps:ng:aig:_ ?,ﬁ
perceperea principiului magic de tabU.‘c%acicgeasri‘tgltr:aaa?:z:tei orm
e S z ‘5 n
s-ar constitui pe principii de natura magica, € : e
izata in acesti termeni. |zolarea _
nu ar putea fi conceptqall;gta in acesti et e
3 sens de interdictie, o]
zeaza astfel pe un principiu negativ, in
Egntagioasé. Asa se face ca structurares de clare vorbeste Gennep,
i d ¥: : i 6
-0 gasim mai ales Tn culturile traditionale. — )
aVem\z'soi rgzuma acum esenta acestor rituri unn_l?tsce alte ba |et11;;, f?,f;
i i multe culturi traditionale, pentru a av ma
cum apar ele in cele mai mu _ ! lition: n ol
ai t. [1] In prima faza, cea pararii,
bun3 intelegere asupra cazului studia_ n prim ea g
i baietii di i junsi tierii [ce variaza uneori
baietii din comunitate ajunsi la yarsta initierii [ce : ori d
}:n?' Iz 25 de ani] sunt separati mai ales de cop:lf si fglrp?;,i ?;eg:;gv?g}
' a fii i i t universul copilar i [
rma fiind considerati a fi reprezenta vers : )
:I[evin practic tabu. Separarea este marcata ntu:la!, 1:;—: ggrrl ngﬁ;geuar ilsel
i ici i rea lor
ictarea corpului novicilor, fie prin aruncarea lor la i
gféﬁaliene]reatc. Apoi, acestia sunt dus,[éaolalfta fie ér;t;-g (r:rgtl:;t;!?) fﬁ;?;gi
ita, fie in pa i oua faza, ’
construita, fie in padure. [2] In cea de-a : i
icii inuti in i herea unuia sau a mai mu
novicii sunt tinuti in izolare sub supraveg . T otor
3 i i si Aici sunt supusi respectarii
barbati sau a unui singur saman. sunt s 5 ot
i icte, totodata fiind instruiti In st
reguli comportamentale stricte, ata fiir - Suroastorea
ituri, rituri -zisa se realizeaza fie p
unor mituri, rituri efc. Initierea propriu-zisa _ o
i ilari fizi cizia, crestarea unei urechi,
serie de mutildri fizice [precum circum : tarea e
ai i incizii i frunte, alte taieturi etc.], fie p
ierea unui deget, incizii pe ple‘pt sau te, i
t;rt‘;)be de rezistenia [abstinenta |nde_lungata dela mance!re_,_expunlggetz
corpului muscaturilor de fumnici' si insecte, usoare otraviri cu p

47



elc.] sau prin probe de istetime [vana i I
L > ister atoare, pescuit etc.]. [3] In cele di
urma, in decursul riturilor de agregare, novicii sunft }readusi :2

Prin acestea membrii comunitatii is : =5
S unitatii isi dau implicit consimtama
asupra schimbarilor de statut realizate. ; e

Una dintre cele rr?a_i_irnpo.rtante implicatii sociale ale

uwta*_ra{r.r‘, 0 acumulare treptata sau concentraté de cunostinte, pentr
ca |_nd|:.n;u, o data initiati, s3 devina =pretabili” noului lor 5tatﬁtl gen’r "
some_tat:!_e traditionale, aceasta perioada de invatare ar dévenim
zfaeva;_ata fscoa!é a vietii. Bronislaw Malinowski observa ca cele maoi
iniﬁ?r?a'!ge aze ale educatiei sunt uneori Incorporate in ceremoniile de
Structu!ni elementelor explicite din riturile de initiere traditionale fi
corespur]de in plan metafizic un simbol care, cu excéptia variatiilor de
suprafata, dg Ia o regiune la alta, se centreazs in jurul ideii unei morti
n}‘uai’e a novicilor. Simbolic vorbind, acestia mor avand statutul de copil
$! renasc cu un nou statut, cel de adult. Astfel, nu la putine popoa?e
Eradltlonale, aceasta moarte simbolici este simulats ritual, prin
Ingroparea novicilor in pamantul-mama, de unde renasc cu un ﬂo
statut. Uneori novicii primesc chiar alte nume, devenind astfel simbolicu
_af_tf_: persoane. Aceste acte ar face parte dintr-o a patra faza a ;‘iturilor dé
mmere;, care s-ar amplasa intre limitare i reincorporare, o perioada
de actiune reorientata, de urmare a unei cai revelate de n'1it Perioada
.de izolare si c_i_e restrictii s-ar identifica, astfel, cu o perioada erhbrionaré
in care novicii s-ar afla in burta unei mamei comunitare. Astfel, simbol I
confera' pana si colibei rituale semnificatia de pa‘ntec: , i
leaf}dl{-| pe cercetatorul rus Viadimir | Propp, Vasile Fili
::ggjreafzfa ca tt_amaticzg mitologica a riturilor de initiere‘ s-ar fi putuF:
mons? nfl ;‘ls?f;;it_iul romanesc cu inghitirea novicilor de catre un animal-
«Transpuse in planul mitului, elementele ri 3 A
structura cosmogonici, in care izolarea in t::a;i feeaﬂlg\?s:ﬁucitug: gg

adica resorbtia in haotic §i amorf, de unde — asemenea lumii la
mc(_eput_de nou ciclu _temporal — individualitatea uman3a va renaste
mai apasat copturata_. Monstrul inghititor, de obicei identificat cu
;mn*;ailgil ltc:tre;'}'uc (Stramosul arhetipal), are — in acest orizont de
entalitate — functii principal benefice, desi terifia 3
St , aesl terifiante ca form3 de
. trln ac_:;est caz, ace_aﬂzoné nes 'gqr.'é' ce apare in stadiile intermediare
eceri or‘ntua!e $! In care novicii nu apartin nicj unei comunitati
;Jmang este imaginata simbolic, prin intermediul mitologiei, ca fiind
oCmail perioada de sedere in pantecul monstrului.
M D§§| vom continua sa folosim formula de simbol al inifierii in
egatura cu obiceiurile cetei comandarene, nu putem sti cu exactitate
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care a fost continutul, probabil mitologic, al acestui simbol primordial,
ce initial ar fi putut determina si aparitia unor comportamente,
actualmente parte din obiceiurile cetei de feciori. Folosind cele schitate
mai sus, vom privi in continuare asupra acestor comportamente
indatinate si vom examina care dintre ele ar fi putut sustine intr-un
trecut, prin forma lor morfologica, existenta unui arhaic simbol al initierii.
Un prim element de acest gen l-am putea regasi in principiul ce
sta la baza cetei de feciori ca unitate sociald. Aceasta este o grupare
exclusiv masculind, a unor indivizi aflati la varsta adolescentei si inca
necasétoriti, ceea ce ar fi putut avea ca motivatie primara faptul ca
aceasta unitate sociala servea ca grupare initiatica, prin care se realiza
0 separare a novicilor de comunitate. $i totusi, In ceea ce priveste
structura sociala propriu-zisa a cetei, nu vom mai gasi dovezi in acest
sens, pentru cd nici numarul membrilor cetei si nici ierarhia sociala a
acesteia, in forma in care le-am intalnit Tn teren, nu ar mai fi putut avea
vreo legatura cu grupurile initiatice arhaice. Este exclus ca o grupare
de tip initiatic sa-si fi putut /imita numarul membrilor, cand ea trebuia
sa initieze si, implicit, sa Tncadreze tofi adolescentii dintr-o comunitate,
ajunsi la o anumita varsta’. Cu atat mai mult, numarul strict stabilit, de
cinci membri, al cetei de feciori din Comana de Jos ar trebui sa fie, in
acest caz, un element ulterior alipit obiceiurilor cetei. Aceasta alipire
s-a facut probabil cand ceata deja hu mai reprezenta in exclusivitate o
grupare initiatica, ci mai mult o ,societate secretd”, in sensul lui Van
Gennep, adica o asociatie a carei accesare este optativd. In acest
sens, vom remarca faptul ¢a, in Comana de Jos a secolului al XX-lea,
nu toti feciorii ajung sa intre vreodata in ceata, ci numai cei care isi
doresc cu adevarat. Aceasta limitare a locurilor se regaseste si in alte
sate vecine [ex. Grid®, Coméana de Sus®). lar in restul satelor din zona,
fie avem de-a face cu o limitare aproximativa, in sensul ci, daci sunt
mai multi feciori de aceeasi varsta, pot intra cu totii in ceata [ex. Venetia
de Sus™], fie nu exista nici o limitd privind numarul membrilor cetei.
Cel din urma caz pare a fi forma cea mai veche de ceata si il regasim
mai ales in zona centrala a Tarii Oltului [ex. Lisa', Recea™ etc.]. — In
ceea ce priveste ierarhia sociala atat de diversificatd a cetei, in care
fiecare membru are indatoriri si atributii bine definite ce fac din ceata
un sistem menit sa functioneze activ, prin sine insusi, am spune ca
nici aceasta nu poate fi considerat a avea o legatura cu arhaica grupare
initiatica. Am vazut ca grupurile initiatice ale traditionalilor functionau
mai mult pasiv, sub conducerea unor barbati de mult initiati [batrani,
samani, preoti etc.], fapt pentru care foti membnii erau egali in statutul
pe care il ocupau in aceste grupuri. L
Vom descoperi insa un al doilea element de origine initiatica, in
raporturile care se stabilesc ceremonial intre feciorii din ceata si restul
comunitatii. Tn culturile traditionale, relatia dintre grupul novicilor si
restul comunitatii este una de natura anfagonica. Dupa Zempléni, acest
antagonism:
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Jreprezintd principiul initierilor tribale masculine, observabil mai ales
In societatile unilocale si uniliniare bazate pe corezidenta si
solidaritatea consangvinilor de acelasi sex. [...] Initierea, ca ritual

nu-si poate atinge scopurile — crearea unei identitati sociéle —decat

mlr—up raport antagonic cu lumea exterioard. Ea isi creeaza o lume

proprie cu substantele sale, cu simbolismul say $i cunoasterea

proprie..."%,

ny In relatiile cetei comanarene cu restul satului, poate fi remarcat

§! in prezent acest raport antagonic prin constientizarea, atat de catre
me_rnlimr cetei, cat si de catre membrii comunitatii, 3 diferentei dintre
un inauntru [al cetei] si un afard. Atat prin intemeierea unui microsistem
pu!@uyal [qeata]_aparte de sistemul satului — microsisiem ce se
mdwrdu_a!ﬂr‘zeaza" printr-un mod propriu de organizare sociala si
eccnom:qa"‘l — cat si prin unele tipare comportamentale aplicate de-a
lungul obiceaurllor, ceata se distinge considerabil de restul comunitatii.
) Totl in acest context, ar mai fi de amintit relatia care se stabi[eg‘te
intre novici si femeile comunitatii. Am vazut ca in comunitatile traditionale
gig_lurnu. aceste doua categorii sunt separate ritual in contextul trecerilor
mflgatlce. Totusi, dupd cum arata Zempléni, aceastd separare este
mai mult un principiu pretextual decat o stare de fapt, intrucét:

.._:mt_ien_'jl_e masculine necesita nu numai separarea dar $i cooperarea

ntua{é intre cele doua sexe [...]. In cluda aparentelor, femeile sunt

referm;_a, ecoul si garantia initierii barbatilor. Din acest motiv. initierea

poate fi definita aici ca o forma de asociere antagonica, al‘iméntata‘

dirx tensiunea sistematic intretinuta intre un interior $i un exterior™’s,

Si fem_oru din c_eaté intrd intr-un astfel de raport cu fetele din sat.
Aceste dgl:xa grupuri se privesc $i se studiaza reciproc, feciorii nu de
putine ori incercand sa castige, prin pozitia lor, admiratia fetelor pe
care le plac. Tot_odaté. asocierea dintre cele doua grupuri are loc prin
ceea ce am aratat cd inseamna ,bagatul fetelor in joc”, gest care
pentru fete, a reprezentat mult timp un rit de initiere. in acest caz cetagii
erau cel care inifiau fetele. Totusi, cele doua grupuri rAmaneau antégonice
prin natura 1or. Aceste cateva asocieri rituale dintre fete si cetasi
reprezentau in trecut putinele ocazii de interferare ale celor doua sexe
avand, astfei. un _caracter decisiv in determinarea viitoarelor céséton’if
- Remarca.m deci ca si in obiceiurile cetei din Comana de Jos subzista
0 separare intre cele doua sexe, ins4, pe de alt3 parte, fetele reprezinta un
element dt_a referinta gl activitatii feciorilor si, totodata, un scop in sine.

) pupa ce am privit indeaproape ceata de feciori ca unitate social

|z<_>lata, dar_§| raportata la comunitatea in care ea exista, vom continua'
prin a studia elemeqtele ce apar de-a lungul desfasurarii obiceiurilor
cetei, pentr_u a regdsi elemente comportamentale ce ar fi putut avea la
inceput o simbolistica specifica riturilor de initiere. M3 voi opri mai intai
la gazda fecLorjlor,‘regésité in ceata comanareani. Gazda era de regula
un b_érbat cdsatont din sat, care putea sa aiba sau nu copii, dar care

gupa cum am aratat, indeplinea rolul de mentor al feciorilor. Ii sfétuia‘
1t mustra, Ti ajuta insotindu-i la colindat, pentru ca totul sa se desfé§oaré
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in buna ordine. Nu la Comana de Jos, insa in alte sate din zona, acest
barbat mai era numit si ,tatd de feciori” [ex. Lisa'®, Rucar'”]. Sa nu fi
avut acesta, originar, vreo legatura cu acei maestrn de ceremonii — fie ei
simpli barbati sau samani — care initiau tinerii la popoarele traditionale
Lprimitive”? Desi similitudinea functiilor, in esenta lor, este extrem de
mare, ar fi totusi incorect s& dam un raspuns afirmativ definitiv. Cert
este ca exista o legatura intre acestia.

Apoi, si acel la gazdd”, prin care Intelegem spatiul inchiriat ce
indeplineste functia de sediu al cetei si in care, in trecut, feciorii locuiau
laolaltd pe toata perioada sarbatorilor, ar fi putut avea tot o conotatie
initiatica. Am aratat mai sus ca, Tn multe culturi, baietii care trebuiau
initiati erau izolati de restul comunitatii intr-o coliba speciala, unde
urmau sa traiasca la comun pe o perioada de timp. — Sa nu existe,
oare, o legaturd intre aceasta si gazda cetei de feciori? Daca nu ar
exista o legatura, ce altceva i-ar fi determinat pe feciori sa adopte
aceasta izolare? Doar simpla ,necesitate de sediu administrativ’ sau
~dorinta de distractie in intimitate” nu pot reprezenta argumentari
rational-temeinice. Intr-o comunitate traditionald cu o puternica traire
magico-religioas3, astfel de elemente explicite au avut justificari extrem
consimtamantul asupra acestei separari, insemna ca ea avea o
insemnatate pentru intreaga comunitate, si nu doar pentru feciorii
respectivi. Pe de altd parte, fraiul in comun al feciorilor, separati de
parintii care i-au Ingrijit pAna la aceasta varsta, ar putea reprezenta o
proba initiatica in sine, care ar veni sa intareasca argumentativ ipoteza
conform careia aflarea unui spatiu pe post de ,la gazda” ar fi fost
determinat& primordial de un simbol al initierii.

Un urmator pas il vom face cauténd sa gasim posibile conoiatii
initiatice ale turcii, ca masca rituald. Turca, vom vedea in capitolul
urmator, 1si are originea n simbolul mana. Departe de a pune la
indoiala acest lucru, vreau sa arat aici posibilitatea existentei unei
semnificatii initiatice a mastii, poate sub o cu totul alté forma decéat cea
de turca. La numeroase popoare traditionale, apare cu ocazia riturilor
de initiere personajul mascat. Acesta ar avea, de fapt, functia de a
proteja tinerii novici aflati intr-o perioada de prag, cand acestia nu mai
fin nici de lumea copilariei, dar n-au intrat inca nici in cea a adultilor. Ei
nu apartin nici unui grup social al comunitatii si sunt izolati de aceasta.
Simbolic vorbind, ei sunt suspendati intr-un vacuum, intr-un haos, in care
sunt expusi pericolelor ce vin din partea spiritelor si a demonilor’.
Pentru aceasta, ei au in preajma un personaj mascat care sa alunge
ritual spiritele din jurul lor. Personajul mascat apare in muite institutii
Juvenile ale poporului roméan, ca de exemplu la calusari, la junii din
Scheii Brasovului etc. Astfel, functia rituala de protectie a novicilor in
stadiul lor initiatic ar putea corespunde nu turcii in forma ei actuala, ci
doar ideii de masca [sau personaj mascaf] care sta mereu in preajma
feciorilor. Ar fi exagerat sad consideram aceasta ca fiind functia
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primordiald a turcii, cand, vom vedea, ea are o cu totul alt3 origine. Insa
nu este excll_Js ca la aparitia acesteia sau la difuziunea ei cu riturile de
;n;tt:fza;e, ea fta se fi co_ntop_it cu arhaicul personaj mascat si sa fi preluat,
acesl' soeﬁ?s. e din atributiile acestuia. Totusi, nu putem avea dovezi in
Spuneam mai sus ca la Majoritatea popoarelor traditi i
numai, pgtrecer{ie si mesele in comun regrel:;entau ritfr?fggn:g[?ega?g
la comu_mta_'te $t aveau loc tot cu ocazia initierilor. De fapt, regasim
aceste rituri de agregare in mai toate ansamblurile rituale de trecere
in care un |nd|wd_capété un nou statut in cadrul comunitatii [ex nastere'
nunta},_—_ If'e‘t_recand $i mancand la comun cu novicii, ceilalti rﬁembri ai
comunltébtu reaccepta in mijlocul lor, cu noul statut. in écest sens
Frazer, facanq referire la principiul magic al mancatului in comun scrie:
“[i]mpértmd aceleasi alimente doi oameni day chezasie unul altuié l
cd se vor purta bine si fiecare garanteaza celuilalt c3 nu va pune la
cale nimic rau impotriva lui, deoarece fiind unit cu el fizic prin hrana
comuna P& care amandoi o au in stomac, orice ray 'ar pricinuii
tov_arég.ulm sau [prin magie contagioasd] ar cidea asupra lui insusi
!ovmdu-l_ Cu aceeasi putere cu care a cazut pe capul victimei." ™ '
Johcu! ::hn cadrul obiceiurilor cetei de feciori din Comér;a de Jos
repetat in cateva randuri la sarbatori [in a doua si a treia zi de Crécfun'
la Ar?l.'quou. la Boboteaza, la Sfantul lon], reprezinta o forma cerernoniaf
stabflltg de petrect_ere, la care, aldturi de membrii cetei, participa intreaga
comunitate [femei, barbati: tineri $i batrani; casatoriti si necasatoriti]
In trecut_. petrecerea lua probabil alte forme, insa ideii de petrecere 'la.
comun i-ar fi putut corespunde initial o semnificatie initiatica de
agregare l_a grup. Si tot astfel, masa vatavului, 'singura masa
cerernqnﬂlqla la care, alaturi de feciorii cetei, participa si alti membrii ai
comuntt_atlg, arfl putut fi primordial, poate sub o alt3 denumire, o astfel
de masa rituala, ui_zénd reintegrarea feciorilor in comunitate. '
i Igcontesiabn. $i colindatul ar fi putut prelua in timp, prin
fn't{epatrunfierga mai multor ansambluri rituale, anumite tré:séturi
initiatice, alaturi de joc si de alte obiceiuri, a caror organizare presupune
pre!_uarea_ unor responsabilitati considerabile si, implicit, un examen
de_lscusmt:a — proba initiatica — pentru cetasi. Totr..;gi in cazul
colm_datu!w, aceasta ar fi o semnificatie subiaceta 'priﬁcipala lui
funcgtonall_tate legandu-se de alte simboluri, dupa cuml vom vedea
. _Tr:_=1tand structura primordiald a acestor rituri initiatice legate .de
obiceiurile cet‘efor de feciori din Tara Oltului, si Tmpéﬂindu-le in rituri
f;nﬂ!oeacrifredm‘ comunitate, apoi o perioads de §coé,"5 si, la final
a In comunitate, Trai i idera c3 ’
oblos ale B raian Herseni considers ci aceste
.se ?_nc_gdreazé, prin simpla analogie, intre ceremonii Ti
Feciorii _stét_eau impreuna la gaz%é. aveau contg?:lt"ﬁ'igg ?ﬁfo:gtc:rﬁ .
cu fem'er!‘e §i cu fetele, umblau din cas3 in casa, luau masa impreun:i
cu parintii $i cu fruntasii satului (ca si cum ar fi venit de undeva) si
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mai ales: aduceau cu ei pe Dumnezeu, un Dumnezeu tandr ca si ei,

un june zeificat. [...] In aceeasi ipoteza de lucru, trebuie sa fi existat

undeva si capatul celalalt al fenomenului, anume ceremonia de

plecare si perioada de initiere. Aceasta nouéd ni se pare a fi gasit-o

in cetele de calusari care, la 0 analizéd mai apropiata [...], au precis

un asemenea caracter. Numai asa ne putem explica legatura stransa

care dainuia, pana de curand, in Tara Oltului Intre ceteie de juni si

cele de calugari."®

In acest caz, apare intrebarea: care sa fi fost insa perioada de
initiere sau de gcoald, cum o mai numeste Herseni? Voi lansa aici o
alta ipotezad, ajutandu-ma de ceea ce Alexandru Surdu certifica pentru
Scheii Brasovului, si anume ca tinerii baieti urmau de la 12 la 20 de ani
un stagiu de initiere pastorald la stana,

Lraind toti acesti ani numai in societatea barbatilor. Aici cunosteau

treptat toate riturile magico-profesionale, dobandeau cunostinte

astronomice, meteorologice, medicale si treceau nenumarate probe

de fortd, rezistentd, indemanare si curaj"?'.

Refntorsi apoi in s&nul comunitatii organizau acea suita de
obiceiuri ale junilor, care initial avea multe asemanari cu cetele de
feciori din Tara Oltului si nu numai. Tindnd cont ca si in spatiul
fagarasean transhumanta reprezentase o ocupatie de baza intr-o
anumita perioada, nu este exclus ca un astfel de stagiu initiatic la
stana sa se fi practicat si in Tara Oltului, stagiu care ar fi putut fi urmat
de obiceiurile acestor cete de feciori, marcand, cum spune Herseni,
intoarcerea feciorilor in sat.

Desi este greu de spus care a fost structura initiala a riturilor de
initiere din Comana de Jos, este cert ca anumite elemente explicite
din cadrul obiceiurilor cetei de feciori mai pastreazd incad amprenta
unor astfel de rituri arhaice. Sunt suficiente elemente explicite a caror
origine sa nu-si poata gasi o altd justificare logica sau rational-
suficientd decat in contextul unui ansamblu ritual initiatic. Barbatul-
gazda, gazda-spatiu, personajul mascat si, intr-o oarecare masura,
jocul, masa in comun, munca de organizare a obiceiurilor, dar si unele
elemente ale unitatii sociale a cetei sunt sugestive in acest sens. lar
mai apoi, luand in considerare aceste elemente explicite, vom putea
spune doar c& simbolul initierii a dat nagtere unor comportamente
regasite pana azi in obiceiurile cetei, fara a sti insa care era concret
acel simbol, care era continutul lui mitic sau mitologic.
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5. Simbolul mana

Sarbatorile Craciunului [25 decembrie — 6 ianuarie] reprezentau,
conform credintelor traditionale, un interval de timp destinat modelarii
viitorului ciclu temporal. Prin sacralitatea sa, aceasta perioada era
propice Tn special acelor rituri magico-religioase menite sa asigure
bunastarea, eficienta, sanatatea si in acelasi timp sa reduca anxietatea
necunoscutului. Aceste rituri propitiatorii se desfasurau fie individual,
prin practicarea lor de fiecare gospodar in parte, in vederea obtinerii
beneficiului propriu pentru el si familia sa, fie colectiv, prin practicarea
lor de catre mai multi membrii ai comunitatii, in vederea obtinerii
beneficiului pentru intreaga comunitate. Din cea de-a doua categorie
fac parte si unele forme ale colindatului, caruia i-a fost recunoscuta o
indiscutabila functie apotropaica’. Pentru a evita orice neintelegere,
trebuie mentionat ca, departe de a fi singura functie a colindatului,
aceasta functie apotropaica este singura care ne intereseaza in mod
deosebit aici. Astfel, vom arata ca acel ,transfer de influenta fasta”, pe
care colindatorii 1l realizau asupra gospodariei colindate, sau acea
.fecundare sau fertilizare magica a campurilor, dobitoacelor™ si a
oamenilor, realizate prin actele rituale ale colindatului, au la baza un
principiu de magie mana.

Pentru a dovedi acest lucru trebuie sa aratam pentru inceput
care este acceptiunea data notiunii de mand, ce presupune mana ca
ritual si in ce forma ar fi fost incorporat acest simbol in structurile
magico-religioase ale sistemului cultural Comana de Jos. Intelegand
aceasta, vom putea vedea ce forme rituale si ceremoniale lua acest
simbol mana in cadrul obiceiurilor cetei de feciori comanarene. Pentru
aceasta fnsa, va mai trebui sa aducem argumente n vederea relatiei
dintre simbolul mana si acea functie apotropaica pe care etnologii
romani au recunoscut-o colindatului. Toate insa la vremea lor.

Conceptul de mana cunoaste o dezbatere teoretica ampla in
antropologia culturala. Lansarea acestei notiuni reprezinta meritul
misionarului si lingvistului R.H. Codrington®. Apoi, numerosi antropologi
de renume, precum Henri Hubert si Marcel MaussS$, Claude Lévi-
Strauss®, Roger M. Keesing’ si Pascal Boyer® analizeaza acest concept,
aducand contributii variate in intelegerea si aplicabilitatea lui. In general,
mana este definitd ca fiind un ,vector difuz de putere spirituald sau de
eficacitate simbolica, [...un] vehicul de fortd spirituald™ presupus a
caracteriza atat obiecte, cat si fiinte. Astfel, spre exemplu, o sageata
care loveste cu precizie tinta este crezuta a-avea mana; un copac ce da
roade bogate, la fel, are mana; o gradina cu recolta imbelsugata are
mana; un porc gras si sanatos are mana, un barbat voinic si potent are
mana etc. Remarcam ca mana este atribuita acelor elemente esentiale
care, din perspectiva fiecarei culturi in parte, trebuie sa caracterizeze
fiintele si lucrurile. Mana reprezinta, in acest sens, tot ceea ce constituie
valoarea lucrurilor si a fiintelor, ,forta prin excelenta, eficacitatea
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veritabild™® a acestora. Lévi-Strauss considerd mana .o forma a
gér_‘ldirif universale si permanente”, un simbol cultural fundamental.
Chiar §i acolo unde mana nu este conceptualizata la nivel de limbaj,
ea actioneaza subconstient la celelalte niveluri culturale.

Formele in care s-a manifestat simbolul mana in structurile
magico-religioase de pe teritoriul romanesc sunt abordate ntaia dat3
de etnologul Gheorghe Pavelescu in lucrarea sa Mana in folklorul
romanesc. Contribufii la cunoagterea magicului. Acesta considera ca
termenul de mand ar fi intrat in literatura scrisa greco-roman3 prin
intermediul textelor bisericesti, raspandindu-se, astfel, la majoritatea
pohpoarelor europene. In ciuda acestui fapt, simbolul mana apare
atat in religiile crestine, cat si in cele precrestine. Diferenta consta in
faptuj ca n crestinism mana depinde exclusiv de voia divinitatii, care
este invocata prin rugdciune pentru a o produce, pe cand in formele de
rehgle precrestind, mana poate fi obtinuta atat indirect, prin intermediul
unui spirit sau al unei divinitati [ca si In crestinism], cat si direct, prin rit
magic. La romani, in ceea ce priveste modalitatea de creare a manei,
au coexistat ambele forme. Intainim, astfel, atat magia cu mana
[ades_aa nerecunoscuta de biserica), cat si invocarea rituald a divinitatii
crses,t‘lne, pentru a crea mana. S-au mentinut, pe alocuri, pana la
sfarsitul secolului al XX-lea credinte referitoare la mana holdelor sia
gradinilor, la mana vitelor, a oilor si a porcilor si, in mai mica masura,
credinte privind mana oamenilor'. Intr-o mai mare masura insa, s-au
pastrat credintele referitoare la vrajitorii de mand, cunoscuti sub
denumiri ca: strigoi vii, bosorcai, morosnite etc. '

in Comana de Jos, dupd cum vom vedea, termenul de mana
poate fi si astézi des intalnit. Si aici, mana reprezinta acea forta benefica
a lucrurilor i obiectelor, ei corespunzandu-i adjectivul manos, de
asemenea cu un sens pozitiv [,pom manos”, ,gradind manoass”, ,vie
mvanoasé" etc.]. Adesea formule ca ,asta-i mand cereasca” sunt menite
sa sugereze belsugul. Pe de alta parte, in functie de contextul in care
termenul mana este folosit si doar in stransa legétura cu vegetatia, el
poate lua si o conotatie negativd, de pierdere a manei. Astfel, cand }Jloué
§! € soare pe cer, comanarul spune: ,Asta-i mana curata", adica holdele
se vor strica, isi vor pierde mana. De aici deriva si verbul reflexiv a se
mana, cu aceeasi conotatie negativa, de a-gi pierde mana. Nu de putine
ori poti sa auzi in Comana zicandu-se: ,anul asta mi s-o manat rosii'le",
atdlcé n-au crescut, s-au stricat sau ,s-o méanat tot graul, avea bobul gol”
efc. :

. Pana acum cateva decenii, simbolul mana se exprima nu doar
prin limbaj, ci si prin numeroase practici magico-rituale. In Comana
de Jos, se vorbea in mod special de mana laptelui, de mana vacilor
sau a bivolitelor, dar si de cea a porcilor si a holdelor. Se credea ¢4 unii
oameni din sat, adesea banuiti, ar fi strigoi [fem. strigoaie], avand,
astfel, puterea de a fura mana vitelor, lasandu-le fara lapte™. Acestia
puteau, tot astfel, sa fure mana laptelui, ldsandu-| fara grasime sau sa
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fure mana porcilor ,de ramanea porcul ca paralizat, nu manca, nu se
mai tanea pa chicioare si murea” etc. Tipologic, acesti strigoi despre
care se vorbeste la Comana de Jos fac parte din categoria acelor
universal-cunoscuti vrdjitori de mana. Se credea céd, dupa ce furau
mana de la animalele sau holdele vecinilor, acestia o atasau animalelor
si holdelor lor, pentru ca acestea sa produca mai mult. Astfel, nu de
putine ori, cei Tmbogatiti ,peste noapte” erau suspectati a fi strigoi.
Apoi, trebuie amintit ca, pentru a-si proteja mana de vréjitoria strigoilor
sau pentru a-gi redobandi mana deja furata, ceilalti sateni foloseau si
ei rituri magice™.

Fara a intra in detalii, vreau s&@ mai amintesc ca in Comana de
Jos existau gi unele credinte legate de pierderea si readucerea manei
cailor si a boilor, carora, luandu-li-se mana, pierdeau puterea de
tractiune. Mai rar se vorbea Tnsa despre mana oamenilor, a carei
pierdere ar fi putut fi asociatd cu unele forme de boald. Desi nu de
putine ori, unele boli erau puse pe seama deochiului, am remarcat ca
si aici era vorba de privarea fiintelor de acea valoare principala care le
era acordatd n sistemul cultural respectiv, adica de ceea ce am
considerat a fi mana.

Pentru a desprinde din cele mai sus spuse elementele care ne
vor fi de folos Tn aprofundarea analizei asupra simbolului mana si a
legaturii lui cu colindatul feciorilor comanari, voi rezuma urmatorul fapt.
— Dupa cum am vézut, Tn raport cu mana, comanarii au pastrat mult
timp rituri de protectie sau de conservare a acesteia, rituri pentru furatu/
ei si rituri pentru redobé&ndirea manei furate. — Unde sunt insa riturile
de creare efectivd a manei? Cum ai putea sa manipulezi ceva care
intr-un moment sau altul nu este facut sa existe? Fireste, nu ma refer
la o existentd materiala, ci la una spirituala, rationalizata prin credintele
religioase. Or, pentru a exista, mana trebuie ficutd sa existe. In plus,
daca tinem cont de faptul cd mana reprezenta garantia bunastarii vietii
oamenilor si de anxietatea care ar putea interveni la ideea de a ramane
fara mana, putem fi siguri ca, in comunitatea de tip traditional, se incerca
permanent crearea manei prin mijloace rituale. Asadar, de unde vine
mana, ca apoi oamenii sd o protejeze, sa o furelpiardd si sa $i-o
reinsuseasca?

Dupa atatea secole de Increstinare continud, raspunsul venit din
partea comunitatii ar fi cd ,de la Dumnezeu”. Pe noi ne-ar interesa insa
un raspuns din perspectiva unei forme magico-religioase precrestine,
pentru ca doar un astfel de sistem religios a putut determina si acele
rituri de conservare-furt-reinsusire ale manei, pe care le regaseam
pana nu demult in Comana de Jos. Acestea, prin natura lor, de actionare
directd, nu pot sa fi apartinut religiei crestine care pretinde Tn acest caz
un singur ritual indirect — rugaciunea. Este greu de imaginat insa ca, in
procesul de creare a manei, oamenii ar fi putut lua pozitia pasiva pe
care o presupune rugaciunea crestind. Oamenii aveau nevoie sa fie ei
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cei care controlau destinul, aveau nevoie s3 actioneze direct in vederea
atingerii scopurilor stabilite cultural. ;

. 'Tn unele culturi traditionale, spiritele stramosilor sunt cele care
Elarmesc, descendentilor lor vii, mana. $i aici ins3, oamenii trebuie s3
|ml:|unezc:e aceste spirite prin sacrificii rituale, pentru a garanta obtinerea
celor dorite™. In antropologie se vorbeste despre acest gen de rituri
E:Ie creare a manei, ca rituri de intensificare. Exista posibilitatea ca 53
intr-un arhaic sistem magico-religios, de pe aceste plaiuri, lucrurile s3
se fi petrecut asemanator. Astfel, tot un spirit putea fi cel ce producea
mana. Sigur, nu putem sti daca este vorba despre un spirit ancestral
despre un spirit f:hvm sau despre o pluralitate de spirite specializatef
Estg posibil, apoi, ca acest spirit s3 fi asimilat chipul lui Dumnezeu, o
data cu venirea crestinismului, ‘

) Indﬁert_ent de chipul divinitatii creatoare de mana, trebuie sa fi
existat o ;erle_de forme rituale de invocare a acelei divinitati, pentru a
0 determ_mq sa produca mana atat de mult necesara oamenilor. Este
de trel_oqua sa stim care au fost acele rituri si cum s-au desfasurat
ele_. Sl iata-ne ajunsi la esenta argumentarii. Herseni arata ca junii
colindatori aduceau cu ei un Dumnezeu, care:

WU era numai rugat, invocat sau convocat prin mijloace religivase, ci
era adus prin formule magice si pus sa faca nu neaparat ce voia' ci
ceea ce asteptau oameniide la el. [...] Acesta era coborat din cer (éau
de unde era) si adus in sat cu ajutorul colindelor. Acesta era rostul
pr_lmordlai al poiindei in sens de cantec (incantatie). [...] Tot prin
ml]lgace magice, in special prin magia extraordinara a cuvantului
rostit sau cantat, obtineau junii de la Dumnezeu sau de Ia alte forte
f.upraﬁrestj, ceea ce doreau. Cand i se spunea Sf[antului] loan: Sai
in vé!nt. saiin pdmant|[...] ca s3 dea man3a campului, procedeul era
magic"®.
! O dovada in plus c& acea divinitate este de origine precrestina si
in exemplul dat de Herseni, ea doar a preluat chipul Sfantului loan,
este textul unui colind de la Comana de Sus, unde nu Sfantul loan sau
Dumflezeu sunt indemnati s& sard-n vant si-n pamant pentru a da
mana campului, ¢i un murg [cal] zeificat’”. Putem considera c3 acest
procedeu de a ,s&ri in vant i in pamant” ar avea o conotatie sexuali
de fecundare'®. ' '
) Remar_cam. asadar, ca exista posibilitatea ca, intr-un arhaic
sistem magico-religios, ceata de colindétori s3 fi fost ea cea care
aduc_and sau reprezentand divinitatea, dddea mana [manaiza fncanta:
m{ana_] ﬁt_ar_;an_.n_ membru al comunitatii, care apoi trebuia s-o c'onserve
prin rituri mdnndlfale. In'cazul obiceiurilor cetei de feciori din Comana
d? Jos, o c_iovada in acest sens ar putea-o constitui si turca, daca ar fi
sa o Qo_r)smerém © reprezentare rituala sau o materializare sacra a
d:wm{atu creatoare de mana. Herseni ne aratd ci turca ar putea fi o
forma de exprimare explicita a credintei intr-o arhaica zeitate
fecun;la{oare. care ar fi luat chip de bouritd [femininul de la bourftaur
sélbatic]. De alifel, termenul de turca”, folosit si la Comana de Jos,
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reprezinta femininul slavonului ,turu”, care inseamné taur salbatic de
munte. Asadar, turca reprezenta initial o bouritd, si nu o capra cum
s-ar crede, reprezenta o zeitate feminin&, si nu una masculina.

Consider aici de o deosebitd importantd a rezuma argumentele
pe care le aduce Herseni in vederea sustinerii acestei ipoteze™. Desi
era o divinitate feminina, aceasta era menita sa fecundeze atéat
oamenii, cat i cosmosul acestora. [1] Faptul este explicabil prin aceea
ca ,primitivii” acordau o alta intelegere sexualitatii si, implicit, procesului
de fecundatie. Ei acordau o mai mare importantd mamei — principiului
feminin, datitor de viatd = in procreatie. Astfel se explica si aparitia
cultului mumei in comunitatea matriarhala din neolitic. [2] In aceasta
ordine de idei, turca poate reprezenta un element cultural ce isi leaga
originile de acest cult al mumei. $i totusi, de ce bourifa? — [3] Pentru ca

.[bJourita singuré intruneste dintre toate mamele, adeziunea tuturor

treptelor de dezvoltare umana, de la vanadtoare pana la agricultura,

ea singura fiind in acelasi timp un vanat pretios pentru vanator, un

animal reprezentativ al codrului, un duh al padurii pentru pastori gi

tot ea un animal domesticit, deopotrivd de agricultor gi de pastor,

hréanitoare a omului"®.

La toate acestea se adauga faptul ca bourul a fost cu adevérat un
animal domesticit pe aceste meleaguri, asigurand de-a lungul a multe
milenii hrana eamenilor de aici {laptele, carnea etc.], si faptul ca la mai
toate animalele, femelele se domesticesc mai ugor decat masculii.
Asadar, masca turcii, in forma ei actuala abstract-zoomorfa, sau poate
intr-o forma primordiald, real-zoomorfa [realizata din pielea animalului
adorat]?, avea la bazi ideea de reprezentare a divinitatii a-tot-
fecundatoare. Dovezi in acest sens putem regdsi si Tn
comportamentele culturale asociate turcii pana in prezent. Astfel, jocul
turcii si sdritul turcii la oameni ar fi putut reprezenta primordial forme
rituale de fecundare cu mana, de manaizare. De subliniat este faptul
ca pana si astazi se foloseste expresia ,turca sare” la oameni, in casa
etc. Remarcam, este folosit acelasi verb [a sar], pe care il regasim si
n textele unor colinde din zon3, unde este menit s& desemneze modul
prin care divinitatea fecundatoare da mana: ,Sare-n vant, sare-n pamant/
Sare-n slava cerului/De dd mana campului”. Mai mult, Herseni ne arata
c4 juninca, fie ea si de bourita, ,ajunsa la varsta fecundatiei [...] are [...]
jocul cel mai staruitor si mai gratios"?. S-ar putea lua in considerare,
astfel, o conexiune ideatica intre bourita profana, forma ei metafizica
de zeitate fecundatoare i reproducerea ei material& cu caracter sacru,
prin masca turcii.

Este posibil ca divinitatea fecundatoare sa fi pierdut chipul initial
de bouritd, o datd cu trecerea in patriarhat, in epoca fierului gi a
bronzului, si sa fi preluat alte chipuri ca cel de cal, berbec, cerb etc. -
asa cum o dovedesc textele a numeroase colinde din zona. Turca
ins&, se pare ca a luat nastere ca reprezentare a bouritei-divine a-tot-
fecundatoare din neolitic.
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Ipoteza conform careia divinitatea fecundatoare, prin intermediul

mastii turcii, s-ar asocia cu feciorii din ceats, care, dupa cum vom
vedga, au de asemenea o deosebita fortd ritual-fecundatoare, este
sustinuta si de normele comportamentale ale acestei turci, care reflects
crearea uneiindividualitifi aparte de cea a cetei. Inainte de toate, trebuie
mentionat ca pana si in 2001 la Comana de Jos se vorbea de turca ca
despre o fiinta cu adevarat vie. Astfel, turca joacd, turca sare, turca
umbla_.., si nu turcasul care o poarta. Acesta din urma isi pierde
individualitatea Tn favoarea mastii pe care o imbraca si, probabil, Tntr-un
trecutindepartat, si-o pierdea in favoarea zeitatii fecundatoare. Turcasul
nu avea voie sa vorbeasca atata timp cat purta aceastd masca. Cu alte
cuvinte, turcasul nu mai era turcas, ci turca in sine.
_ A alta dovada o regasim in faptul ca desi zeitatea se asocia prin
|nt¢rmediul mastii cu feciorii, ea nu se supunea regulilor acestara. De
aici si libertatea de actiune ce i era acordatd turcii pana nu demult.
Aceasta ar fi fost lasata s-o ia de capul ei” inaintea alaiului, s3 sperie
copiii etc. Sugestiv in sensul individualitatii turcii este si vechiul sistem
economic al cetei de feciori din Comana, in care cei doi turcasi erau
independenti de restul cetei. Este posibil ca in trecut, acele pefsoane
care urmau sa se identifice cu zeitatea a-tot-fecundatoare sa nu fi facut
propriu-zis parte din ceata, ci doar sa se asocieze cu aceasta in vederea
cplalgoréri la ritual®, simuland astfel si asocierea simbolica dintre feciori
si ‘ze:tate, Aceasta izolare a celor ce urmau sa se identifice cu zeitatea,
prin mascarea rituala, Tsi are probabil si o cauza magico-religioasa, in
care legile tabuului ar avea un important cuvant de Spus.

Pe langa menirea fecundatoare a turcii, ar mai fi de amintit si
mﬁeni_rea acesteia de a purifica spatiul. Si aceasta, pentru c&, in
gandirea magica, nainte de a da mana cosmosului, impuritatile
acestuia trebuie indepértate. Turca, ca masca materiala, nu si ca
Flivinitate semnificata, lua Tn chip ritual asupra sa rdul, acea substanta
imateriala opusa manei, fiind apoi jertfitd simbolic prin actul ritual al
dlesfacerff turcii. Acest act ar fi avut la origine arhaice sacrificii animale
i nu numai**, In Comana de Jos nu se mai poate vorbi ins3 despre o
desfacere rituald a turcii, aceasta devenind, spre deosebire de multe
alte sate vecine, un gest desacralizat, profan.

Vom vedea mai departe ca si feciorilor, cu care divinitatea
fecundatoare se asocia, li se recunostea o deosebitd putere ritual-
fecundatoare.

wJunii, prin simpla lor prezenta, fecundau, inviorau, intinereau totul-

codri, livezi, izvoare, salbaticiuni, animale domestice, campuri,

oamen]. Dintre toate grupele de vérsta ale unei comunitati junii erau

cei mai indicati s insoteasca si sa ajute bourita sau turca."s

Dupa Herseni, aceasta forta vitald maxima a feciorilor Lavea
puterea de contaminare, fie de intinerire sau inviorare a oamenilor, fie
de fecundare sau fertilizare magica a campurilor, dobitoacelor si a...
femeilor'*. Reconsiderand cele enumerate de Herseni, vom remarca.
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in fapt, cd acestea sunt bazate toate pe un singur proces, anume
transferul de mana. Pentru realizarea acestui transfer, feciorii foloseau
ritul simpatetic direct, de natura contagioasa, in concordantd cu care
acestia frebuiau sa fie prezenti in casele gospodarilor si sd danseze
cu fetele din casa, pentru ca transferul de mana sa se poata produce.
Concomitent foloseau si ritul incantatoriu, prin intermediul colindelor
si al urérilor. .

In Comana de Jos, un rol magico-ritual incantatoriu l-au avut
colindele de fatd si de bdiat, dar si vechiul colind pentru gazda. Cel
dinti are o evidenta functie matrimonialé. Fetii i-a mers vestea la
impératie, probabil pentru frumusetea si harnicia ei, fapt pentru care i
se incanta sa i vina fof flori rogioare, adica mandri petitori, din care ea
sa-si aleaga unul sa-i fie sot, s3-1 puné p-un cal de cei buni, adica sa
si-l faca mire. In comunitatea traditionala tras&tura de baza a fetei era
frumusetea, fapt pentru care fetele erau asemanate cu florile, pe cand
feciorii cu brazii [evidentiind voinicial. $tim, de altfel, ca intre fete exista
si 0 concurentd: care se marita prima dintre surate, cele ce rAmaneau
la urma vazandu-si mandria ranita. Astfel, mana fetei consta in
frumusetea ei si in capacitatea de a atrage feciorii, ce includea si alte
caracteristici, precum harnicia etc. Faptul nu este exprimat sub aceasta
forma de catre informatori, numeroase practici de magie populara
certifica insa aceasta idee. Astfel, cantandu-i-se acest colind, fetei i
s-ar fi incantat primordial capacitatea de a atrage feciorii Tn primul
rand prin frumusete radianta, printr-o feminitate ,manoasa".

Colindul de béiat Tsi leaga originea de acea oranduire economica
a satului in care pastoritul avea un caracter preponderent. Baiatu! avea
in paza turma de oi a tatalui sau, pe care, in conformitate cu normele
traditionale de succesiune, urma s-o mosteneasca. Prin acest colind
nu se incanta mana baiatului, ci turmei tatalui sau, care urma sa fie, de
fapt, turma sa. Astfel, este imaginat un dialog intre divinitatea
fecundatoare menita sa creascd si sd inmulteasca oile [astfel dand de
fapt mana turmei, care creste in dimensiuni spre mandria si beneficiul
posesorului] si baiatul colindat, caruia ii este incorporat numele in
textul colindei. Forma in care se gaseste aceasta colinda in prezent la
Comana de Jos este fragmentara. Variante mai bine conservate ale
acesteia am regasit in zona, in satele Venetia de Sus? si Sercaita®.
Doua motive esentiale mentinute in aceste variante, pierdute insa in
colinda de baiat din Comana de Jos, sunt coborérea divinitatii intre of
si daruirea pastorului de céatre divinitate cu un cojoc, cu cas si cu un
miel. Aceste daruri sunt reprezentative pentru castigurile materiale pe
care le oferd o turma de oi si pot semnifica astfel mana turmei. S-ar
putea spune, asadar, ca divinitatea coboard pentru a manaiza turma
in beneficiul baiatului. Resedinta Tn cer a divinitatii a-tot-fecundatoare,
precum si atitudinea pasiva a baiatului Tn relatia cu aceasta divinitate
[el poate doar s3 pasca si s& pdzeasca turma, restul vine de la divinitate],
asa cum reies ele din aceasta colinda, ma fac sa cred ca textul acesteia
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s-a nascut pe teren crestin, cand divinitatea fecundatoare luase deja
chipul lui Dumnezeu.

Tot astfel, prin vechiul colind al gazdei ii era incantat acesteia
belsugul gospodariei. Dalba® jupaneasa iese afara, intrd in casa,
aducand mana cu ea. Peste masa grau revarss. Asadar, graul apare
ca un semn al belsugului, din grau hranindu-se si oamenii, dar si
pasarile si animalele curtii. Graul poate reprezenta simbolic mana,
care, atribuitd gospodariei, face din aceasta o unitate productiva,
eficace.

Tendinta acestor texte fiind destul de clara, vom intelege ntr-un
final ca junii colindatori deveneau adevarati agenti mana, atat gratie
varstei lor apogetice, cat si datorit fortei magice, pe care o acumulau
prin pozitia lor pe treptele rituale ale trecerii®®.

Sabina Ispas neaga aceasta functie incantatorie a colindatului,
considerand ca ea nu poate fi sustinutd cu termeni specifici culturii
traditionale si ¢ abordarea ei reprezinta o neintelegere a semnificatiilor
crestine ale Craciunului®. Am aratat aici insa ca, tocmai in contextul
unei culturi traditionale, aceasta functie a colindatului este perfect
sustinutd nu numai de alte elemente culturale, dar si de o intreaga
simbolisticd ce o rationalizeaza. In plus, trebuie tinut cont c3
semnificatiile crestine ale Craciunului nu au patruns n forma lor
yoficiald” la sate, ci au fost reincorporate si transformate in ceea ce
Max Weber numea religie populara, despre care vom vorbi insa mai
pe larg in urmatorul capitol. Insistand insa pe semnificatiile pur crestine,
ba mai mult, considerandu-le ca fiind vechi de aproape doua milenii,
cand in cultura populara traditionala puteau fi adoptate mult mai tarziu,
Sabina Ispas evidentiazd un oarecare etnocentrism crestin, cu care
nu pot fi de acord in analiza acestor obiceiuri.

In urmatoarele randuri, vom privi mai indeaproape conditiile
desfasurarii transferului de mana. Germina Comaniciu considers c3
feciorii colindatori reprezinta:

»[clategoria princeps de donatori [...], dar pentru ca intreaga

comunitate sd beneficieze de eficienta darurilor spirituale oferite,

trebuie s3 se creeze liantul, printr-un schimb cu efect similar, chiar

daca continutul este diferentiat™2,

Reconsiderand aceasta idee, vom vedea ca in schimbul manei
pe care feciorii o transferd gospodariei, ei sunt rasplatiti cu daruri.
Gestul feciorilor nu este, asadar, unul altruist. Se creeaza, astfel, o
formé de reciprocitate balansats, care implica tacit formula: iti dau, dar
astept sa-mi dai altceva in schimb. Normele comportamentale pe care
le-am studiat la Coméana de Jos stabilesc strict obligativitatea
gospodarului de a oferi daruri feciorilor colindatori. Dar pentru ce? Ce
bine i-au facut acestia? — Aici s-ar ascunde o alta dovada, c&, primordial,
gospodarilor li se daruia mana, de unde apoi si functia apotropaica,
propitiatorie sau incantatorie pe care numerosi etnologi au
recunoscut-o colindatului. Omul religios din toate timpurile si din toate
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tipurile de societate urmareste, constient sau nu, obtinerea unor
beneficii proprii. Apoi, tinand cont de intregul arsenal de rituri ce se
centrau in jurul darului, este exclus ca, in trecut, gospodarul sa fi rasplatit
feciorii doar pentru onoarea pe care i-o faceau vizitandu-| si
cantandu-i. Aici intra Tn joc un element cu o valoare deosebita pentru
oamenii traditionali: mana.

Revenind la dar, vom spune atunci ca acesta trebuie oferit in
schimbul manei primite. Acéasta se intelegea de la sine, darul nefiind
pretins direct. Tinea insad de onoarea fiecaruia sau poate chiar de
eficacitatea acestor rituri ca feciorilor sa li se dea un dar in schimbul
darului lor. In Coméana de Jos, feciorii si turca daruiau primordial mana
atat oamenilor, cat si holdelor, pomilor si animalelor lor. Pe de alt3
parte, oamenii daruiau feciorilor substitute materiale ale acestor tipuri
de mand: colacul, facut din graul holdelor, carnea animalelor si tuica,
facuta din roadele pomilor fructiferi. Acestea sunt in fapt rezultatele
unei manaizér anterioare — colindatuf din anul precedent — gi totodata
semnificative pentru mana omului care a avut s@natatea si puterea de
a munci pentru a le obtine. Regasim aici o forma de intrepatrundere a
nivelului cultural economic cu cel magico-religios. Gospodarul primeste
mané. Cu ajutorul acestei mane, graul din holdele acestuia rodeste,
pomii din curte sau din livada rodesc, vitele Ti vor da mai mult lapte,
porcii mai multd carne si, nu n ultimul rand, el insusi se va tine in
putere pentru a avea grija de toate acestea. La finalul acestui ciclu,
gospodarul trebuia sa dea o parte din castigul material obtinut, pentru
ca si in viitorul ciclu sa ii fie asiguratd mana. Astfel, darurile date
feciorilor devin semnificative pentru castigurile materiale din anul trecut.
Pe masa, colacul reprezinta ritual graul din susop; bucata de came
reprezintd carnea, carnatii si sldnina din celar [camara}; tuica reprezinta
poamele si perele din pivnita casei, lichiul feliat, va reprezenta laptele
si sméantana s.a.m.d. .

$i formele rituale de daruire sunt sugestive in acest sens. In
cadrul acestora, masa din odaia ,hai bund” a casei juca un important
rol ritual. Aceastd masa indeplineste Tn general rolul de axis mundi al
casei, precum de altfel si odaia in care aceasta se afla. in odaia cea
buna nu se dormea niciodata. Aici erau pastrate lucrurite cele mai de
valoare ale casei, expuse intr-o maniera ,de parada”. in aceasta odaie
se oficiau rituri cu ocazia marilor treceri din viata omului [nastere, nunta,
inmormantare] si, iatd, cu ocazia colindatului. Pe aceasta mas3 se
pregatea cinstea ursitoarelor, dupa nasterea unui copil; aceeasi maséa
era inconjurata ritual de miri i nasii lor, la intoarcerea de la biserica
[carit de agregare], si tot aici erau expuse si darurile feciorilor colindatori.
Masa se aseamand, astfel, cu un altar al casei. Vatavul mare care,
dupad cum am aratat, se ageza in toate casele dupi aceasti masa
[adica in partea opusa intrarii in odaie] da astfel, prin pozitia sa, impresia
unui adevarat oficiant de rituri magico-religioase, asemenea preotilor
sau samanilor de altddata. Pe aceastad mas3, cinstea era expusa intr-
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o anumita ordine: colacul turcii in centru, sticla cu tuica 1anga, pe cealalta
parte o bucata de carne, o farfurie cu lichiu si cozonac etc. Masa astfel
pregatitd, inca dinaintea sosirii feciorilor, nu numai c& a avut un puternic
caracter ritual, dar reprezenta si o forma de paradd, prin care
gospodarul Tsi etala [spre vazul tuturor] elementele reprezentative ale
bungstarii sale. Astfel, cu cat darurile erau mai ,mandre”, cu atat
gospodarul era mai ,de gazda mare” sau mai ,de frunte”. — La finalul
acestui schimb de daruri, gospodarul inchina ritual [cu bauturd] cu
feciorii, ca dupa o tranzactle Tn Coméana de Jos, dupa ce un om vinde
altuia ori un sac de cartof ori un loc de pamant, ori un car de grau,
acesta este poftit de cumparator s3 inchine un pahar de tarie [rachiu,
tuica] impreuna. Faptul este sugestiv pentru intelegerea acestei
inchinaciuni dintre gospodar si ceata, care urma tranzactiei magico-
rituale de mana.

Am aratat, agadar, ca atat turca, cat si feciorii constituiti in ceata
ar fi fost meniti s& manaizeze fiecare gospodérie a satului in parte,
prin comportamente si actiuni rituale bine definite, expresii explicite
ale unui simbol cultural fundamental. Nu este aici locul pentru a trata
explicatia psihologica a acestui fenomen, insa putem spune ca acesta
se baza pe autosugestre ca mod de manipulare a subc0n§t1entulm
Céand omului i era incantatd mana, acesta era sigur ci o poseda. Si
aceasta in asa fel incat, dacd Intamplarea ar fi facut ca hoidele, de
pilda, sa nu aiba roade in acel an, cauza nu ar fi reprezentat-o inexistenta
sau neposedarea manei, ci mai degraba activitatea nociva a vréajitorilor
de mana, a strigoilor.

in incheierea acestui capitol trebuie rezumat un element-cheie in
intelegerea acestor rituri de producere a manei, si anume pozitionarea
lor in ciclul temporal. Pe aceste meleaguri, comunitatile arhaice cu un
vadit caracter agrar sarbatoreau Anul Nou la 1 martie, in concordanta
cu renasterea naturii. De la aceasta datd urmau sa inceapa aratul si
semanatul, urma sa inceapa un nou ciclu'agricol Acesta era momentul
in care, prin rit, trebuia purificat cosmosul si tot prin rit trebuia produsa
mana. — In urma reformei calendarului roman din secolul | i.Ch, data
Anului Nou a fost schimbata la 1 ianuarie. Au mai trecut Thsa ceva
secole pana cand au ajuns si comunitatile traditionale daco-romane
sd preia aceasta schimbare ce contravenea structurilor lor magico-
religioase. Ba mai mult, aceste comunitati au continuat o perioada sa
ofere o mai mare importanta Anului Nou agrar decat Anului Nou civil.

O alta schimbare o aduce apoi crestinismul prin separarea datei
nasterii si mortii divinitatii adorate. Astfel, Sarbatorile Craciunului,
cuprinzand in primul rand Ziua Nasterii Domnului si Anut Nou civil, si
Sarbatorile Pastelor, cuprinzand Moartea si Invierea Domnului, vor
reprezenta, o data cu increstinarea poporului, cele mai importante
sarbatori din an. Riturile precrestine de producere a manei, de la Anul
Nou agrar, au fost redistribuite de popor in jurul acestor doua mari
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sarbatori crestine, Craciunul si Pastele. Astfel se explica amplasarea
unor astfel de rituri mana, precum jocul turcii sau colindatul incantatoriu,
n jurul Craciunului.

Tot in aceasta ordine de idei, unele dintre obiceiurile de /a plugar,
amplasate acum in jurul Pastelui, ar fi putut sa fi fost rituri mana ale
Anului Nou agrar. Daca prin colindat se daruia mana fiecarui gospodar
in parte, prin stropirea rituala cu apa a oamenilor adunati in jurul vaii, in
riturile de la plugar, se daruia mana comunitatii ca intreg. Nu n ultimul
rénd, aruncarea unui tigan in apa sau stropirea lui cu aceasta ocazie
reprezenta un rit de magie homeopatica, menit sa asigure mana solului
in anul ce urma. Faptul este confirmat explicit de catre informatori.

Pe de alta parte, ascunderea si cautarea plugarului si bataia
rituala dintre feciori in vale reprezentau expresia unui arhaic cult solar,
conform céruia se credea ca soarele trebuie ajutat prin rit sa treaca din
faza de iarna Tn cea de vara. Aceste rituri ar fi avut loc tot cu ocazia
Anului Nou agrar. Nu ar avea nici un rost sa abordez separat acest cult
solar, din moment ce elementele explicite menite sa 1i sustina s-au
pastrat intr-un numar foarte mic. — Important este sa intelegem ca
vechiul An Nou, sau Anul Nou agrar, a reprezentat primordial data in
jurul careia se oficiau atat riturile tinand de producerea manei, cat si
cele tinand de trecerea solara.

Acestea fiind spuse, vom intelege ca elemente explicite cat mai
variate corespundeau in plan semiologic unui singur simbol, simbolul
mana, care a avut o importantad deosebita in contextul unor forme
traditionale de culturad. Este destul de dificil a explica omului ,modern”,
care intelege eficacitatea sau valoarea lucruriler prin teorie stiintifica,
ce a reprezentat mana pentru comunitatea traditionala. Cert este ca
acest simbol, pe alocuri resimtit constient de catre oameni, pe alocuri
nu, a avut o influentd determinanta asupra comportamentelfor si
actiunilor oamenilor traditionali.
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6. Simbolul Nasterii Domnului

Traditia crestina a avut un cuvant important de spus in simbolistica
catorva comportamente culturale ce se regisesc pana in prezent in
obiceiurile cetei de feciori din Coméana de Jos. Multe dintre aceste
comportamente nu Tsi pot afla o altd rationalitate decat in contextul
unei simbolistici crestine. Pe alta parte, o dat3 cu adoptarea
crestinismului, multe dintre elementele explicite ce primordial se
asociau altor simboluri, precum simbolul mana, sunt reintegrate vietii
socio-culturale cu noi semnificatii, mai mult apropiate ideologiei
crestine. In general, Tn contextul aparitiei crestinismului, formele rituale
de religie precrestina autohtona fie au fost modificate semiologic si
reintegrate, astfel, traditiei crestine, fie au fost desemnate ca .pagane”’
si combatute ca atare. In cel din urma caz, Biserica reusea adesea sa
elimine anumite rituri, carora nu le putea afla o insemnatate crestin
§i care, implicit, apareau ca manifestari ,dricesti”. In cazul reintegrarii
crestine a unor comportamente culturale, putem spune ca acestea
erau uneori reamplasate spatial sau temporal, pierzand astfel
semiotica originard si creand loc unei noi semiotici. in aceastd ordine
de idei, vom vedea ca sarbatorile crestine ale Craciunului si Pastelui
ajung sa fie resimtite ca cele mai importante dou# sarbatori ale anului.
Dupa cum aratam in capitolul trecut, aceste doua sarbatori nu numai
cé ajung sa domine calendarul popular, dar coaguleaza in jurul lor si o
serie de practici rituale, savarsite de precrestini cu alte ocazii, ca de
pildad Anul Nou agrar'. O data redistribuite calendaristic, multe dintre
aceste practici sunt reinterpretate semiologic.

Crestinismul devine religie oficiala a Imperiului Roman in secolul
al IV-lea d.Ch., in vremea imparatului Constantin cel Mare. Ce va trebui
sa intelegem Tnsa este faptul ca de la a deveni religie oficiala, pana la
a fi adoptat si integrat vietii socio-culturale din fiecare sat si catun in
parte, a fost un drum de poate alte cateva secole. Am face o mare
greseala dacd am considera o dat istorica ca fiind momentul in care
numeroasele ideologil de natura religioasa, existente in Imperiu, ar fi
putut fi schimbate din temelii. Trebuie sa tinem cont aici si de ceea ce
inseamna o religie din punct de vedere saciologic si antropologic.

Tendinta, des resimtita in mediul stiintific romanesc, de a trata
elementele culturale crestine si cele precrestine ca doua categorii
opuse, limiteaza din start perspectiva asumata in analizarea acestor
obiceiuri. ,Religia crestind”, precum si ,religiile precrestine” sunt menite
in aceeasi masura sa raspunda unor necesitati psihologice, culturale
$i sociale universal-umane. Cei ce considera ca ¢ data cu data istorica
la care crestinismul devine credinta oficiald in Imperiul Roman, toti
cetatenii Imperiului au trecut de la vechile religii Ia crestinism, ca dintr-o
clasa intr-alta, fara indoiald — gresesc. Religia ar trebui imaginata mai
degrabd ca una singurd, asemenea comunitatii in care functioneaza,
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un continuu, in care crestinismul apare la un moment dat ca un curent
menit sd schimbe unele imagini si unele intelesuri. Asadar, practic
ruptura nu a fost simtita niciodata. Metaforic vorbind, paharul de ulei nu a
fost golit si apoi reumplut cu ap3, ci mai degraba apa a fost picurata
treptat in ulei, acesta dand mereu pe dinafara pana ce in pahar a ajuns sa
fie mai multd apa. Asumandu-ne aceasta perspectiva, vom intelege cum
si de ce, In diferite momente ale obiceiurilor studiate, elemente precrestine
coexista cu elemente crestine, formand un fot unitar.

Numeroase documente atestd, pentru ultimele secole, lupta
preotilor de la sate in a-si determina enoriasii si renunte la obiceiurile
lor pdgane®. In Comana de Jos, informatiile de teren evidentiaza faptul
cé aceasta Juptd ar fi durat chiar pana la mijlocul secolului al XX-lea,
cand furca, de pilda, continua sa fie desemnata de preoti ,chipul
dracului”, iar turcasii nu erau primiti in bisericd pana ce nu se
spovedeau®. Ceea ce trebuie inteles de la inceput este faptul ca religia
crestind, de-a lungul secolelor, a castigat spatiu in ideologia culturala
a comunitatii in mod gradat, si nu dintr-o datd cum s-ar crede.

Sub indrumarea preotilor, comunitatea renunta la numeroase
practici rituale si ceremoniale de origine precrestind. Pe de alta parte
insa, preotul, voit sau nevoit, constient sau inconstient, accepta si el
anumite forme rituale autohtone, in eficienta carora multimea credea
cu tarie. In fapt, insistenta exagerata a preotului In a combate toate
aceste rituri nu ar fi facut decat ca el sa piarda din autoritatea si
Jrecerea” sa fatd de comunitate. Cazuri recente de ,increstinare”,
realizate de misionari la triburi australiene sau africane, arata ca
niciodata elementele de religie autohtond nu pot fi eliminate in
intregime, dintr-o data, acestea trebuind sa fie mai intai acceptate ca
atare sau cel mult resemnificate. In cazul nostru, trebuie amintit si
faptul ca multi preoti erau nascuti si crescuti in comunitatile in care
apoi lucrau, fapt ce ii facea sa devina din start toleranti cu anumite rituri
de natura precrestind. Nu de putine ori, preotii erau convinsi de
comunitate s& participe ei Tnsisi la astfel de rituri ,precrestine”.
Informatorii din Comana de Sus imi povesteau, de exemplu, c3 pe
vremuri preotul tinea slujbe Tn grajduri impotriva strigoilor vii, pentru a
dezlega vrajile acestora si a inturna mana vitelor. Ba mai mult, unii
informatori sunt chiar convinsi ca in ,cartile sfinte” exista slujba strigoilor.
Remarcam, agadar, ca in relatia preot-sat, esentiald procesului de
increstinare, avem de-a face cu ,compromisuri” de ambele parti.

Spuneam ca increstinarea poporului s-a realizat in mod gradat.
In aceasta ordine de idei, voi preciza ca, pe masura ce comunitatea
asimila cantitativ nvatatura crestina, ea nu numai ca reinterpreta si
reconsidera elementele magico-religioase autohtone, dar ajusta si
aceasta invatatura cresting, pentru ca toate aceste elemente religioase,
impreunate sa constituie un sistem de gandire logic, ce putea servi ca
ideologie comunitatii. Astfel, tinand cont de faptul ca religia crestina ,oficiala”
este cea rationalizata de miturile Bibliei, in cazul comunitatii traditionale
vom vorbi mai degrabé de o religie cvasi-cresting sau de o religie populara.

Max Weber este cel dintai ce avea si deosebeasca intre religia
oficiald si religia populard®. Spre deosebire de miturile religiei oficiale,
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bazate pe carti sacre, miturile acestei religii populare erau transmise
pe cale orald. In cazul nostru, ele nu reprezentau neaparat simplificari
ale miturilor biblice, ci adesea imbogatiri ale acestora. Astfel de mituri
pc_)pu!ahre romanesti se regasesc din abundenta in culegerile Elenei
Niculita-Voronca®, ale lui Tudor Pamfilet etc.

Aceasta problema a unei forme religioase si @ unei mitologii
popui‘are necesitd o dezbatere mai largd pentru a fi inteleasa in
adevarata sa valoare. Ar trebui sa ne imaginam, de pild3, doua ape
curgatoare unindu-se, fiecare avand proprietati distincte. O data cu
apele se unesc si calitatile acestora. Numai ca, in conformitate cu
unele legi chimice, nu orice element A poate coexista cu un element B.
Asadz_ar, unele proprietati se vor exclude reciproc. Asa se intampla si
atunci cand in structurile magico-religioase precrestine ale oamenilor
de pe aceste meleaguri isi face aparitia treptats crestinismul. Taranii
erau apalfabe;i si chiar sa fi stiut carte, c3rti nu erau. Singurul contact
cu invatatura crestina il aveau duminica, la biserica. Dar aceea invatatura
era transmisa si receptatd fragmentar. Oamenii aflau c3 existd un
Dumnezeu, un Sfantu’ Patru, o Maica Domnului, dar nu intelegeau cu
adevarat esenta crestina a acestora. Intr-un fel sau altul, camenii se vedeau
nevoili sa isi explice mai profund ceea ce preotii aminteau in treacit la
slujba de duminica. Si tocmai din aceast3 incercare de rationalizare a
unor credinte fragmentar receptate, se naste temelia unei noi mitologii. in
crearea acestei mitologii populare, unele zeitati precrestine autohtone
au asgmﬂai nume biblice, alte aveau s3 coexiste in forma lor initial3
alaturi de divinitatile crestine nou aparute, iar altele aveau s3 fie
abandonate definitiv. La urma, o serie de povestiri cu caracter sacru
aveau sa rationalizeze existenta tuturor acestor divinitati, punandu-fe
in relatii unele cu altele.

Ceea ce trebuie sa intelegem in final este ca ceea ce etnologii
romani numesc credinte populare sunt in realitate fie forme de refigie
rezultate dintr-o activitate de interpretare populara a invataturii crestine
dogmatice, fie forme de coexistentd a unor credinte precrestine cu
credinte crestine. Spun ca aceste credinte au fost forme de religie,
pentru ca acestea au fost cele care au reprezentat, secole de-a randul,
baza ideologica a vietii socio-culturale din satul traditional, si nu
invatatura crestind dogmatica, din Biblie, la care accesul taranului,
dupd cum am vazut, era limitat. Faptul este sustinut si de cultura
materialad traditionald. Multe dintre frescele bisericilor vechi sau dintre
sculpturile acestora reprezinta divinitati de origine evident precresting,
precum zeul-cal, catelul pamantului, sarpele etc. Or, daca ar fi s3 ludm
in considerare definitia socio-antropologica a religiei, conform cireia
aceasta este reprezentata de totalitatea credintelor si riturilor care
functioneaza cu adevarat intr-o comunitate, si nu de ceea ce este stabilit
de fortele administrative, exterioare sistemului cultural, ca oficial, atunci
vom_in;elege ca in satul romanesc traditional a functionat o forma de
religie cvasi-cresting, sau fie, o forma religioasa populari. Ceea ce
frebuie subliniat este faptul ca aceasta forma religioas3 nu era una
stafica, ci una in continua schimbare si evolutie; as numi-o chiar o

70

forma de tranzitie religioasé de la sistemul de credinte autohton la cel
pur crestin. Printr-o analizd aprofundatd a credintelor si obiceiurilor
populare romanesti, s-ar gasi numeroase argumente in sustinerea
acestei perspective. Spatiui si tema acestei lucrari nu ne permit insé o
abordare mai ampla.

Am realizat aceasta digresiune pentru a pune intr-o alta lumina —
as crede, cu adevéarata valoare stiintifica — simbolul Nasterii Domnului,
pe care i1l vom dezbate Tn randurile urmatoare ca stand la baza unor
obiceiuri ale cetei comanarene. Acest simbol aparea in comunitatea
traditionald sub forma de mit. Tindnd cont de cele spuse mai sus, vom
vedea ca Intre continutul mitului biblic al Nasterii si continutul mitului
popular apar mari diferente. Desigur, cel dintdi a determinat aparitia
celui de-al doilea, Tnsa mitul care functiona ca simbol in structuriie
magico-religioase ale satului traditional era cel din urma, cel popular.
in acest mit popular, cu exceptia unor variatii zonale, regésim
urmatoarele motive: [1] Plecarea la Viflaim [Bethleem] a Maicii
Domnului impreuna cu losif; [2] Cautarea unui sélag pentru a innopta;
[3] Craciun cel cu inima de piatrd, care o izgoneste pe Maica Sfanta; (4]
Craciuneasa, nevasta lui Craciun, buna si milostiva, o gazduieste pe
Fecioara in grajdul vitelor; [5] Nasterea Pruncului ,prin cap”; [6] Aparitia
stelei vestitoare; [7] Slugile lui Craciun [pe alocuri fiicele acestuia],
care sunt ,manate” sa dea paie vitelor si vad astfel minunea; [8] Craciun
taie mainile Craciunesei pentru ca a ajutat-o pe Fecioara sa nasca; [9]
Maica Sfanta blagosloveste boii pentru ca incalzesc cu suflul lor Pruncul;
[10] blestema caii, pentru cd au mancat paiele de sub Prunc si pentru
ca fac zarva mare; [11] blestema plopul care suna din frunze toata
noaptea; [12] Magii si Irod”. Vom remarca ca motivele 7-11 se regasesc
doar in povestirea mitologicd populara; motivele 3-5 sunt forme
imbogatite ale mitului biblic; pe cadnd motivele 1, 2, 6 si 12 isi mentin in
mare parte continutul biblic.

Sub aceasta forma, simbolul crestin al Nasterii Domnului a fost
integrat de catre c':omunitatga traditionala structurilor magico-religioase
ale sistemului lor cultural. In timp, crestinismul a castigat tot mai muit
teren, eliminand pana la finalul secolului al XX-lea valoarea sacra a
acestui naratiuni populare. Din aceasta cauza, nu este de mirare faptul

" ¢4, in prezent, motivele ce dadeau o notd particulard mitului popular al

Nasterii Domnului, in Comana de Jos, mai sunt cunoscute doar
fragmentar, si atunci ca ,simple povesti auzite la batrani".

Tratand relatia dintre comportamentele indatinate ale obiceiurilor
cetei de feciori comanarene si acest simbol al Nasterii Domnului ce a
inceput sd prinda radacini o data cu increstinarea treptata a poporului,
vom spune urmétoarele. In primul rand, acest simbol a fost cel care a
determinat aparitia unora dintre comportamentele culturale la care ne
referim. Astfel, spre exemplu, obligativitatea feciorilor colindatori de a
participa la slujba religioasa din dimineata zilei de Craciun, obligativitatea
feciorilor de a dona o parte din darurile adunate bisericii, ritul binecuvantarii
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fecio_ri!or de catre preot §i nu numai, toate acestea reprezinta obiceiuri a ciror
aparitie se asociaza indispensabil cu acest simbol al Nasterii Domnului.
Pem‘ng aceste obiceiuri, simbolul Nasterii este un simbol prAmordial.

In al doilea rénd, simbolul Nasterii a determinat si resemnificarea
unor acte comportamentale ce primordial fusesera determinate de
falte simboluri. Din aceasta categorie face parte si colindatul. Am aratat
in capitolul precedent ca actele comportamentale ce compun
ac_tualmente obiceiurile colindatului ar fi reprezentat intr-o forma
primordiald un procedeu rituzal de creare si intensificare a manei pentru
ﬁepare gospodarie in parte. In crestinism, colindatul devine actul ritual
prin care este vestita Nasterea Domnului. In mod simbolic, Dumnezeu
revine in fiecare an printre oameni, ceea ce constituie un prilej de
Bucurie Universala. Astfel, vestirea rituala a Nasterii Domnului devine
un act de distribuire simbolicd a aceste| Bucuri, de care tofi crestinii
tr:ebuie_ s@ beneficieze si la care toti crestinii trebuie sa ia paﬁé. Trebuje
sa ne imaginam Bucuria in discutie ca pe un principiu spiritual difuz,
asemenea manei. Pentru a putea participa la aceastd Bucurie. oamenii
tre_-bme s& se purifice ritual printr-o perioada de post, constand in restriciii
alimentare si comportamentale, si prin actele rituale ale Sfintei
Spovedanii si ale Sfintei Impéartaganii. Alaturi de purificarea spiritului,
cea a trupului are de asemenea o important3 deosebitd in vederea
participarii la aceasta Bucurie Universala. Astfel, inainte de venirea
colindatorilor, camenii se imbaiau si imbracau haine curate. Pe de
alt;‘a parte, feciorii vestitori trebuiau sa indeplineasca aceeasi purificare
spirituala si corporala, care, alaturi de binecuvantarea rituald dat3 de
preot, Ti jnveatea Cu capacitatea de a distribui aceastd Bucurie. Din
perspectiva credintelor populare, neprimind colindatorii nu numai ca
rgfum §é iei parte la aceasta Bucurie Universald a Nasterii, dar in mod
simbolic te asociezi cu acei .pacatosi” care, Tn mitul Nasterii Domnului
nu au dat salas Fecioarei Maria®. '

_ Desi semnificatiile crestine ale colindatului devin cele primare,
ewcfeme semnificatiile legate de producerea manei nu dispar atat de
curand pe cat s-ar crede. Intr-o comunitate de agricultori, unde omul
este direct interesat de asigurarea veniturilor sale materiale, aceste
semnificatii nu puteau fi parasite pur si simplu in favoarea celor crestine.
Mai degraba am putea spune c& semnificatiile legate de mana trec
intr-un plan secundar, subiacent.

Des?gur, in contextul Tncrestinarii acestor comportamente
culturale, jocul tinerilor in case, ca de altfel toate petrecerile organizate
de ceata, ar fi putut capata, fie si numai in plan subiacent, semnificatii
cre_:stine. de celebrare a Nasterii Mantuitorului. Tinand Tnsa cont de
e;m_tenta a ceea ce am aratat ca reprezenta religia populard, ca
distincta de religia oficiald, nu pot fi de acord cu opinia doamnei Sabina
Ispas, care considera cuvintele Sfantului Grigore Teologul® ca fiind
»argumente in descifrarea desfasurarii traditionale a ritualuluj
colindatului”®. In primul rand, s-ar gasi prea putini oameni la sat care sa

72

cunoascd aceste cuvinte. In al doilea rand, nu toti ar avea pregatirea
teologica necesara pentru a le interpreta. Tocmai din aceasta cauza,
argumentele descifrarii acestor rituri trebuie cautate nu in cartile bisericesti,
ci in mitologia populara; nu Tn ceea ce cred autoritatile Bisericii ca aceste
obiceiuri Inseamna, ci In ceea ce simte comunitatea, care le practica. De
subliniat este faptul ca multi alti factori magico-religiosi, sociali si
psihologici aveau o importanta implicatie Th acest fenomen cultural.

Un exemplu al faptului ca in comunitatea traditionala se oferea o
intelegere particulara acestui eveniment mitologic al Nasterii Domnului
este si colinda cetei din Comana de Jos, ,Sub cea verde”, care
indiscutabil s-a nascut pe teren crestin, ca expresie a acestui simbol
religios. Dorinta de vestire a Nasterii Domnului si necesitatea de
participare la Bucuria prilejuita de aceasta Nastere reies clar din
versurile colindei: ... Dati-mi foaca cerufui / S& mi-ti cante cocosii / Sa
se scoale preotii / S&-mi citeasc-o carte sfanta /.../ Caci méne e cea zi
mare | Cea zi mare sarbdtoare”.

De un interes stiintific deosebit este si relatia cetei cu preotul
satului. S-ar putea chiar spune ca, secole de-a randul, aceasta a fost
principala cale de increstinare a acestor obiceiuri. Dupa cum ardtam
in capitolul doi, fnainte de ,a lua satul de-a randul” ceata mergea la
preot si pentru a-l colinda, dar mai ales pentru a primi binecuvantarea
acestuia. Preotul, prin functia sa de ,intermediar intre oameni si
Dumnezeu”, ii insarcina pe feciori cu raspandirea Vestii Nasterii
Domnului. Apoi, in cursul acestor obiceiuri, vom mai remarca o oarecare
datorie morald pe care feciorii 0 au fatd de preot, de biserica si de
intreaga comunitate de enoriasi, $i anume obligativitatea de a participa
la slujba din dimineata Craciunului. Astfel, dupd cum sustin
informatorii, indiferent de ora tarzie la care ceata termina de colindat
prima parte din sat, a doua zi dimineata toti feciorii cetei trebuie sa fie
prezenti la slujba. Aiti feciori din sat nu trebuie sa se supuna acestei
reguli. Fiind cetas insa, iti asumi o responsabilitate, in acest caz mai
putin sociala cat religioasa, aceea de mesager al Domnului.

Remarcam astfel ca, in ,construirea” istorica a ceea ce sunt astazi
obiceiurile cetei de feciori din Comana de Jos, simbolul Nasterii
Domnului gi, totodata, influenta traditiei crestine au avut efecte decisive.
Inclin chiar sa cred ca comportamente ce au luat nastere separat, fie
ca expresii ale simbolului initierii, fie ca expresii ale simbolului mana
sau ale simbolului reintoarcerii stramosilor, au fost intadia data
coagulate intru formarea acestei cete o data cu aparitia simbolului de
origine crestina, al Nasterii Domnului.

Vom reveni asupra acestui simbol in capitolul 10, in contextul
semioticii contemporane a obiceiurilor cetei de feciori din Comana de
Jos. Vom vedea atunci ca acest simbol a devenit tot mai important in
rationalizarea acestor acte comportamentale, in pofida schimbarilor
de continut pe care le-a suferit. Aici va trebui insa sa ne multumim a fi
identificat o serie de comportamente culturale din actualele obiceiuri
ale cetei de feciori comanarene, ce au aparut ca expresie a acestui
simbol magico-religios, care, la randul lui, s-a format In contextul unei
forme religioase populare.
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7. Simbolul intoarcerii stramosilor

Sub acest titlu voi aborda obiceiurile cetei comanérene, din cea
de-a patra zi de Craciun — cunoscute ca obiceiurile burduhoazelor — a
caror acte comportamentale par a fi fost legate primordial de un arhaic
cult al mortilor. Meritul acestei descoperiri ii revine folcloristului Petru
Caraman, care identifica la romani si la slavi credinta conform céreia
in cele douasprezece zile ale Sarbatorilor de Craciun, spiritele mortilor
se intorc printre cei vii. La sfarsitul acestui ciclu temporal, spirite!e
refuzand sa plece de bundvoie, trebuiau alungate pe cai rituale. Din
aceasta necesitate ar fi luat nastere si acest gen de obiceiuri ale
mascatilor, raspandit in satele din zona Fagérasului sub denumiri ca:
matahalii, burduhoaze, butihilii etc.’ ]

Ideea lansatd de Caraman a fost apoi sustinuta cu argumente gi
de Traian Herseni, de Vasile Filip si altii. In pofida acestor confirmari,
in acest capitol, voi prefera sa relativizez aceasta idee, transformand-o
intr-o simpla ipoteza. Va trebui astfel s& cautdm argumente care sa
sustind aceasta idee si pentru obiceiurile burduhoazelor din Comana
de Jos. Va trebui s& privim indeaproape comportamentele cuiturale
din componenta acestor obiceiuri §i sa incercam sa le redam unui
sistem magico-religios arhaic, in care aceste comportamente si-ar
regasi semiotica primordiala. ;

Cunoscuta in antropologie mai degraba sub denumirea de cult
al strdmogilor, aceasta forma de venerare a spiritelor mortilor se
regaseste la numeroase popoare. Riviere consideré ca acest cult al
stramosilor:

fie [ei] divinizati, fie, mai adesea, promovati la rangul de intermediari

privilegiati intre om i Dumnezeu, apare printre altele Tn riturile mortii

si cele funerare si se manifestd prin invocatii verbale adresate

mortilor, prin ofrande individuale sau familiale, prin libatii si sacrificii

savarsite in locuri determinate, toate in scopul de a le cagtiga
bundvointa pe lumea cealaita. Acest cult se inscrie intr-o conceptie

care implic3 ideea unei continuitati a trunchiului social $i unei reinnoiri

ciclice a viefii."

Dupa cum arata Krausskopff, in crestinism se acorda o mai mare
importanta [de culf] spiritelor sfintilor si eroilor, pe cand defunctii nu
joaca nici un rol in treburile celor vii, in afara unei simple raportari
spirituale®. Intr-adevar, putem vorbi despre aceasta cand facem refenr_e
la religiile crestine institutionalizate. Nu insa si in acele forme de religie
populard [cvasi-crestine] despre care vorbeam in capitolul trecut si
care adesea au continuat practicarea unor rituri de origine precresting,
de venerare a spiritelor stramosilor pe teren crestin. Astfel, diferite
forme rituale de cult al stramosilor, precum pomenile, inca des intalnite
la noi, vin din popor si sunt apoi asimilate de biserica. In general,
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ereme_nt_efe c_!e cult al stramosilor sunt determinate cultural din teama
excesiva fata de morti, a caror spirite se crede ca devin primejdioase
si rquv(?ltoare. Astfel, riturile ce compun aceste forme cultice sunt
menite in mare parte sa indeparteze spiritele sau s3 le impiedice de la
a face rau, ln:lbunéndu-le prin diferite modalitati.

Privind indeaproape unele rituri funerare'roménesti vom regasi
numeroase marturii in acest sens. Grija deosebitd acordats trecerii
rl_t_uale a spiritului in ceea lume are o importanta decisivd pentru
viltoarele relatii ale celor vii cu acest spirit. Acestuia din urma trebuie
sdise mdephqeascé toate riturile necesare trecerii, precum inhumarea
c.orpu_lu:‘ potolirea simbolica a foamei si a setei [prin pomana], bocirea
r!tuq!a efc., pentru ca sa poat3 intra Tn randul stramosilor. Dac'é aceste
rituri nu sunt insa efectuate corect sau in totalitate sau, dacd, pe de alta
parte, moartea nu este una naturala, spiritul nu va fi acceptat in lumea
stramos:!or. §i aceasta pentru ca stramosii sunt considerati a fi
exg:n"_rplarl, aparatori ai legilor si normelor strébune. Ramanand printre
cel vii, aceste spirite se crede ca pot face foarte mult rau, omorand
sper!!’nd, imbolnavind etc. In acest stadiu ele sunt denumite ,,strigoi
morti". Pe _baza acestei credinte se naste teama excesiva care insoteste
toate riturite funerare si nu numai. .

Din lumea strdmosilor, sau a mosilor cum i se spune in Comana
de_ Jlos, suﬂetele mortilor aveau sa mai revina printre cei vii doar cu
prilejul m_arllor praznice: la Craciun, Mucenici, Joimari, Santandrei etc
Cu ocazia acestor reveniri, li se dadea de pomana. In mod speciai
pentru C{acmm vom identifica in sistemul de credinte populare
romanesti mitul deschiderii cerurilor, care pare a fi stat si la baza
obiceiurilor pgrduhoaze!or. In Comana de Jos, acest mit nu mai este
cunoscut_ nici macar ca simplad poveste. Avem ins3 dovezi asupra
existentei sale*. Referindu-se la acest mit, Tudor Pamfile scrie ca:

,.Ins;_:rg Craciun cerurile se deschid, dar minunea asta n-o potvedea '

decgt cei buni la Dumnezeu; glasuri ingeresti se aud atunci in cer

dar jarasi doar cei fara pacat pot auzi. Cei care vor stau toats

noaptea trezi si pazesc clipa cand-se deschide cerul. Atunci se

aude 0 toaca de sus, iar cocosii incep sa cante. Unii cer sanatate

si bani, ca orice ar cere cred c¢a vor dobandi,™
) Tot atunci, se crede ca vitele pot vorbi facand preziceri, dar sunt
intelese i:loarv de oamenii curati la suflet. Tot atunci ard comorile
ascunse in paduri. $i, nu in ultimul rand, sufletele mortilor se intorc
printre cei vii. '
. _ Avem de-a face, agadar, cu un timp sacru al minunilor. Tnainte
insa ca aces:t timp sa se scurga, sufletele mortilor — dornice de a
ramane pe pamant — trebuie gonite dintre cei vii. Daca ar ramane aici
0 d_ate_z cu trecerea de la timpul sacru la cel profan, spiritele ar deveni
strigoi si ar putea pricinui o multime de nenorociri. Ghinoiu aminteste
ca forme rituale de gonire a spiritelor, zgomotele produse de bice,
talangi, fiare vechi si strigatele®. Astfel de rituri, dupa cum am vazut Tnl
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capitolul 2, se regasesc si in obiceiurile burduhoazelor din Comana
de Jos.

Nu putem spune cu certitudine ca la baza acestor comportamente
ar fi stat originar o forma de cult a stramosilor. Sunt numeroase dovezi
in acest sens, totusi nu suficiente. Am putea spune mai degraba ca
mitul deschiderii cerurilor ar fi putut constitui, printre altele, fundamentul
unui simbol al intoarcerii strdmosilor, care apoi, la randul lui, a generat
aceastd necesitate de purificare a spatiului. Ar fi momentul acum sa
incercdm a intelege in ce masurd raspund comportamentele
burduhoazelor din Comana de Jos unei astfel de necesitati sau, altfel
spus, cum anume ar fi fost menite aceste comportamente rituale sa
determine spiritele s3 paraseasca lumea celor vii.

Mascatii apar des in riturile funerare, atat pe teritoriul romanesc,
cat si in multe alte parti ale lumii. Fara a generaliza, consider ca aceste
mascari rituale ar fi putut lua nastere atat din necesitatea de purificare
a cosmosului, pentru a speria in mod direct spiritele, cat si din
necesitatea de protectie a actantilor fata de aceste spirite. Speculand
asupra ideii de baz& a acestor forme rituale, Herseni considera ca :

. ,matahilile si budihilile [sau burduhoazele] nu par a fi avut un
caracter reprezentativ, de intruchipare a vreunor spirite, ca borita
(turca), ci [... par a fi fost] o deghizare la nimereala (tigani, ursari,
ciurari, sasi etc.)” cu caracter vadit improvizat, pentru a se face
necunoscuti pentru sufletele mortilor, fie pentru @ nu le supara ca
erau alungate chiar de ai lor, fie pentru a le induce in eroare, in
cazul ¢a se temeau de razbuharea lor.™®
Desi aceste semnificatii ar fi putut reprezenta forme primordiale

de semantizare ale comportamentelor burduhoazelor, in urma
observatiei efectuate in teren, am ajuns la concluzia cd aceste
interpretari date de Herseni nu ar fi putut reprezenta decat o mica parte
din motivatia semiologica primordiala a acestor acte comportamentale.

La data cercetarii mele, aceste obiceiuri cuprinse in obiceiurile
burduhoazelor isi pierdusera intelesut ritual, ba mai mult, nici
semnificatiile batranesti nu le mai erau cunoscute. Se mentinea totusi
o idee fundamentald, anume aceea a unei libertati comportamentale
excesive permise burduhoazelor, o libertate de a rasturna ritual ordinea
sociald a sistemului cultural. Lecturénd cu atentie materialul din figele
de observatie din anexa 1, vom remarca doua tipuri de atitudini
comportamentale, de regula deviatorii, permise insa cu aceasta ocazie
feciorilor-burduhoaze. Pe de o parte, avem nerespectarea unor norme

sociale, atat in sistemul interior al cetei, cat mai ales in relatiile acesteia
cu comunitatea, iar pe de alta parte, incalcarea unor norme culturale
legate de sexualitate.

n primul rand vom remarca ca, in cadrul acestor obiceiuri, ierarhia
initiald a cetei devine o forma artificiald, fiecare individ actionand mai
mult ,de capul lui”. Totusi, si aici existd o limita. Feciorii fac ce vor, Tn
sensul ci glumesc, rad, nu respecta ordinea de aliniere n alai, sunt
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vulgari etc., insa ei trebuie s3 urmeze traseu! dictat de traditie, de a
merge pe la casele fetelor intr-o anumita ordine. In plus, vom mentiona
ca doar parte din normele comportamentale menite s limiteze cultural
comportamentele indivizilor sunt suspendate cu aceastd ocazie. Nu
sunt insa suspendate foate aceste norme, o limita trebuind s3 existe.
Astfel, prin faptul ca in toatad aceasta dezordine exist3 si 0 ordine, vom
intelege ca arhaicele obiceiuri ale burduhoazelor au reprezentat mai
degraba forme de sugerare rituald a deviafiei socio-culturale, decat
forme deviatorii reale.

In aceasta directie este sugestiva si intelegerea acordata de
comunitate acestor comportamente, care in alte contexte ar fi fost
considerate deviatorii si, implicit, drastic pedepsite. Este evident c3
aceste comportamente urmareau obtinerea unui beneficiu pentru
intreaga comunitate, din moment ce comunitatea nu protesta la vederea
lor, cu aceastad ocazie. Feciorii-burduhoaze beau rachiu in mijlocul
ulitei, fumeaz3 atat afara, cat si, mai rau, in casele camenilor, nu saluta
cand intrd in case, nici cand ies, sunt nepoliticosi sau chiar vulgari cu
gazdele etc. Toate aceste comportamente, practicate intr-un context
cotidian-profan, ar fi fost considerate adevarate ofense la adresa celor
din jur.

Ba mai mult, aminteam mai sus si rasturnarea sau ridicularizarea
normelor culturale legate de sexualitate. Unii feciori se travestesc in
femei, merg la brat cu alti feciori sau chiar se saruti cu acestia, imitand
mersul si gestica femeilor. Desigur, prin acestea poate fi vorba sideo
forma de mascare, cum crede Herseni, totusi eu as considera-o mai
degraba o forma de sugerare a deviatiei prin ritual, prin care sunt
incalcate nu numai intelesurile atribuite de respectiva comunitate
fiecarui sex [gen], dar este sugerat $i un comportament aparent
homosexual, Tn alt context blamat sau chiar condamnat.

Oarecum, ,socantd” se vrea si folosirea unor obiecte care in alte
contexte aveau puternice semnificatii rituale, Tn scopul realizarii unei
parodii. Acesta ar fi cazul steagului de nunt3, care era purtat pana nu
demult de burduhoaze, sau chiar si cazul turcii, care participa si ea la
aceste obiceiuri, neavand in fapt o legatura directa cu acestea. Aici
insa, ar mai trebui aduse argumente in viitor. Nu putem sti cu siguranta
daca aceasta a fost semnificatia primordiala a utilizarii acestor elemente
materiale in acest context.

Daca, avand in vedere cele spuse mai sus, reamintim si una
dintre principalele indatoriri care se credea ci le au spiritele stramosilor
— anume de a veghea asupra integritatii morale si sociale, asupra
respectarii traditiilor i normelor pe care ei insisi le-au respectat in
timpul vietii i le-au transmis mai departe urmatoarelor generatii — ne
vom apropia tot mai mult de esenta acestor rituri. Astfel, putem spune
¢a aceste rdsturnari rituale ale ordinii socio-culturale deveneau arma
principalad in vederea indepartarii spiritelor stramosilor. Simbolic
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vorbind, aceste spirite, vazand ca ,nu mai este nici o randuiald in lume”,

i de unde au venit. " —
fugea;: F:l?ztlteé parte, zgomotele facute din téléi_ng__i de catre cel doi
colaceri-burduhoaze, precum si fuga lor dt§perata ridicand din mat_ur!
si urland, ca si cum ar vrea sa sperie pe cmgv_a‘“. ar fi puiut c?pstlt_t_n
rituri homeopatice directe de alunga_re a spiritelor. Astfel, ©o acgn;
burduhoaze alergau atat pe ulite, cat si prin casele oamenilor incercanc
sa sperie spiritele ce s-ar putea ascunde aco_lo. De acee_aﬁcred c?
intr-o forma rituald primara, burduhoazele nu intrau numai Iin casele

i in toate casele din sat. ‘
fEtEIOBS;JIén ct:?Jm am aréatat, feciorii-burduhoaze erau mascali pentru
ca apoi, prin comportamentele lor, sa act_iongzze mdrrec; asupra
spiritelor care, dezgustate de ceea ce vedeau, sa plece de bunavoie.
in acelasi timp, colacerii-burduhoaze erau mascati pentru ca, pr:n
uratenia lor, dar si prin zgomotele si an’:_e_nlntarlie fizice pe care le
faceau, sa se avante direct in izgonirea spiritelor. Intre cele doua tipuri
de ritual existad o puternica diferentd tinand d_e fundam_entul magitcfo;
conceptional; ambele insad sunt e_x_ecutate in acela_ugl scop, !a;s le
completéandu-se reciproc. Daca s_pmtele nu se speriau de urletele,
zbieratele si amenintarile coiéger'tlor—byrduhc_)az:e, cu siguranta erau
speriate la vederea dezmé;ﬁ:!u:dql?_glalul feciorilor-burduhoaze, care
i vine in urma celor dintai. ‘ o
mtctd%a#;\;’ ar mai fi de abordat semnificatia byrduhoaze.r_ propriu-zise,
adicd a acelei papusi de paie avand dimensiunea unul om $i fiind
purtata in spate de unul dintre col&ceri. Infcrmat_ul_e ne sqnlvlnsuﬁmente
pentru a formula o interpretare abs_cllgt valida. Blbhograﬁa de
specialitate nu trateaza cazuri asemanato?reA Voi incerca totu.§|
formularea unei ipoteze. Am cautat forme rituale asemanatoare in
vechile structuri magic-religioase din Comana dfz Jos, in masura in
care oamenii mai aveau cunostinta asupra lor. lata ce am gasit. Atat la
Comana, cat si in alte sate vecine [Ticusu Nou, \vfem_at_l:':a'de' Sus,
Cuciulata, Sercaita], informatorii imi vo_rbeau qesprg o ie, zisa ia ciumei,
realizatd pe vremuri cu ocazia marilor epidemii de ciuma, pent_ru
alungarea bacilului personificat”™. la aceasta era umpluta cu paie,
asemenea burduhoazei, ca apoi s fie scoasa in capul _satulql, a_[atgn
de colaci, mere si alte merinde, pregégite’ca pentru mafu! din riturile
funerare'?. Dupa efectuarea acestor rituri se credea ca ,ciuma $i-0

Z i se duce”. m )
e g’: trLll:a ?rl\tsereseazé in mod deosebit in aceste rityri este ia ciumei
— ca obiect material — al carui ansamblu ritual ur['nare§te_a|upgarea
ciumei, precum ansamblul ritual, In care es;e mteg[ata papusa-
burduhoaza, urmareste alungarea spiritelor mortilor. Daca mai amintim
si faptul c& in multe mituri populare ciuma apare ca 0 femeie bét@ntqa
si urata — asadar ca o personificare a_bolu pu_acelasl nume, ca spirit —
similitudinea dintre aceastd ie a ciumei $i purdghoazé ar creste
considerabil. Ambele obiecte rituale ar fi menite sa alunge spiritele.
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credinte din zond, care ne vor dezvalui anumite principii de gandire
magica, ce ar fi putut actiona §iin acest caz. Aceste credinte trebuie s3
se bazeze pe ideea dualitatii trup-spirit.

De pilda, se crede c3 spiritele strigoilor vii isi parasesc noaptea
corpul, prin orificiile acestuia, pentru a hoinari, Daca trupul, ramas gol
in pat, este miscat, s-ar putea ca sufletul s nu mai gaseasca drumul
inapoi, iar trupul sa rdmana mort. Tot astfel, cand moare un om. ii sunt
astupate orificiile corpului, in trecut cu pietre, astazi cu vata de bumbac,
pentru ca spiritul s nu poata intra inapoi in trup. — Deducem din ambele
credinte ca, in ideologia locala, spiritul privat de corp continua s3 existe,
insa fara a lua o forma materials

Ce ne va interesa in continuare este posibilitatea ca un spirit sa
se reintrupeze. Credinte ca aceea ca daca pisica trece peste mort 7
poate lua sufletul [care in timpul priveghiului se crede c3 sta in preajma
trupului], transformandu-i-l in moroi, sau ca aceea conform careia
crucea de lemn de la capul mormantului, purtatd o data cu mortul in
alai spre cimitir ar prelua pentru o perioads spiritul acestuia, sunt
exemplificatorii pentru ideea c3 spiritul privat de corpul initial se poate
cuibdr in alte elemente materiale.

Aceste forme de gandire animists par a fi stat si la baza magiei
fei ciumei si a burduhoazei. Aceste obiecte rituale ar fi fost imitatii de
corpuri umane, menite sa preia asupra lor spiritele [spiritul ciumei,
respectiv spiritele strdmosilor]. Asemenea iei ciumei care era scoasa
in afara satului, pentru ca spiritul gézduit de acest obiect s3 paraseasca
satul o data cu el, intr-un ansamblu ritual primordial si burduhoaza
este posibil sa fi fost scoasa din sat sau dat3 pe apa. — Desi s-ar crea
0 logicéd in raportarea acestei semnificatii, pe care am gasit-o
burduhoazei, la un arhaic sistem de gandire magic3, cele spuse raman
la nivel de ipoteza.

Evidenta devine Tnsa ideea lansata de Petru Caraman cu céateva
decenii in urma, conform careia la baza acestor obiceiuri ar sta
interrelationarea lumii celor vii cu lumea celor morti. Dovezile dupa
cum am aratat sunt numeroase, iar o altd interpretare nu a fost gasit3
pana in prezent pentru intelegerea organici a acestor genuri de
ansambiluri rituale,

Dar cum? Pentru a intelege aceasta, propun sa privim alte cateva
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lon Ghinoiu (1997) Obiceiuri populare de peste an. Dictionar, Bucuresti:
Editura Fundatiei Culturale Romane, p. 63. ] N
Faptul cd este vorba despre o deghizare ,la nimereald” cum o numesEe
Herseni, este sustinut §i de schimbarile numeroase ce au avut_ loc in
vestimentatia burduhoazelor din Comana de Jos in cursul secolului al XX-
lea [vezi capitolul 2].
Herseni, Op. cit., p. 277. : i —_
Aceasta trdsaturd a spiritelor stramosilor se evidentiaza ca un elem?nt
cultural universal, regésindu-se la mai toate popoarele care poseda o
forma de cult al acestora [vezi si Claude Riviére (1997) Op. cit., pp. 32-33
si Giséle Krauskopff (1991) Op. cit., pp. .643-644]. ) e
Cateodata, cand le ies copii in cale, Ti sperie pe acestia. _TotU§|, sicand ulita
este pustie colacerii-burduhoaze actioneaza n acela;n fel. ool |
la ciumei trebuia facuta intr-o singurd noapte. Se strangeau- noud vaduve
cu numele Maria [sau lleana] la o casa. Acolo tqrceau fupare, urzeau,
teseau si coseau ia ciumei... fard a scoate un singur cuyant;
Tn Comana de Jos [precum si in mai toate satele qln onna],A canfi murea
cineva, se aducea un arbore tanar [preferabil mér} §ise implanta in curtea
acestuia. in pom se puneau turte dulci, colicei si mere. Acgstea erau
culese de nasii de cununie ai decedatului, dupa ce acesta era ingropat.
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PARTEA ATREIA

8. Schimbari socio-culturale

Traditile unei societati sunt expresii ale ideologiei
Bcel?l societati si nu pot exista inde%endent de acc;g:tlécil-ldlzinrfjeiea
Dlaca membrii prjei socigtét_i cred cd o forma comportamentald gati
gta esﬁe negapva‘ atunci ei nu o vor transforma niciodata in traditie
and ideologia culturala cuprinde sintagma ,s& nu ucizil”, de |

omuciderea va exista, ea nu va fi niciodata transformata in ﬁti:a'l assa
cum a fost de plld‘a la f\ztgm; Vom intelege, asadar, ca intre ideoloéia si
tra_dltule unei sometap exista o relatie cauzala, menita printre altele sa
asigure ordinea soqlalé. Apoi, trebuie amintit faptul c3 ideologia in
actiune nu poate fi izolata nici de realitatea biologica n care traiesc
oamenii si nici de relatiile sociale care se stabilesc intre acestia

o ca[::;;aécaceeg. nu trebme_sé uitérrj céqideologia, asemenea culturii
; g € parte integranta, se schimba continuu. Desi putem vorbi
de culturi statflle._nu vom putea vorbi de culturi statice. Cu fiecare
movai;re- sau dlfu_zmne. realitatea socio-culturald suferd c; schimbare
Or, ca intre realitate sociald si idealul cultural s3 existe concordanté
despre_care vorbearp, ideologia trebuie ajustata in asa fel ncat, in linii
R’:arl, sa corespunda noii realititi. Procesul poate lua si un flux 'invers
sg:(faer:].utlzliaincduﬁdeollogral_te?te schimbata, adesea de forte exterioaré

ural, reali i g izats
i atea socio-culturald va fi reorganizata, pentru
Revenind in sfarsit la legatura ideologiei unei culturi cu
acesteia, vom spune cé schimbarea celei digntéi va determin; irtlieavci’tlggﬁ
si s_chr‘mbarea celor din urma. Prin schimbarea traditiilor, vom intelege
aici atat_adapte!rea unor noi comportamente culturale, cét si adoptarea
unor ?r?la séz;nr;@icag! pegtruacomponamente deja existente.
sta ordine de idei, vom intelege ca acele

cultur_ale pastrate secole de-a randul iE'l :sl;iceiurile cetg? ?g ?;t;g:?zgﬁ
Comana de Jos nu au existat intr-o stare de izolare fata de
numeroasele schimbari ale realitatii sociale sau ale ideologiei culturale
a satului. Ba din cont.ré. dacd mare parte din aceste acte
c?rppprlamentale au continuat s& existe pana la inceputul mileniului
al treilea, aceasta se datoreaza tocmai faptului ca ele au putut fi
permanent resemnificate si reintegrate noilor contexte socio-culturale
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Acele elemente ce nu au putut fi incorporate unui astfel de proces de
reconsiderare semiologica au fost definitiv parasite.

Cand, la Coména de Jos, perceperea artisticului si definirea
frumosului au suferit noi schimbari, vechile stergare, ce se tineau pe
vremuri la icoane, pe pereti, au devenit carpe de vase. Au fost, asadar,
resemnificate. Apoi uzate de atata sters vase, au fost definitiv parasite,
aruncate. Doud sau trei astfel de stergare s-au pastrat la muzeul de la
caminul cultural, unde au reusit sa parcurgd un nou proces de
resemnificare, aici codificand ,autenticul” si ,exotismul trecutului”. Spre
deosebire insa de obiectele materiale, care, precum in cazul stergarelor,
pot continua sa existe fizic si dupa ce comunitatea nu le mai gaseste
nici o utilitate, actele comportamentale nu pot exista decat atata timp
cat ele au sa insemne ceva pentru cei ce le practica. Cu atat mai mult,
continuitatea acestor acte comportamentale ale cetei de feciori trebuie
asociatd cu capacitatea lor adaptativa, tinand probabil de o flexibilitate
morfologica, capabila de a accepta semnificatii cat mai variate.

Am aratat care cred ca au fost semnificatiile primordiale ale cefor
mai multe comportamente din componenta actuala a acestor obiceiuri.
Astfel, am spus ca unele dintre aceste comportamente au fost
determinate primordial de un simbol al initierii, altele de simbolul
mana, altele de cel al Nasterii Domnului, jar altele de un simbol al
reintoarcerii stramosilor. Nu toate aceste simboluri au facut parte din
aceeasi perioada istoricd si din aceeasi organizare sociala a
comunitatii ce le-a creat; implicit, nu toate s-au asociat aceleiasi
ideologii. In ciuda diferentelor insa, toate aceste ideologii erau de natura
magico-religioasa.

Araparea apoi intrebarea daca aceste sisteme ideologice diverse,
ce cuprindeau simbolurile amintite, s-au format pe aceste plaiuri sau
daca, mai tarziu, comportamentele ce apartineau primordial acestor
simboluri au fost doar adoptate de locuitorii de aici. Herseni arata
de-a lungul lucrarii sale c& intre vechea simbolistica a colindelor din
Tara Oltului si mediul natural al acestei zone existd o stransa legatura.
ntr-un fel sau altul, Herseni sustine prin aceasta continuitatea pe
aceste plaiuri a oamenilor care au creat acele arhaice ideologii magico-
religioase’. Indiferent de diversele reorganizari sociale Tn teritoriu, ce
ar fi putut avea loc cand paraseau unele sate si formau altele, oamenii

duceau cu ei aceste acte comportamentale cu valoare rituala. Istoria
orald consemneaza, de pilda, ca, demult, cu cateva secole bune in
urma, exista o singura Comana, pe teritoriul actual al agezarii Comana
de Jos. Cand insa populatia acestui sat a devenit extrem de
numeroasa, multi tineri cas&toriti au pornit in sus, catre est, spre munte,
unde au intemeiat o noua asezare — Comana de Sus?. Atunci au dus cu
ei si parte din aceste comportamente rituale, care s-au dezvoltat sub alte
conditii acolo si care apoi — prin contributia unei permanente difuziuni
— au format acolo o alté ceatd de fecior.
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) e D_e la simbalistica primordiald a acestor
$! pana simbolistica contemporana, ne Iovimac?;eucr?rggf?;?rfgtagz
Fncmentan nu poate ﬁ supl'rr_nenta( in vreun fel. Acest gol se referlé la
ipsa L_Jnor_date istorice scrise, de trebuinta acestei analize privind
qultun_le §! oamenii locului, mai ales In antichitate si evul mediu
timpuriu. Ma vad astfel nevoit sa sar peste acest gol si sa incerc s3
schitez o succinta lista a celor mai importante evenimente istorice
despref care avem cunostintd si care este evident ¢& au determinat
piut_emlce sct}lrrjbéri ale sistemului cultural al asezarii Comana de Jos
gth cli:r; t:.onsex:mt,a. au avut puternice efecte In semiotica comportamentelor

Feudalism. Un prim astfel de eveniment istori
putgr_n:ce e_fecte in schimbarea organizarii socio-cultfra?ear:asrgt‘uﬁﬁ
tradltsonal din Tara Oltului, ii reprezinta aparitia feudalismului si a celor
doua clase sociale, boieri si iobagi. Aceste dous clase apar de-a lungul
secolelor XIV—XV_ Ca urmare a innobilarii unor ,fruntasi” ridicati din
mijlocul popgmlun, ce adusesera pretios ajutor in lupte unor voievozi
precum Vladislav Voda, Mircea cel Batran, Viad Vod3 Dracul, Vladislav
_Vodé gl II_—Iea si Basarab cel Batran. In urmatoarele secole L;nii iobagi
rnqopllat_l de princ;‘pii Transilvaniei, de asemenea inlré in réndulr
pm?rllt_)r. Opozitia celor doua clase sociale devine atat de accentuata
incat, |n_se'cc_z_lui al XVli-lea, unii iobagi mai avuti ajung sa isi cumpere
de la principii aListr(?-ungaﬁ diploma aducatoare de privilegii®.

Uq recensamant din anul 1726, publicat de Metes [1945], ne
poate ajuta $a ne cream o imagine aproximativa asupra situétfei
Sacio-economice a iobagilor din Coméana de Jos. Aici traiau 18 familii
de iobagi $i 30 familii de boieri. Per total, iobagii aveau in gospodarii 9
cai, _38 boi, _28 vaci [sau bivolite], 14 junci, 38 oifcapre, 33 porci si 6
S}Upi de albine. Totodata, aveau 121 ,locuri” de péméﬁt arabil si 27
If:nistz_t,e. L? aceste familii de iobagii se adauga inca vreo 55 de iobagi
mgr;;;igisat%?untl‘ pentru a scapa de asuprire. Averea boierilor nu este

Cele cateva date numerice nu pot substitui informatii itati
cu 0 mai mare valoare stiintifica. Existg insa prea putineq:iztt[:ee!z&:grae};“‘l’c?é
cu privire ‘Ia aceste secole de feudalism pentru a fi cu putinta o
reconstituire a vietii socio-culturale a comunitatii. Cert este ca
indatoririle impuse iobagilor si intr-0 mai mica masura boierilor, de
c::—:trf: Cetateg_ Fagaras, au avut sa schimbe numercase aspecle' ale
vietii lor tradmc_ma_r—agrare si pastorale. Pe de altd parte, distinctia tot
mal accentuata dintre boieri si iobagi, in cadrul ﬁecérui.sat a dus la
sch|mhar1A de: organizare a populatiei in vatra [in multe sat'e se mai
zr}ar;;zgerénaca de ,ulite ale boierilor” si ,ulite ale iobagilor"), dar si la o

. s L, : e 3
e an ,boie?esctti?, ale culturii materiale si spirituale ca fiind fie
O regula comportamentala, intalnita pana in prezent i iceiuri
cetei comanarene si care as tinde sa cred Eé isi arz ori;ir:wtelzra‘ icr)lb;{;‘:?al:gtlg
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perioada feudal&, este ordinea de parcurgere a satului la colindat.
Dupa cum descriam aceastd reguld in capitolut 2, feciorii incep
colindatul cu partea ,de Vale” a satului. Aceasta ar fi putut avea drept
cauza faptul ca acolo ar fi stat in trecut boierii, care, din respect, trebuiau
colindati intai®. Un caz asemdnator, confirmat insa de informatori I-am
Intalnit in satul Grid®, doisprezece kilometri la sud de Comana de Jos.
in alte sate, boierii si iobagii si-ar fi organizat fiecare ceata lor de feciori,
separat’. In Comana de Jos nu s-a intamplat asa ceva, din moment ce
atestarea documentara din 1765, din plina perioada feudal&, vorbeste
despre o singurad ,obcind” a feciorilor.

Vedem, asadar, ca organizarea feudald a determinat unele
schimbaéri decisive in structurile sociale ale sistemului cultural Tn
discutie. In Coméana de Jos, ca de altfel in toate satele din zona,
semiotica obiceiurilor populare avea sa fie si ea afectata de aceste
schimbari ale realitatii sociale. $i aceasta pentru ca, in feudalism,
unde indivizii se nasc apartinand unei anumite clase, statutul de clasa
fiind astfel atribuit prin nastere si nu prin merit, idealurile i, prin idealuri,
orientarea comportamentului indivizilor, iau o alta forma. Or, aceasta
forma se diferentiaza de cea pe care o presupuneau comportamentele
si idealurile indivizilor in societatea traditional-agrara, unde diferentele
de statut, nefiind institutionalizate, erau mici si, In plus, erau bazate pe
un sistem de stratificare mai mult meritocratic.

1848-1945. O data cu revolutia din 1848, oranduirea feudala a
luat sfarsit, iar taranimea s-a eliberat de ,jugul iobagiei”. De la aceasta
data si pana la terminarea celui de-al doilea razboi mondial, putem
vorbi de o oarecare stabilitate culturald, desi, fireste, schimbarile isi
continuau cursul intr-un ritm gradat. Tranzactiile comerciale incepeau
s& capete un rol tot mai important aldturi de mestesugarit. Ba mai
mult, apareau si primele forme de vanzare a fortei de munca, in sensul
dat acestei notiuni de cultura capitalismului. Asa se face ca unii barbati
comanari, dornici de a se Tmbogati, luau drumul Americii, unde se
angajau pentru diferite perioade. Intorsi Tn sat, cumpéarau tot mai mult
pamant, pentru ca mai apoi sa isi reia vechiul mod de viata, bazat pe
agriculturd si cresterea vitelor. Pe de alta parte, pana in 1918,
participarea tinerilor baieti comanari la serviciile militare austro-ungare
facea ca ,usa" sistemului lor cultural sa fie tot mai larg deschisa, intru
primirea influentelor strdine. Nu in ultimul rand, ,Slujitul” fetelor
comanarene, si nu numai al fetelor, la sasii din satele vecine, reprezenta
o altd deschidere si prelungire a sistemului cultural Coména de Jos.

In ciuda acestui fapt, cultura localad pastra numeroase elemente
traditionale. Oamenii de aici trdiau in case mici de barne, peste care
se construiau acoperisuri inalte din paie. Gospodaria era de tip
Jfrancon”, cu casa pefpendiculara pe linia strazii si cu surad in spatele
casei, perpendiculara pe linia acesteia. Aceasta forma de gospodarie,
de origine sdseasca, era de altfel specifica satelor adunate. Majoritatea
caselor avea o tinda cu cuptor de paine si vatra de foc, o odaie spre
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ulitd si un celar [cdmara; >germ.Keller = pivnita]. In interior, casele
aveau pardoseala de lut si pamant. Peretii erau varuiti, iar tavanul
construit din grinzi date cu huma. Mobilierul de uz, regasit mai mult in
tinda, era lucrat de mesterii tamplari din sat, pe cand mobila ,hai buna",
precum lazile de zestre, paturile, armuroaiele [dulapuri in perete],
pastrate in odaje, toate erau cumparate de la mesterii sasi sau unguri,
din targuri.

In fiecare gospodarie locuiau de regul familii extinse, constand
dintr-un barbat cu sotia si copiii lui, parintii sau socrii acestuia [la
Comana resedinta tinerelor cupluri este ambilocald®] si unul sau mai
multi frati sau cumnati inca celibatari. Comana de Jos, precum si
celelalte sate din Tara Oltului, practica endogamia locald. Oamenii se
casatoreau in acelasi sat, casatoriile intre verii de gradul trei fiind
acceptate. In acelasi timp, cei ce nu isi gaseau consoarta in satul lor si
se ,luau pe alte sate” erau desconsiderati. Divorturile erau foarte rare
si de asemenea puse intr-o lumind rea.

Ocupatia de baza o reprezenta agricultura intensivi. Fiecare
familie isi cultiva locurile proprii cu grau, ovaz, mei, canepa, cartofi gi
porumb. Alaturi de acestea, vitele mari — boii, vacile si bivolitele —
reprezentau importante surse de hrana. Fiecare gospodarie avea doi
boi si doua bivolite sau vaci. Oile erau finute in numar de cate 10-20 la
fiecare gospodarie, iar porcii in numar de cate 3-4 per gospodarie. In
acest sistem economic, bazat pe agricultura intensiva, se urmarea
intr-o oarecare masura si obtinerea surplusului de produse, destinate
apoi vanzarii. Banii nu reprezentau un mijloc important traiului, ci erau
procurati pentru a facilita cumpararea catorva produse mestesugaresti
destinate uzului si, de asemenea, pentru plata taxelor. Acest gen de
comert, in care valoarea uzuald di sens tranzactiei si nu valoarea
schimbului sau obtinerea banilor, ca scop in sine, poate fi considerat
o forma de tranzactie de tip precapitalist, asemenea negotului.

Singurele institutii din sat erau biserica si primaria, iar mai apoi
va aparea si scoala. Un recensamant de la inceputul secolului al XX-
lea aminteste pentru Coména de Jos urmatoarele: -

JHotar — 2744 jugére cadastrale [un jugar cadastral era cu ceva

mai mare de jumatate de hectar], 290 de case, din care din piatrd

sau caramida 166, din lemn— 124, 183 acoperite cu tigld, 16 acoperite .

cu sindrila, 91 acoperite cu paie. Populatia — 1074 locuitori, din care

963 romani, 89 maghiari, 14 germani, 8 de alte nationalitati, 14 de

religie israelits.™

Comunism. O data cu sfarsitul celui de-al doilea razboi mondial,
Comana de Jos suporta schimbdri socio-culturale fundamentale, ca
de altfel toate satele din Roménia si nu numai satele. Ideologia politica
comunista a remodelat ideologia culturala locala, ficandu-se astfel
resimtita in mai toate sferele sistemului cultural. Principalele schimbari,
pe care le aducea aceasta perioadd porneau mai ales de la nivel
economic si aveau apoi sa patrunda treptat in mai toate sferele culturii.
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incepea un puternic proces de industrializare si, tototc):lafa. gﬁ
diversificare a fortei de munca. Multl_cqmanan, mai ales bc”i;l a"(g:rﬁ:em
angajat fie in Combinatul Chimic Fggarar;‘..ﬂe in Fabrica t_e ri]avea
Hoghiz. O parte din ei ficea naveta, iar o alta parte, cel mal tineri, e
sa se mute Tn centrele urbane vecine: Fagarag sau Rupea. ps
schimbari le-au adus, la inceput, cotele pentru pamant, iar apol, ela
1962, cooperativizarea agriculturii. In cadrul acesteia, t:t:nlet.j.tl\rgzari |
pamantului avea sa& desparta téranul Eie ceea ce flfsg§e pn;czpa aé
sursa de hrana si prestigiu social §.i sa 1l determine sa isi re;de n%aspl
scopurile vietii. Pe hotarul satu_IuL la norgl. s-au construﬂ' grg; ur;;e
C.A.P.-ului, unde primeau locuri de munca mai ales fe_me;le” % sat.
Putem vorbi astfel si de o oarecare femm:zarg a agriculturii. u in
ultimul rand, este sustinuta o puteml_ca campanie de _,,modemizajre a
satului, constand in: electrificare, Tnﬁmi_arga Caminului Cultural si, mlal
tarziu, a Telefoanelor, modernizarea Postei etc. In acest context, scgatzg
capata o importanta tot mai mare, posibilitatile de scolarizare fiind totodata
|argltefoate aceste schimbari, venite dip afgr_é [impuse] au det_ermlna:
in plan cuitural local o alta serie deﬂsch:mban-_e'cou. 'Cfasele au Lr_ceipud
sa fie marite sau reconstruite intr-un _spmt orl_glnal.co_m |tr|anIé
masivitatea arhitecturii sasesti cu estetica si compl_exltatea arhnecl ura |
a ,vilelor” urbane. Se purtau acum casele cu doua camere d_ta'-:aI ungu
ulitei si alte doua-trei camere, de-a !ungul g:urt_n, pc?rpe_nglcu are pe
linia celor dintai. Casele incep sa aiba mai multt_a mt_ran- una,dpm:u
,veranda", spre cdaile de la strad_é. ‘:'”de nu se l_ocwa; si una sau olt_.;:
in partea ,de jos” a casei. In interior, incepeau sa fie folosite zugfra;e: ile
n culori, cu modele florale sau geometnc?. M_op:herul era de fa ntca,
Era la moda in sat mobila cu fumir,‘cumpa_ra‘ta_m @etgn , ce constau
din: ,recameu” [pat cu lada si "studlou"l,‘wtnna._,,slfomer“ si ma?a cu
patru scaune. Tesaturile decorative continuau sa fie Iugr_at'g_d}afvemm
in casa, insa estetica se schimbase congderabnl. In t_:uqat_aru i?l aé:t_a?r;;
aparitia masinile de gatit [.,sobg"], buteliile cu gaz _$|‘frl'glde‘;le e.cétz; 5
anii '70 incep s& apara radiourile Carmen$, iar mai tarziu a'l‘lalB 5
televizoare. In 1979, exista un singur televizor in sat, la familia Bo _2ea.
O datd cu aparitia locurilor de munca in gndustne si, implicit, a
navetei, se accentueaza cazurile de exogamie. As::fel, nu mai era
necesar ca tinerii sa 1si gaseasca cgnsoarta |n-Cornan§ de .{os, ci ge
puteau orienta in functie de colegii de scoala profesionala sau de
serviciu, care de regula erau din satgle vecine. Asa se face. ca_udr_m
tineri coméanari se muta in satele SOCTIID]: lor, in ?C&fasl timp, tme_r; in
alte sate casatorindu-se si stabilindu-se in Coména gje Jqu Nuntld e, g
data tinute Tn cadrul unui singur sat, acum se organizau in cate t'.th_J1
sate — pe rand, dupa obiceiurile fiecaruia. Celor care li se tineau nqn_,;‘i
in Fagaras sau Rupea li se combinau obiceiurile din satele de origi
cu cele ale proletariatului urban.
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Usurarea transportului, prin infiintarea curselor de autobuze
Rupea — Fagaras, ce stationau si in Comana de Jos, a facut in timp ca
pendularea sat-oras sa devind nu numai frecventa, dar si tot mai necesara.

In gospodarii se mai tineau in mare parte porci $i pasari, hrana
familiei fiind asiguratd acum prin intermediul salariilor. In Comana, se
infiintase un magazin al cooperativei, unde se aducea paine, zahar,
ulei, dar si sapun, stof3, alcool si altele, si de unde oamenii se
aprovizionau cu cele de trebuinta.

"~ Dupa 1989. Numeroasele restructurari politice, survenite dupa
Revolutia din 1989, aveau sa aduca noi schimbari in sistemul cultural
Comana de Jos. Deja nu mai putea fi vorba de un sistem cultural
independent, de sine-statator, ci de un sistem ai carui membri aveau
s faca parte integranta din diverse alte sisteme culturale: intreprinderi,
centre urbane etc. Ceea ce mentine Tnsa importanta caracterului de
sistem cultural, pentru satul Comana de Jos, este principiul de rudenie,
care desi scazut in intensitate, continua sa determine o serie de traditii
cu valoare de raportare spiritual-genealogicd pentru cei ce locuiesc
sau se trag de aici. .

Reimproprietarirea pamantului colectivizat cu ani in urma a
reprezentat un considerabil avantaj pentru unele familii din Comana,
care, cumparand utilaje agricole noi, au demarat practicarea unel
agriculturi intensive industriale, implicand asadar fertilizante chimice,
pesticide etc. Pentru alte familii, legea privatizarii a insemnat
deschiderea unei noi cai spre venit financiar. Asa se face ca incep sa
apara mici ,pravalii mixte” ici-colo pe ulita mare a satului. Alti oameni
isi mentin o perioada serviciile in intreprinderile, in care lucrau si inainte,
sau se muta la diferiti ,patroni”. Ceea ce trebuie subliniat, este faptul
€4, in randul tinerilor si nu numai, incepuse s& creasca rata somajului,
ceea ce i-a determinat pe multi sa ia drumul Italiei. Acolo se angajeaza
pentru diferite perioade. Unii rdman acolo, allii se intorc. Cei ce se
intore, nu de putine ori investesc in casele parintilor din Comana,
-modernizandu-le”. Oamenii rdmasi in sat, in mare majoritate batrani,
au reluat cresterea vitelor in propriile gospodarii.

In prezent, in mai toate casele gasesti un televizor, ceea ce este
semnificativ pentru noua ideologie culturald creata. Ba mai mult,
infrétirea satului Comana de Jos cu satul Nassenfels din Germania
nu numai ca a facilitat obtinerea unor utilaje agricole straine, dar a dat
de curand posibilitatea tinerilor si copiilor de aici sa viziteze Vestul.
Este evident ca, o data cu generatia ce vine, vom vorbi inca o data de
un ,alt" sistem cultural Comana de Jos, distinct de cele ale
feudalismului, comunismului, prezentului etc.

Am realizat aceastd scurtd trecere in revistd a catorva dintre
schimbarile socio-culturale suferite de sistemu! cultural Comana de
Jos, de-a lungul ultimelor secole, pentru a oferi o idee asupra
conditiilor de viata diferite, care s-au creat aici de-a lungul istoriei. Voi
refuza insa sa privesc aceste schimbari succesive ca forme de evolutie.
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Si aceasta, Tntrucat a crede In superioritatea unei ep?g:i fat?egfcz::g
reprezinta o atitudine E\.{oiutignsita Igg;’fgimo ssg?;egu“i?i,
indi i ctrul intelegerii etno fi. n
mdlsc“i’Jitr?grl:dsgsnt de séhingbérile socio-culturale ale agezarii (Ec?l;?eann;
de Jos, aga cum le-am enumerat n'?:.iuseccrlggensac ds: 321; gespre 2
i pana care am putea vorbi 1 _ 2 les
gg:::m?taa?;“:;ditjonalé” —pcu trans_mitere exclusiv orala Ia tra_dm{e;a,t\éfocrﬂ
vedea ca o data cu primele decen:n ale sigo;lutléstl ra:af(g)a(':egiglvoorbim o
ii olii, a scrisului i a cititului, ne v: : m
iﬁasrgtlapﬁftradit_ional, in acest sens, ci mai de_graba de umajl caériﬁ?nstsrg
numeroase elemente culturale ale trecutului. Trecerea, dup
- i reptat. _
vede.g 3;‘?éagf|a;éhiﬁ1bérile_succesive ale vietii socio-culturale, au io;:1
schimbari ale ideologiei. In consecinta, se schamt:jg c'on';é?uct:atéi
semnificatile comportamentelor cul_turale din cadrul o lc’ée;uxnresii .
de feciori. Aceste semnificatii, du_pa cum spuneam, Sl:!r‘; dg o
unaor simbeluri culturale, care, ia“randul_lor. f_c_)rmee!za'p@: ra e
aideologiei locale. Asa se face ca se_mnlﬁca_tu!e' obiceiuri ortse
o data cu ideologia culturala prin prisma careia erau clrea ;a. o
Spuneam totodata c& simbolurile _prlmo_rdla ? a esé tong
elemente din obiceiurile cetei erau dg natura magico-religioa au. e
ar aparea intrebarea: care a fost insa natu[a simbolurilor 'cementionat
la carma diferitelor ideologii? Inainte de a re'\spunde, trel_aule el Co
ca, n orice culturd, atata timp cat vom continua ;.é VOF!JII'I’] detl eentgru
religioase, vom continua sa alipim si preﬁxul magico-. $j aceat_i ea pA it
ca orice religie, prin riturile sale, se bazeaza pe prmcuputr?ag;la".zate Tr;
sfintirea apei, diferitele forme de spovedanie etc. pot 1i at' Ll
baza unor principii magice. Totul este ca, d_upa' cum faralfav .
Leach, tindem sa consideram magia noastra re_l|g|e,‘ sire hglai existé:
magie . In fapt, magia si religia se corqpleteaza reciproc, f_'se
elemente culturale exclusiv religm_ase si altele exclusiv magu}:_I '.rnbéri
Ideologiile magico-reiig|o§s? pot supc;rtaI slc \:'enirea
considerabile de continut, cum se'lrztampla, de exemplu, 1a s
crestinismului. Dar, in pofida oricaror gchlml_)a:rl |n“ter]:|)'|e,cJ i
ideologii vor ramane tot de natura ‘mag:co-rellglo_asa_. Ie nriactul
revolutionare a acestei naturi ideologice putem vorbi abila la co it
cu §ﬁi}rfa. Si totusi, a vorbi de o r_'evo:'u_,t:onare a ldg(:’og:e:bgn a?vem
religioase ar da impresia unei schlmb.an bru§te. Mal_ egra 'a e
de a face cu o trecere treptata de la o ideologie bazalta pe cu::a stere
majoritar magico-religioasa la o Ldeologle bazatd pe ec: accis i
majoritar stiintifica. Intotdeauna cand un om nu va "(tw_ .
explicarea stiintifica a uzui fetn}'!on'!en. s;ta r\:fnaa\ireigeTangz\::énséa ﬁ?stfel 2
icati ligioasa, de obicei mu ndemana. Astfel,
ﬁﬁ?gle(;ig:ergulguri vom avea de a face cu ideologii stiiniifico-religioase,
in care caz stiinta si religia se vor completa reciproc.
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_In Comana de Jos, putem vorbi de aparitia igi
stiintifica, in ideolpgie. abia de la inceputﬁl séco?tﬂi?? z?ﬁxl?ll.:ae gllﬁ;nrﬁ
presupune ¢, prin intermediul scolii si a unor materii precum i)iolo ia
si geografia, incep s& patrunda in sistemul cultural explicatii stiintit‘?ce
1|:_>entru ceea ce inainte era _explicat pe cale religioasa. O data cu trecerea
|mpulm,“ cunoasterea stiintifica este ,picurata” tot mai accelerat in
-paharul" ideologic al sistemului cultural, avand putere de excludere
asupra qunoqsterii religioase. Procesul este accelerat cu aparitia presei
scnsepsf apol a radiourilor si televizoarelor. i

_ fin urmare, in momentul in care vom inc =

5|mb9lu[|Ie c_:ultgrale care determina in prezent :ég:tesaolgil::g?jr?tevg
trebui sa luam in considerare si faptul ca acestea ar putea fi i d
origine stiintifica, nu numai religioasa. et

*

in noile contexte socio-culturale, simboluril i i
actelgr comportamentale din obiceiurile cefei, daca a? f? gt%‘;ir;g?ntarjg
fCi."I"flEIi sau alta, aveau fie sa Tsi piarda rationalitatea si amploarea, fie
sa |$xr£|2;dé!legfltq_ra semiologica cu aceste obiceiuri. '

zul valorii initiatice, este evident c3, cel tarziy di

X\_/!II-Iea, cand tinerii feciori aveau s3 ia obligatoriﬁarglal:tgl?asae:r?rliiliife!
militare austro-ungare", armata incepuse sa reprezinte stagiul initiatic
pentru feciori. i nu ol?iceiurile cetei. Astfel, plecarea tinerilor de;iarte
[de s;at.‘ pentru ani in sir [la Tncepu't._ chiar douazeci de ani], avea si ia
ocu nturlk_)r !lm_lta din cadrul initierilor magico-religioase. In acest
conte)st,. oblqelun!e cetei de feciori, Ia care si In prezent par‘ticj a mai
ales cétiva dintre acei feciori ce urmeaza sa plece in armata arg putu;
reprezenta ansamblul ritual prin care se realiza sepérarea de
com!.rmtate._To_tU§J. aceasta caracteristici nu o luau numai obiceiurile
cetei de_fec_ron, ci si acele petreceri, jocuri §i cantece ce se tineau cu
cateva zile inainte de plecarea tinerilor in armata. In nici un caz nu se
mai putea spune c3, prin obiceiurile cetei de feciori, copiii deveneau
adulti, cum ar fi putut fi in trecut. Dupa cum imi spuneau si informatorii:
.Cine n-are armat_ﬁ nu-i barbat. [...] Si bun de Insurat esti [tot] dupa ]

3rr:3lait:.‘,d}$adse zice. Asa s-o intdmplat cu tofi. Nu s-o insurat nici

el taCI};.E'Z € armata. [...] Cu turca era care vrea, da’ Ia armata se

__Armata, in mentalitatea locala, devine definitorie i i
legltlmltatlr pentru insuratoare si, implicit, devine mlgg:t?;gtgla ggtigi‘;re?:
intru matuylgqte' sociala. Obiceiurile cetei pierduser astfel definitiv
caracterul initiatic. Ba mai mult, prin oportunitatea dat3 fiecsrui fecior
sa ;-pteize intre a intra sau nu in ceatd™, ceata era conceputd mai
gﬁ%rla'l;a r,;a 0 grupare de interes comun, menita s3 aduc3 afirmare la
bétrénec:;i".acemr tineri ce se aratau interesati de .pastrarea traditiilor
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O data cu diversificarea a ceea ce Mark Hussey numeste pluritate
de masculinitdti**, ce la Comana avea sa apara o data cu migratia la
orag, pentru fiecare tipologie se stabilesc diferite forme
corespunzatoare de trecere initiatica. Pentru baiatul crescut la sat,
care va continua sa triiasca aici, armata va reprezenta mai departe
stagiul de initiere, pentru a deveni barbat matur. Pe de alta parte, pentru
baietii ce locuiesc deja la oras, dar care continua sa aiba bunicii in
Comaéna, scoala si punctu-i limita, bacalaureatul, definesc acum
initierea spre maturitatea unui alt tip de barbatie, ce se preteaza mai
mult mediului urban.

In ceea ce priveste acel simbol magico-religios inedit — mana —
care, dupa cum am aratat, ar fi stat ia baza unor elemente explicite din
obiceiurile cetei comanarene, nici acesta nu isi mai putea afla o
rationalitate in contextul noilor ideologii. Istoria orala confirmé faptul
ca, pana la mijlocul secolului al XX-lea, au continuat sa existe rituri
domestice de conservare si inturnare a manei vitelor si holdelor. Si
totusi, nu mai poate fi sustinut faptul ca acest simbol ar fi avut in cadrul
ideologiei aceeasi amploare primordialda. Ba mai mult, in contextul
unei asceze a continutului crestin al religiei locale, nu mai putea fi
vorba de feciorii colindatori si de turca in calitate de mijloace de creare
rituald a manei. Mana era datoratd acum Dumnezeului crestin, care
trebuia s3 fie invocat prin rugdciuni si slujbe, pentru a o produce. Tn
aceasta directie, sunt sugestive acele slujbe care, dupa cum Tmi
spuneau informatorii, s-ar fi oficiat pe hotarul satului, la diferite troite,
pentru ,bunastarea” holdelor. Este sugestivad si acea sfintire a
grajdurilor de catre preot, in Ajunul Bobotezei si nu numai. Vom intelege,
asadar, c3, desi simbolul mana continua sa existe in ideologia cultural&
locala, acesta pierduse orice legatura cu obiceiurile cetei de feciori. —
Acum, mana era obtinuta prin rituri bisericesti si era mentinuta cu
ajutorul riturilor domestice.

In prezent, nu cred ca mai poate fi vorba despre existenta unui
simbol mana. Desi, in localitate, termenul continua sa fie abordat in
diferite contexte, perceperea notiunii de mana nu se mai vrea
importanta pentru comanari. Acum, pentru oameni, bundstarea holdelor
nu mai depinde de man3, ci de fertilizantele si pesticidele care trebuie
imprastiate cat mai corect. Bundstarea animalelor si a oamenilor nu
mai tine de mana, ci de ingrijirea medicala. Fireste, alaturi de aceste
cauze stiintifice, principiul religios, voia Domnului, este de asemenea
invocat.

In ceea ce priveste apoi acel simbol al intoarcerii stramosilor,
despre care vorbeam In capitolul trecut, st acesta s-a retras din
simbolistica obiceiurilor cetei de feciori. Cand? Este greu de spus.
Cert este ca diferitele forme de cult ale stramosilor au ajuns sa se
asocieze indispensabil de riturile bisericesti si rar exista independent
de acestea. In prezent, pomenile [parastasele] reprezintd singurele
ansambluri rituale de restabilire a relatiilor cu stramosii. Acestea
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c:_.:prrnd“ clel reguia doud momente importante: slujba de pomenire [in
bisericd] §l masa de pomana [la casa descendentilor Tn viata]. Prin
acestea se interactioneaza in mod simbolic atat cu sp‘i rite individualizate
[pc‘memlte dupa nume], cat si cu acel ansamblu abstractizat al
str:_amos_uor. Nu se mai vorbeste insd despre o reintoarcere a
st'rarfnogllor, nici mécar de Ziua Mortilor — cu ocazia careia sunt
sarbatoriti toti cei decedati. ‘

In ceea _ce priveste simbolul primordial al Nasterii Domnului
vom spune ca acesta a continuat s3 existe, nu Tnsa fara a suporté
schimbari. Vom reveni insa asupra acestui simbol in capitolul 10, in
contextul simbolisticii contemporane a obiceiurilor cetei de feciori
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9.Procesul de ,valorificare artistica”
si concentrarea pe estetic

Am rezumat in capitolul trecut principalele schimbari de structura
sociala ce au avut loc, de-a lungul istoriei, in sistemul cultural Coméana
de Jos. Am sugerat, totodata, faptul ca aceste schimbari survenite mai
ales la nivel economic, dar si politic, ar fi avut repercusiuni asupra
ideologiei culturale locale, si ea cu o indiscutabila functie structuranta.
La randul lor, aceste schimbari in ideologie vor fi reprezentat cel dintai
factor care a determinat reinterpretarea semiologica a principalelor
elemente materiale si comportamentale din cadrul sistemului cultural
comanarean. Ne cream astfel imaginea unui adevarat joc domino, din
care vom intelege ca, o datd cu fiecare schimbare de structura,
obiceiurile cetei de feciori ar fi putut suporta schimbari in simbolistica.

n cele ce urmeaza, voi prezenta o alta serie de influente decisive
suportate de obiceiurile cetei comanarene. Acestea insa nu au survenit
ca rezultate ale unor schimbari de structura, ci ca efecte ale unui
fenomen cultural, as zice, de ,suprafatd”. Este vorba aici despre acele
campanii nationale de adaptare scenica a obiceiurilor traditionale, care,
desi nu s-au manifestat la nivel de adancime, au afectat considerabil
evolutia in timp a anumitor obiceiuri populare romanesti, atat din punct
de vedere morfologic, cat si semiologic. In mod inevitabil atunci, in
demersul nostru de analizare a schimbarilor in sistemul semiologic
din cadrul obiceiurilor cetei de feciori comanarene, precum $i mai
departe, in incercarea de identificare a simbolurilor si semnificatiilor
lor contemporane, o usoara zabovire asupra acestui fenomen cultural
de amploare ar putea fi de mare folos. In acest capitol, va trebui sa
intelegem rationalitatea pe care au avut-o campaniile de valorificare
scenica a traditiilor populare si consecintele lor asupra obiceiurilor cetei
de feciori din Comana de Jos.

Referindu-se la mutatiile obiceiurilor calendaristice din Tara Oftului si
tratand printre acestea obiceiurile cetei de feciori, Lia Gangolea observa ca:

,O reeditare, mergand spre spectacol cu pierderi din semnificatia

strdveche a rodirii, au prilejuit-o artistii amatori din Comana de

Jos, in anul 1979." [Probabil in cadrul unui spectacol de folclor]’

Practic, Gangolea avea sa fie cea dintai cercetatoare care insinua
céd adaptarea scenica a acestor obiceiuri avea consecinte asupra
semnificatiilor lor. Pana la acea data, mai toti cei care studiasera
obiceiurile cetei de feciori si nu numai obisnuiau s& le priveasca intr-un
vacuum temporal. Prin aceasta nu doar ca negau importanta
perspectivei istorice asupra acestor obiceiuri, dar isi creau si un
Jprezent etnografic” puternic idealizat, in care voit faceau abstractie de
inscenarea lor. Pentru acestia, lucrurile deveneau mult mai usor de

dezbatut.
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Anul la care face referire Gangolea, 1979, l-ag considera intru
totul nesemnificativ. Probabil c& la aceastd datéd cercetatoarea ar fi
avut primul contact cu obiceiurile comanarene intr-o ipostaza scenica.
Informatiile de teren arata insa ca oamenii din Comana de Jos fusesera
recrutati in aceste campanii de inscenare a obiceiurilor populare cu
mult mai devreme, inca din prima parte a secolului al XX-lea. Mai mult,
o serie de materiale-document atesta existenta contactului propriu-zis
al comanarilor cu scena Tncéd din 19092, Pe atunci ins3, comanarii nu
transpusesera inca in scend obiceiuri populare, ci doar simple cantece
batranesti care erau interpretate coral.

Apropiindu-ne de juméatatea secolului al XX-lea, si mai ales dupa
instaurarea regimului comunist, relatia oamenilor din Coména de Jos
cu scena incepe sa ia 0 amploare tot mai mare. Autoritdti exterioare
sistemului cultural comanarean incepusera s3 se deplaseze cu
regularitate in comuna, unde, cu ajutorul invatatorilor de aici, instruiau
oamenii in vederea participarii 1a programe artistice ,de masa". Grupul
folcloric, format in Comana de Jos inca din perioada interbelica® era
purtat tot mai des prin intreaga tara, in diverse centre urbane, unde
trebuia sa ofere publicului ,momente de purd autenticitate”. Pe rand,
au fost adaptate scenic dansurile locale, nuntile batranesti, obiceiurile
cununii de dupd seceris, obiceiurile cetei de feciori si cele ale plugarului.

In scurt timp, participarile la festivaluri folclorice aveau sa fie
integrate vietii socio-culturale a comunitétii, o mare parte din oamenii
de aici devenind adevarati ,artisti amatori®, cum 1i numea Gangolea.
Asga se facea ca, pe langa activitatea de zi cu zi, oameni de mai toate
varstele, casatoriti $i necasatoriti, aveau s3 ia parte Tn mod constant la
spectacole folclorice gi la pregétirile acestor spectacole.

Autoritatile politice erau cele care investeau in aceste festivitati si
totodata incurajau participarea oamenilor la ele. Apoi, referentii de la
Casele de culturd din Fagaras sau Rupea erau cei care mobilizau si
instruiau oamenii satului in vederea aparitiilor lor scenice. Dupa cum
imi relatau informatorii, cand se organiza plecarea la un festival sau
altul, in sat ramaneau mai ales copiii §i batranii. Ceilalti isi luau valizele
cu costumul si plecau la spectacole si concursuri in tard. Este cert ca
nu toti camenii din sat participau la aceste activitati, preferati fiind cei
cu oarecare ,calitali artistice”. In ciuda acestui fapt ins3, numarul celor
care faceau parte din ansamblul folcloric local era destul de mare. in plus,
nu era un numdr stabil. Cand nu puteau unii, mergeau altii; cand prestau
pe scene mai mari, mergeau mai multi, cand nu, mai putini etc. De obicei,
erau transportati cu autocare puse la dispozitie de autoritatile organizatorice.
Atunci cand participau la spectacole in Rupea, Fagéaras si Brasov, seara
erau adusi acasd. Cand aveau si evolueze pe scenele unor orage mai
indepartate, |i se oferea cazare la hotel si masa la restaurant.

Cei care luau parte la acest gen de activitati, prin anii ‘60 — '80, in
prezent continua sa si le aminteasca cu o oarecare nostalgie. Faptul este
perfect explicabil, In primul rénd prin aceea ca oamenilor li se oferea
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posibilitatea de a calatori si de a-si petrece timpul ‘libe_ar n c.ondig'i ,._de qu".l
Intr-un fel sau altul, li se ofereau o serie de oportunitati cu care pana atunci
nu mai avusesera de-a face. Pe de alta parte insé, li se crea _|I!.|z:a unei
posibilitati de exprimare |a nivel national care, de fapt, L!rmérea saintegreze
indivizii in noile structuri politice. Dar, pentru comanari, aceasta conta mai
putin sau poate chiar deloc. Ceea ce era important pentru ei era faptu[ca
i se crea o ocazie in plus de distractie intre rude i consatgm. Atunci can(_:i
nu erau la servicii si Tsi petreceau timpul in sat, fiecare st_atf:a la casa lui,
cu treburile lui. Desi se Tntélneau $i cooperau, nu aveau o_ncriand mot[\{e de
a se aduna cu totii si de a petrece asa cum faceau, de p:lda._ la nupt:: Cu
prilejul deplasérilor la spectacole, li se oferea, astfel, o ocazie oficiala de
reuniune si totodata un motiv bine intemeiat de petrecere. t_?e autocare,
pana la destinatie, petreceau: se canta, se Iré‘dea si se mai si bea. Seara,
dupa spectacole, organizau mici petreceri in pamere:le qe hotel. Toate
acestea aveau s3 castige in scurt timp simpatia comanarilor. i

Datorita acestei simpatii, pe care oamenii de aici si-o creasera pgnt[u
festivalurile folclorice, ei au devenit in scurt timp participanti activi in
pregatirea programelor artistice cu care aveau sé‘s‘:—: prezm}e pe scena.
Aceasta a cauzat apoi o schimbare tot mai rapida si mai p_rofundg a
simbolisticii obiceiurilor lor populare, printre care si cele ale cetei de fECl?I‘L
Cand reveneau in sat dupad aceste spectacole §i organizau ,pe bune o
ceata de feciori sau o nuntd, unele dintre comportam'enteie Ior'su
semnificatiile comportamentelor celorlalte aveau sa fie schimbate. C_IIya_r
daca aceste obiceiuri continuau sa fie practicate in inti m1tate§| comunitatii,
la datele prevazute de traditie, ele aveau sa ﬁe‘ccnsiderabrl afectate de
aceasta participare continua la festivaluri folclorice. §

Dupa ce am realizat o succinta introducere la moqul in _care_ac:este
campanii de valorificare artistica a traditiilor aveau sa ﬁ§ |n’fer|o_r|zate
de comanari, propun sa incercam a intelege care era |psemnat§t_ea
acestor campanii in contextul national si care au fost tendintele politice
si sociale care o rationalizau. . . '

In general, aparitia pe scena a oblcelqnlor si da_r_:sunlor popula_re
nu este legatad de comunism si nici de tem_:hntele politice ale acestuia.
Ea tine mai mult de perioada interbelica si de accentuarea neg;esntat_n
de a crea o identitate nationald. Daca vom intelege aceasta, vom intelege
si mare parte din ratiunea adaptarii scenice a obiceia:mlor Pop_ulare.

Richard Robbins arata ca, desi statele au existat inca de acum
sapte mii de ani, natiunile sunt produse ale secolelor }{lX-XX._ Dupa
Robbins, natiunile apar in contextul expansiunil capltallsmu!m.'ca 0
necesitate intru sustinerea acestuia. In acest sens, pentru ca un snst_en-!
economic capitalist s& se poatd dezvolta, acesta avea nevoie de ljat_!unn
si nu de simple entitati statale. Mai departe vom intelege ca in capitalism
este necesar ca oamenii s3 se identifice cu intregul stat, de care apartin
politic, si nu doar cu zona in care s-au nascut si au crgscutﬂ Es_te 0
iluzie a crede c& oamenii ar fi avut dintotdeauna un sentiment patriotic
pentru statul lor. De cele mai multe ori acestia nu stiau nici macar
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unde incepe si unde se termina teritoriul statal, in acest context, ei
preferau sa se identifice cu localitatea de origine si poate cel mult cu
zona sau domeniul feudal in care trdiau. Asadar, oamenii din granitele
unui stat trebuiau facuti sa impartaseasca anumite trasaturi comune.
Doar apoi putea fi vorba de patrictism si de o identificare spirituald cu
intregul stat. Din aceasta cauza, natiunea este mai mult o ,comunitate
politica imaginatad”, cum o numeste Anderson®, iar principiile pe care
se bazeaza ea nu sunt toate preexistente, ¢i adesea trebuie construite.

In acest demers, varietatea culturals si etnica este nociva si
trebuie refulata, daca nu chiar eliminat, pentru a fi Tnlocuiia de o cultura
unitard, nationald. Or, aici intervine procesul de creare. Dupa cum
observa Hobsbowm, traditia nationald este ,inventata" pe baza de
Jinginerie sociald™. Oamenii din diverse zone sunt astfel facuti sa se
considere parte dint-un intreg, si nu intregul Tn sine.

Aceasta s-a realizat pe doua cai fundamentale: prin participarea
oamenilor din intregul stat la razboaie contra unor Altii, unde
antagonismul Noi — Ei devine extrem de puternic interiorizat de memobrii
unei viitoare natiuni, si prin crearea unei birocratii nationale solide.
Printre altele sistemul educational a avut o importanta cruciala in acest
demers. In scoli, identitatea nationala era invatata pe baza limbii literare
§i a istoriei poporului’.

In Tarile Romanesti, aceasta tendintd de creare a unei culturi
nationale aparea inca de la sfarsitul secolului al XIX-lea in activitatea
romanticilor condusi de Titu Maiorescu. Semnificative in acest sens
aveau sa fie modificarile pe care Alecsandri le aplicase asupra baladei
populare Miorita, anume introducerea originilor diferite ale celor trei
ciobanasi, ca aspiratie la unitatea nationala. Balada avea sa devina in
scurt timp emblematica pentru ,simtirea roméaneasca de pretutindeni”,
desi in multe zone transhumanta nici macar nu a existat. In acelasi
spirit, folclorigtii romantici [Elena Niculita Voronca, Tudor Pamfile, Elena
Sevastos, Simion Florea Marian s.a.] valorificau credinte si obiceiuri
populare variate de pe teritoriile Tarilor Romanesti in aceleasi volume,
sub titluri terminate in ,... la romani" si ... ale poporului roman".

Istoria poporului devine puternic mitizata si idealizata. ,Eroii

neamului” sunt preamariti pentru faptele lor marete, pe cand eroii altora

sunt etichetati ca ,barbari", ,cuceritori” si prezentati ca antagonici in
morala si tinutd. In scurt timp, aceste evenimente istorice mitizate devin
importante simboluri culturale ale ideologiei nationale. La randul lor,
aceste simboluri sunt reinnoite ritual prin manifestari festive, ca cele
prilejuite de Ziua Nationala, Ziua lui Avram lancu la Tebea etc. Acestea
sunt, de altfel, si unele dintre ocaziile cu care erau si continua sa fie
urcate pe scene ansamblurile taranesti.

In mad paradoxal, incep sa fie utilizati termeni ca ,port national”
[termen des intalnit si in Comana de Jos] si ,obiceiuri nationale”, desi
acestea, stim bine, variau considerabil nu numai de la o zon3 la alta,
dar si de la un sat la altul. Acesti termeni deveneau practic masti, sub
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apararea carora, varietatea vestimentatiei traditionale si a obiceiurilor
nu mai putea fi dezechilibranta, ci, din contrd, o sursd de mandrie
[acum vorbindu-se despre ,bogatia traditiilor noastre romanesti"].

Nu Tn ultimul rand, Tn activitatea a numerosi intelectuali romani ai
secolului al XX-lea avea sa fie resimtitd orientarea deliberata spre o
argumentare si o prezervare a spiritului unitar romanesc.

in acest context national, aducerea In scend a obiceiurilor
populare din diverse zone ale tarii aparea ca o modalitate de cultivare
a oamenilor cu o cunoastere asupra ceea ce de fapt se vroia a fi ,al
tuturor”. Oamenii trebuiau sa cunoasca si sa dezvolte o afectiune nu
numai pentru obiceiurile din zona lor, dar si pentru cele ale celorlalti
romani. In linii mari, aceasta a reusit, oublicului fiindu-i inserat un
oarecare respect pentru traditiile populare romanesti, indiferent de
unde ar fi fost ele. Erau ,valori nationale” si trebuiau respectate ca atare.

Privind Tnsa asupra celor ce isi prezentau obiceiurile pe scen3,
adica asupra taranilor din satele roméanesti, ag remarca c3, prin aceste
spectacole, s-a obtinut tocmai reversul. Intre ansamblurile din diferite
zone, sau doar din diferite sate ale aceleiasi zone, se crea o competitie
directa sau tacita, in care caz deosebirile dintre membrii acestor
ansambluri, atat in port, cat si in obiceiuri si grai, erau amplificate,
hiperbolizate si batjocorite. In Comana de Jos, de exemplu, poti petrece
ore in sir ascultand femeile povestind despre cat de ,neingrijiti” erau
oamenii din satul x, cand se intalneau la spectacolul . {ti vor descrie in
detaliu ,cum atarnau hainele pe ei ca pe palanul gardului” sau cum
»nu stiau tine pasul la joc, de parca erau nemancati”. Astfel, daca pentru
public varietatea era interiorizatd ca unitard, pentru membrii acestor
ansambluri taranesti diferentele erau singurele care contau cu adevarat.

Analizand acelasi fenomen cultural, Tnsa pentru leudul
maramuresan, Gail Kligman [1998] scria ca:

.--- traditille au devenit simboluri pentru integrarea neamului

romanesc. In consecinta, statul si-a dat binecuvantarea pentru o

insotire intre traditie si nationalism, care gi-a produs aparatul politic

in formele culturale. Statul utilizeazd folclorul — ca imagine a mostenirii

culturale — ca mijloc pentru un scop: constructia unei culturi

nationale, inradécinata in traditiile térénesti, care sa fie o celebrare

vie a creativitatii culturale din prezent. 'Folclorul' este privit ca o

modalitate viabila prin care se poate constitui si comunica specificul

mostenirii nationale. Folclorul si traditiile servesc drept semne culturale

diferentiale de reprezentare a ideologiei nationaliste si de mistificare a

‘celuilalt’.”®

in special dupa revolutia din '89, o dat3 cu cresterea trans-
nationalismului §i a accentuérii ideii globalismului cultural, formele
festive discutate incep sa isi capete o noua rationalitate. Acum ele se
centreaza in jurul ideii de mentinere a specificului national deja creat.
Valorile nationale au devenit intre timp mai vaste, insa cultura populara
continua sa reprezinte o parte importantd a acestora. In scopul
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.mentinerii traditiilor populare”, statul continud sa investeasca in
institutii specializate, precum Centrele Judetene de Conseérvare si
Valorificare a Creatiei Populare, care in mare parte, in activitatile lor,
folosesc mai departe ,valorificarea scenica”, regiile artistice si
cercetarea exclusiva a formelor de cultura traditionala, contribuind astfel
mai departe la mitizarea satului romanesc si la crearea unor noi traditii.

Vom intelege, in concluzie, ca aceste campanii de obiectificare si
folcloricizare [folklorization] a culturii populare satesti se leaga
indispensabil de miscarile nationaliste si pot fi perfect explicabile pe
baza unor ideologii politice. Remarcam astfel ca obiceiurile populare
nu erau aduse in scena de dragul artei sau al teatrului, ci din arzatoare
imperative politice, sociale si economice. In constituirea mai tuturor
natiunilor fumii, lucrurile s-au petrecut pe baza acelorasi tipare. In aceste
demersuri, festivismul presupus de inscenarea traditiilor taranesti
devenise un mijloc eficace de creare a unei culturi nationale®.

Dupéa ce am privit asupra insemnatatii fenomenului la nivel
macrosocial, propun acum sa revenim asupra modului de interiorizare
a acestor miscari festiviste Ia nivel local, in Comana de Jos. Pe baza
informatiilor de teren vom incerca schitarea unui scurt istoric al ,vietii
de scend” a comanarilor, ca apoi sa stabilim concret care au fost
schimbarile comportamentale si semiologice pe care aceasta viata
scenica le-a determinat in cadrul obiceiurilor, ce continuau sa evolueze
in intimitatea grupului.

O prima atestare a relatiilor comanarilor cu scenele de spectacol
o constituie o fotografie datata din 1909, reprezentand 11 fete din
Comana, insotite de un invatator. Pe verso este notat: ,Cor femeiesc
din Comaéna de Jos”. Avem de a face, asadar, cu o prima evidenta a
faptului ca la inceputul secolului al XX-lea unii comanari incepusera
s& cunoasca notiunea de spectacol si sa fie familiari cu aparitiile
scenice.

Cu timpul, acest cor creste considerabil in proportii, ba mai mult
incepe sa abordeze si prezentarea scenica a dansurilor populare din
localitate. Intr-o altd fotografie, datand din 24 ianuarie 1939, acest grup,
numit acum ,Corul Astra Comana de Jos”, numara 53 de membri,
dintre care 24 barbati si 29 femei. Dupa costumatie reiese ca din cele
29 de femei 11 erau neveste, iar 18 fete. Dintre barbati, doar vreo cinci
par a avea o varsta mai fnaintata. Faptul este sugestiv pentru implicarea
mai multor clase de varsta si sex in organizarea programelor artistice.
Fotografia in discutie ar fi fost facuta cu ocazia unui ,concurs de coruri
si jocuri’. Oamenii satului, este cert, incepusera sa fie antrenati si
pregétiti Tn aceste scopuri de mai marii satului: invatator, primar, poate
si preot. Datele despre acest cerc din perioada interbelicad sunt insa
insuficiente pentru a ne putea permite o cunoastere mai profunda a
activitatilor sustinute. Tn anii '50 au fost transpuse n scena primele
obiceiuri populare, precum nunta si ,cununa de dupa seceris”. In
acelasi timp, activitatea corala scadea in importanta, insa fara a
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disparea. Din 1959 se vorbea deja despre ,ansamblul folcloric din
Comana de Jos”. Acesta incepuse sa isi intensifice participarile
concursuri interjudetene de dansuri si obiceiuri populare, unde avea
sa obtina frumoase distinctii. Dupa cum spun iriformatorii, nu de putine
ori s-au intors in sat cu premiul intai. Aceasta, fireste, le-a dat incredere
atat satenilor, cat si dascalilor care i pregateau, facandu-i sa continue.

Va intrebati probabil cum ardtau comanarii pe scena, cum se
prezenta un astfel de program artistic? A rdspunde acestei intrebari
este destul de problematic, intrucat in decenii diferite, uneori i In ani
diferiti, cerintele artistice ale organizatorilor erau altele. Tn linii mari,
cand aveau s prezinte dansuri populare, duceau cu ei muzicantii din
sat, cu care anterior facusera numeroase repetitii la caminul cultural.
In spectacol, dupa ce ansamblul era prezentat, intrau mai intai
muzicantii, stabilindu-se in fundalul scenei. Apoi acestia intonau o
melodie de ,fecioreasca”, pe care isi faceau aparitia, unul dupa aitul,
in pas de joc, barbatii si feciorii. Acestia Tsi jucau jocul aliniati ordonat
si strigdnd in cor aceleasi strigaturi. Dupa terminarea acestui joc, urma
intonarea unei melodii ,de invartit”, pe ritmul careia intrau femeile,
alaturandu-se barbatilor. Daca le era permis, mai jucau si ,lepedeul”
si alte jocuri batranesti.

In cadrul inscenarii nuntilor, programele regizorale erau destul
de severe. Datorita timpului limitat, acordat ansamblului in spectacole,
parte din obiceiurile nuptiale trebuia suprimata. Practic, din obiceiurile
nuntii se facea ,obiceiul nuntii”. Pentru aceasta, dascalii satului, alaturi
de referentii de la Casele urbane de cultura F&garas sau Rupea,
selectau de obicei acele momente pe care ei le considerau
reprezentative sau ,de efect”. De cele mai multe ori, sub titiul ,obiceiul
nuntii”, prezentau cantatul miresei, strigatul gainii, datul terfelor [zestrei]
etc. Pentru aceste cateva momente artistice, cine, ce si cat trebuia sa
faca sau s3 zica, toate erau stabilite cu exactitate dinainte, la repetitii.

Jocurile turcii au fost adaptate scenic in anii '30, cand fusesera
prezentate intr-un spectacol regelui Ferdinand, in Bucuresti. Altor
obiceiuri ale cetei de feciori le-a venit randul sa fie adaptate scenic
abia Tn anii '60. Modificarile au fost numeroase si in acest caz. Se
ceruserd sa se faca cate doud turci, pentru a echilibra imaginea
scenica. Actorii principali nu erau feciorii, cum se intampla in sat, ci
.martirii” ansamblului, barbati si femei cu o oarecare vechime in viata
scenica. Desigur, |i se alatura si tineret, insa nu acesta era in centrul
atentiei. Pe scend, femeile erau aliniate in picioare, pe doua randuri, in
fundal. In fata lor, barbatii jucau turca gi nu numai. Trebuiau cantate in
cor diferite cantece care aveau mai mult sau mai putin de-a face cu
Craciunul. In 1964, turca nu mai era prezentatd doar ca obicei de
Craciun, ci insotea adesea ansamblu! si in alte anotimpuri, pentru a
tine ritmul cantecelor vocal-corale si al cantecelor din fluier.

Activitatea artisticd a comanarilor continua in acelasi ritm si dupa
lansarea festivalului ,Cantarea Romaniei” in anii '70. In cele ce
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urmeaza, doresc sa redau cuvintele unei femei din Com&na de Jos,
evidentiind participarile ansamblului la festivalurile ,Cantarea
Romaniei”. Aceste cuvinte mi se par extrem de sugestive pentru modul
Tn care oamenii locului Intelegeau, interiorizau si semnificau, din
propriul unghi de vedere aceste manifestari artistice. Intr-un fel sau
altul, aceste cuvinte spun lucruri greu de conceptualizat in generalizari
stiintifice si care, pentru prezenta analiza, au o deosebitd importanta
calitativa. lata, asadar, ce imi spunea Bucura Urdea, o pensionara de
C.A.P. din Comana de Jos:

,[Pe la Cantarea Romaniei ati umblat?}

Da. O fost bine pentru mine, zis, ca noi nu prea ne duceam de

acasa. Si murise mama soacra. Cat am jelit, nu ne-a dus. C3 aici

asa se obignuieste un an de zile sa porti doliu. Chiar si dascilii de

la scoald stia cd nu ne ducem, ca suntem in doliu. Dupi ce se

implinea anul, venea de la scoala, cd atuncea le impunea, venea si

primarul, domnu’ Boldea. [...] $i ne-am dus. Am fost la Deva [...]

atunci cu Cantarea Romaniei [1978]. Dansam, am avut obiceiul

cununa de grau, am avut obiceiul nuntii. Trebuia sd duca zestrea,

terfele cum se zicea la noi. Apdi, ducea fiecare cate o perina,

coverturi si de astea... eu nu. Eu strigam ia nunta, daca o trebuit sa

dau gaina, facusem rost de-o gaina impaiatd cumva. Da’ ei trebuia

sa duca fiecare. Apai o zis: zestrea la femeia asta n-o mai fost

plimbata atata c4t am dus-o noi [la spectacole]. Faceam patul pe

lada [pe scend]. [...] [$i stdteam] la hotel... Ulpia era un hotel [in

Deva]. Da’ noi cand am plecat ne-o zis sd avem buletinele. Noi cu

Ghitd am avut buletinele, da’ estelalti n-o avut. Si pe noi ne-o cazat

la primul etaj, cd am avut buletine si pe ei i-o dus la alt etaj, mai sus.

Cand am venit, Ghita ca-i obosit, o rdmas in camera, eu m-am dus

la eia sus. Nebunii ce-o ficut dia p-acolo. Hai s viu s3-i spun Iu’

Ghita. O zis ca se duce si el sa vada ce face. Da zice: unde? Zic:

te urci pe scari si la a treia uga. Da’ el nu s-0 urcat pe sciri, de la noi

cum o iesgit s-o dus la a treia usd. $-o sunat. $-acolo o fost o

doamna strdina, nu stiu cine o fost. $-o inceput sa vorbeasca alta

limba si |-o certat. [Rade] Vine dsta nervos: m-ai trimes la sparligoasa

aia, ce-i acolo [...] Eram mai tineri atuncea.

Am fost si prin Bucuresti, o fost si pe la Sighetul Marmatiei, eu nu m-

am dus, [cd3] mama mea atunci era bolnava si n-o putut s3 vie sa

vaza de treaba. Tata socru vedea de vite, ca aveam cai atuncea gi

bivoli. Da’ tata socru’ n-o muls niciodatd. Si, daca nu o aduceam pe

mama din Ticus sa mulga, nu puteam pleca. [...] Cum s-0 mai pacilim

pe mama sa vie. C-o0 zis: sd nu ma mai chemi, cd nu mai ghiu! [...]

—No, Ghitd, cum s-o mai chem, ¢c& mama nu mai vine? O zis: las' ¢c-

o pacalesc eu. M3 duc la posta si dau un telefon ca esti bolnava.

Sigur vine. S-o dus, ca era posta pe strada noastra s-o dat telefon:

mama, sa stii cd Bucura 1i foarte bolnava, trebuie s-o duc cu

salvarea. Daca vrei s-o0 vezi, sa vii s-0 vezi. Sa vii astdzi, sa nu zici

dup-aia ca nu ti-am spus. $-0 venit mama. Da’ eu ce ficeam? Acolo

trebuia s& mergem cu cununa de grau, trebuia s&-mi fac palaria. Si

m-am apucat sd-mi fac palaria s& mi-o gatesc. Mi-am facut materialul

care-| pui pe paldrie, cusut la masina... era iarna, era inci zépada.

100

Era prin martie, da’ inca era zdpada afara. Si, cand m-o vazut mama

cé fac palarie... Mama era cu panzétura pe cap, ninsa. Zice: Doamne

fereste, ce faci tu fatd? Eu radeam. O zis: vai de mine, asta s-0

schimbat la cap [rade]. Ghita radea. Zicea: vai ma Ghita, pe tin' te

umfla rasu’. Apdi, ce te-ai apucat de palarie fata mamii, ce faci cu

paldria? Eu nu mai puteam de ras. Mama credea ca nu sunt zdravana

de raz aga. Ce-i cu mine cu pélaria asta, pe vremea asta. S-am zis:

mama, n-am nimica, stai linistitd, nu ma deare nimica si nu m-am

stricat la cap sa fac palaria, da' ne ducem la Cantarea Romaniei

jara. [...]

[La un spectaco! al cenaclului Flacara] Ne-am dus, era lume mult3

aculo. Nunta ne-o tdiat-o Paunescu, c-o bigat pe allii, [...] s-am

ramas cu cununa de grau si cu plugarul. $i, cand o fost la plugar, o

fost barbatu' meu, Nacu, Ghita Rosala si lonica a loanei. Si acolo

sus pe grapé o urcat un baiat care era pedagog la scosla, Ghita

Stoica. Ala era suit sus pe grap2 si cu furca de lemn. Si, cand l-o

vazut Adrian Paunescu: da' tu de ce te-ai suit acolo, ma? Ala

tremura pe grapa, n-o stiut sa-i spuie, ca de ce s-o suit.

— Da cine-i instructorul vostru, ma? $-o aparut doamna Gubernat, o

zis: Ti plugariu’, obiceiul din Comana... El la fiecare vroia sa vad3 ce

face. Care-i pldcea-i bdga-n program, care nu ii tdia. Era mare

puteric. O vazut, o zis: frumos. Cununa e buna, da’ vedem maine,

cd mai sunt inca trei cununi. Nunta o taiem, cé fiecare trebe s3 intre

cu ceva. Cu plugarul rdmaneti.” "

Desprindem din aceste cuvinte ceea ce sugeram in primul capitol,
anume ca trairea subiectivd este producéatoare si purtitoare de
semnificatii. Oamenii din Comana de Jos intelegeau si trdiau aceste
festivaluri Tntr-un mod propriu, acordandu-i semnificatii care de cele
mai multe ori, se deosebeau de ceea ce aceste actiuni insemnau
pentru conducerea politica si autoritatile organizatoare. Mai mult, cum
se poate desprinde usor din cuvintele Bucurii, oamenii incorporasera
aceste activitati scenice traditiilor lor culturale, aducandu-le pe toate
intr-o oarecare armonie interna.

Valorificarea artistica a obiceiurilor populare din Comana de Jos
se extinde apoi si peste hotare. In 1976, ansambiul din Comana de
Jos este dus intr-un turneu, Tn Zakopane, Polonia. Dupa 1989, cand
folclorul se orienta tot mai mult spre consum, organizarea unor turnee
se dorea tot mai fireasca. In 1993 coméanarii plecau n turneu in
lugoslavia, dupa care aveau sa urmeze alte turnee, in Turcia [1996] si
Germania [2002]. Primaria se angaja acum sa finanteze aceste
deplasari, profitand de pe urma lor, in directia stabilirii unor relatii de
cooperare cu strainatatea.

Viata scenicé ,intru promovarea folclorului local” devine, as putea
spune, o adevaratd emblema a oamenilor din aceastd comuna. Tinerii
sunt instruiti inca de pe bancile scolii sa joace ,jocurile populare”. In
acest scop exista un coregraf special angzjat'’. Pe adulti insa nu 7i mai
instruieste nimeni. Cand este vorba de o deplasare, la un spectacol,
de cele mai multe ori se organizeaza singuri. Ce vreau s3 sugerez
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este ca, dupa un secol de instructii artistice venite din afard, acum
comanarii devin oarecum independenti. Ei cunosc piata de consum a
folclorului, implicit stiu ce se asteaptéa de la ei si au suficientd experienta
cu privire la organizarea repetitiilor. Asistati sau nu, ei se pregatesc si
participa ca liber-prestatori la majoritatea spectacolelor la care sunt
invitati. Ba mai mult, si-au organizat propriul festival folcloric in comuna,
,Festivalul obiceiurilor de primavard”, ce se tine in luna iunie (sic) a
fiecarui an si care, in prezent, a ajuns la cea de-a treia editie. Cu
aceasta ocazie ei invitd oficialitati de la Consiliul Judetean Bragov, de
la Casele de cultura, ziarigti si nu numai, pentru a asista la un spectacol
oferit nu pe scena, ci pe ulitele propriului sat.

Pe langa ansamblul adultilor, la scoala din localitate, a mai fost
infiintat de vreo patru ani un ansamblu de copii, ,Ansamblul Lunca
Oltului”, care in programul sau artistic reproduce dansurile gi obiceiurile
~celor marl" in decembrie 2001, ,ceata de feciori” a copiilor avea turca
ei [o reproducere miniaturala a celei originale], cu care s-a prezentat in
spectacole la Muzeul de Istorie Brasov, la Casa de Cultura Fagaras
etc. La Craciun ins3, in sat, aceiasi copii colindau ca irozi, asa cum se
obisnuia dupa traditiile locului.

Este interesant cum aparent modificarea si adaptarea obiceiurilor
populare, pentru a fi prezentate scenic, nu ar fi influentat existenta
acelorasi obiceiuri desfasurate in cadrul familiar” sitesc. Pe scena,
obiceiurile erau scurtate, comprimate si chiar modificate, pentru a
raspunde unor simple cerinte estetice. In sat insa, aceleasi obiceiuri
continuau sa fie practicate in ,forma originald”. Cu alte cuvinte, s-ar
crea impresia ca pe scena se prezenta sumarul idealizat al unei ,carti”
pe care publicul nu o cunostea. Tinand Tnsa cont ¢a atat pe scena, cat
si in sat cei ce actionau erau aceiasi oameni, ar fi gresit sa credem ca
viata de scena a comanarilor, care, dupa cum am vazut, a fost si este
destul de intensa, nu ar fi influentat viata lor de acasé, din sat.

in procesul de adaptare scenicé a obiceiurilor coménarene,
numeroase modificari au avut loc la nivel comportamental. In mare
parte, aceste modificari nu au fost rezultate ale vointei comanarilor, ci,
dupa cum sugeram, au fost efecte ale instructajelor venite ,din afarad”.
Nu trebuie sa uitdm insa cé&, intr-un fel sau altul, explicit sau implicit,
comanarii si-au dat consimtdmantul |a realizarea acestor modificari,
prin simplul fapt ca au devenit ei insisi participanti activi in procesul de
inscenare a propriilor lor traditii. Pare simplist, probabil, s& vorbim
doar despre ,modificarea” obiceiurilor traditionale ca rezultat al adaptarii
lor scenice. Corect ar fi mai degraba sa vorbim despre crearea unor
LJnoi traditii”, in noi contexte temporale si spatiale, din comportamente
Cu noi valon semiotice etc. Tnsa, datorita faptului ca parte din aceste
comportamente isi are originea In traditia saiulm voi accepta aici sa
nu neg din start posibilitatea unei ,continuitati” a acestora, vorbind
despre ipostaza lor scenica, desi, personal, am numeroase dubii in
acest sens.
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Cand pregateau obiceiuri pentru a fi prezentate scenic, coregrafii
si referentii culturali, in special de la Rupea, aveau o atitudine selectiva,
optand doar pentru acele parti de obicei care corespundeau propriilor
lor notiuni de ,frumos” si care, nu in ultimul rand, se pretau a deveni
parte din cultura nationala. In aceasta, aspectul semiologic conta
extrem de putin sau poate chiar deloc. Ceea ce era cu adevarat
important era estetica acestor acte comportamentale. Acele
comportamente care, in concordanta cu sistemul axiologic al
organizatorilor, erau considerate ,vulgare”, erau lasate de o parte.
Acesta a fost, de pilda, cazul obiceiurilor burduhoazelor care, cuprinzand
numeroase elemente cu conotatii sexuale si diferite forme rituale
galagioase, nu a fost niciodata acceptate pentru a fi prezentate scenic.
In linii mari, aceastd atitudine selectivad a organizatorilor, cu privire la
actele comportamentale din diferite obiceiuri, a facut ca, in timp,
comanarii ingisi s& acorde o mai mare importantad acelor elemente
care fuseserd adaptate scenic. Pentru ei, valoarea acestora fusese
astfel confirmata de ,autoritdti de specialitate”. In consecinta, aceste
obiceiuri cu ,valoare confirmatd”, printre care se numara si cele ale
plugarului sau cele de la colindat, s-au schimbat mai lent [din punct de
vedere morfologic], incercandu-se sa li se mentina forma in care le-a
fost confirmata valoarea. In acelasi timp, o datd cu ,modernizarea”
satului in cea de-a doua jumatate a secolului al XX-lea, celelalte
obiceiuri, care nu au fost prezentate scenic vreodata, s-au schimbat
morfologic cu o velocitate mult mai mare. O alta serie de modificari a
constat n finisarea comportamentelor selectate, pentru a fi adaptate
scenic. Bazata pe aceleasi principii estetice, aceasta finisare se
concretiza adesea in adaosuri de 0 amploare mai mare sau mai mica.
Sunt sugestive Tn acest sens elementele coregrafice impuse alaturi
de cele traditionale, strigaturile cu caracter politic [in comunism] si
diversele forme de amplasare scenica a-ansambluiui. Dar adaosurile
nu s-au limitat la aceste proportii. In 1964, de exemplu, ansamblul din
Comana de Jos prezenta pe scenad programe artistice carora cu greu
puteai sa le gasesti corespondenti in traditia locala. Toti barbatii cantau
la fluier, iar femeile cantau vocal in cor. Aduceau in scena cate doua
turci si cate douad steaguri de nunta deodata, desi Tn traditia
comanareand fiecare dintre aceste obiecte era unicat si era folosit in
contexte diferite. Probabil c& tocmai lipsa de fundament a acestor
adaosuri a facut ca ele sa nu dainuie sau sa fie incorporate n traditia
satului. Pentru comanari toate aceste adaosuri rdmaneau elemente
straine, de suprafata, cu o simplad importanta esteticd, de moment.

Tot din ciclul formelor de finisare a obiceiurilor, ficea parte si
impunerea sincronismului. Spre exemplu, Tn jocurile populare,
dansatorii aveau sa se sincronizeze pana la cel mai mic detaliu.
Sincronul avea de acum sa dea valoare jocului, desi Tnainte fiecare
juca cum putea si cum voia, fireste, respectand anumite reguli
coregrafice. Sincronul a fost impus si in vestimentatia traditionala,
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unde dintr-o gama larga de elemente de port si din numeroase posibile
combinatii, organizatorii spectacolelor aveau sa se decida asupra unui
singur costum reprezentativ si ,autentic”, menit sa devina ,port popular”
sau uniforma a ansamblului comanarean.

In timp ce selectarea si adaosurile reprezintd modificari
sintagmatice, o alta serie de modificari — paradigmatice — a fost impusa
prin redefinirea temporald a obiceiurilor in discutie. In acest sens,
cronometrarea programelor artistice a constituit o principala cauza a
necesitatii de selectivitate in atitudinile organizatorilor. Pe cand in sat
obiceiurile plugarului durau o zi intreaga, iar o nunta se putea desfasura
de-a lungul a trei zile, pe scena ele trebuiau sa se incadreze Tn nu mai
mult de 20-30 de minute. Nu in ultimul rand, aceasta cronometrare a
programelor artistice a reprezentat impunerea unui mod de percepere
a timpului [in relatie cu obiceiurile], diferit de cel traditional. In satul
traditional, stim bine, obiceiurile erau incadrate in entitati temporale
mult mai largi: ,in zori"; ,la cantatul cocosului’; ,cand trage clopotul ia
bisericd”; ,la amiazad"; ,catre seara” etc. Aliindu-se cu influentele
globalismului, in care delimitarea timpului reprezinta o notiune culturala
de baza, aceasta cronometrare a obiceiurilor prezentate scenic a avut
in cele din urma efecte asupra celor desfasurate in cadrul satesc.
De-a lungul sederilor mele in teren, incadrarea temporala a obiceiurilor
parea a combina reflexivitatea delimitarii traditionale a timpului cu
rigiditatea delimitarii lui fa spectacole. Se vorbea in felul urmator: ,La
trei, [feciorii] pornesc la colindat, ca sa gate pana la doigpe”; ,La zece
plecam in satele vecine, ca la trei tre’ sa fim indarat sa incepem jocul”
etc.

Numeroasele modificari care, dupa cum am aratat, au fost aduse
la nivel morfologic asupra obiceiurilor, prin valorificarea lor artistica, au
fost suplimentate si de schimbari radicale in simbolistica si semiotica.
Scoase din contextul lor initial, spatial si temporal, aceste obiceiuri nu
mai aveau practic cum sa fsi mentind aceleasi semnificatii. Mai mult,
scoase dintr-un context sacru si introduse intr-unul profan, numeroase
rituri si elemente de ritual erau treptat secularizate. In pofida faptului ca
ele continuau sa fie prezente si in contextul satesc, ele se desacralizau
datoritd uzajului lor Tn afara cadrului sarbatoresc. Nu trebuie decat sa
ne imaginam un grup de prieteni care ar canta cu regularitate troparul
Invierii, nu la Pasti si nu la biserica, ci o data pe luna, la sala de
gimnastica. Ce s-ar intampla? Este simplu. La Pastele urmator, la
biserica, acelasi tropar al Invierii, pentru ei, nu ar mai avea aceeasi
Incarcatura sacra. Acelasi lucru s-a petrecut si cu unele dintre obiceiurile
cetei de feciori. Turca, de pilda, continua sa poarte importante
semnificatii magico-religioase in momentul in care a fost hotarata suirea
ei pe scend. Turca, folositd pana atunci doar cu ocazia sarbatorilor de
Craciun [la Boboteaza deja era desfacuta], isi pierde, din acest moment
mare parte din semnificatiile ei rituale. Ceea ce Tncepe sa conteze cu
adevarat este aspectul si culoarea ei, adica estetica. Acelasi lucru s-a
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intamplat si cu alte rituri $i obiecte rituale ale cetei de feciori, care,
readuse Tn sat si reincorporate contextului sarbatoresc, nu mai puteau
dobandii sacralitatea initiala.

Putem conclude din cele spuse mai sus ca, desi aceasta
valorificare artistica a obiceiurilor populare nu a reprezentat un element
de structurad in sistemul cultural comanarean, ea a avut numeroase si
decisive efecte asupra obiceiurilor satului in general. In mod special
semiotica acestor obiceiuri avea sa fie, mare parte, redusa la o
preponderenta a esteticului. Dupad cum vom vedea mai departe,
adaptarea scenica a obiceiurilor populare a contribuit in cele din urma
la crearea unui simbol cultural.
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10. Simboluri si semnificatii contemporane

Pana acum am parcurs urmatorii pasi: Am identificat cu valoare
ipotetica simbolurile si semnificatiile primordiale ale comportamentelor
culturale din obiceiurile cetei de feciori, am prezentat cateva dintre
schimbarile socio-culturale ale satului Comana de Jos si am sugerat
ca aceste schimbari ar fi afectat simbolistica acestor obiceiuri. In tot
acest demers, am incercat a privi nu numai la obiceiurile cetei de
feciori, care n fapt constituie tema acestui studiu, dar si la alte parti ale
sistemului cultural coméandrean, intrucat, asa cum am vazut si cum
vom vedea si mai departe, toate aceste ,parti” sunt interrelationate.

Ceea ce am sugerat a fi fost continutul simbolurilor primordiale
ar mai necesita numeroase argumente de sustinere. Probabil c3 o
privire asupra descoperirilor arheologice din zona sau o continuare a
cercetarii lui Herseni asupra semioticii primordiale a textelor de colind
ne-ar putea ajuta in acest sens. Dar scopul acestei lucrari nu este
neaparat de a ,sapa” dupé vechea semioticad a comportamentelor din
obiceiurile cetei de feciori, ci de a arata ca, oricare ar fi fost aceasta
semiotica primordiald, fie ea si indeterminabild, ea nu putea sa
subziste nealteratd de schimbarile si transformarile sistemului cultural,
de-a lungul istoriei. Am aratat de-a lungul capitolelor 8 si 9 ca
schimbarile au existat, fiind numeroase si de adancime, si ca oricare
ar fi fost semiotica primordiald a acestor obiceiuri, ea nu avea practic
cum sa ramana intacta. Ba din contrd, au fost momente cénd semiotica
acestor acte rituale si ceremoniale trebuia sa fi fost schimbata din
temelii ca aceste comportamente sad poatd subzista si sa fie
semnificative pentru cei care le creau.

Am ajuns acum la punctul final al acestei analize, si anume la
identificarea simbolurilor si semnificatiilor contemporane ale
obiceiurilor cetei de feciori. Vom intreba aici care sunt elementele
semiologice ce rationalizeaza n prezent existenta acestor obiceiuri.
Gradul de certitudine cu care ar trebui sa se poata vorbi despre aceste
elemente culturale ar trebui sa fie mai ridicat decat in cazul simbolurilor

- i semnificatiilor primordiale, ntrucat pentru cei ce studiaza prezentul,
terenul este un ,ocean” de evidente. Si totusi, lucrurile se complica in
alta directie. Spuneam ca in prezent numerosi comanari fac parte
simultan din mai multe sisteme culturale diferite, fapt ce ne impiedica
sa mai vorbim despre o semioticd absolut unitard, impartasita de toti
locuitorii satului. In prezent, avem comanari care tucreaza in Hoghiz,
comanari care lucreaza in Rupea, comanari care lucreaza in Fagaras
sau Bragov, ba chiar comanari care lucreaza in ltalia si Spania. Avem
comanari cu facultate, comanari cu scoala profesionala si comanari
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cu opt clase. Avem comanari care au vazut Occidentul in numeroase
randuri si comanari care abia au ajuns pana la Sibiu. As putea continua
asa la nesfarsit. Departe de a sugera categorii ierarhice, ceea ce vreau
s& spun este ca in Comana de Jos oamenii nu mai impartagesc atatea
trasaturi culturale comune cate impartaseau n satul traditional. Atunci
se stia c3 toti s-au nascut si vor muri in acelasi context cultural, avand
n mare parte aceleasi experiente de viata. In acel caz, putea fi vorba de
o ideologie culturald comuna tuturor indivizilor din sat, desi fiecare
interioriza aceasta ideologie intr-un mod propriu. Astazi insa, avem
indivizi care desi se raporteaza genealogic la sat, au case $i pamant
aici, de-a lungul vietii se expun unor experiente extrem de diferite unele
de altele. Or, din moment ce acesti indivizi se Intorc ,acasa” regulat,
petrec aici vara i Sarbatorile Craciunului, este obligatia etnologului
de a-i lua Tn considerare in procesul de semnificare a obiceiurilor la
care ei Insisi devin participanti activi. Dacad nea’ Gheorghe, care s-a
nascut si a stat in sat mai toata viata, va vedea intr-un comportament
ritual sau altul o sursa de belsug, leatul sdu de peste drum, care la 20
de ani a plecat la Bucuresti sa studieze agro-ingineria si apoi s-a
intors si a lucrat la Ferma agricola din $ercaia, cu siguranté va vedea
in acelasi comportament altceva decat nea’ Gheorghe. $i sa nu uitam
ca atat nea’ Gheorghe, cat si leatul sdu sunt tot coméanari. Trebuie sa
intelegem prin urmare c3, tratand semnificatiile contemporane ale
obiceiurilor cetei de feciori, este riscant sa vorbim despre o singura
semiotica. Mai degraba am avea de-a face cu un plurisemantism.

Acest plurisemantism s-ar referi la modul Tn care comanarii ar
corela simbolul cu elementul explicit [comportamental sau material],
mod care consider ca depinde extrem de mult de background-ul
cultural al fiecarui individ. Si totugi aceasta inseamna ca putem vorbi
despre aceleasi simboluri ca fiind impartasite de mai toti comanarii,
practic doar semnificatiile, care relationeaza simbolul cu elementul
explicit, fiind diferite. M-ag declara de acord cu aceasta atata timp cat
vom intelege ca si aceste simboluri-unicat sunt incorporate ideologiilor
individuale cu puternice diferente axiologice.

Voi continua prin a lansa cele doua simboluri culturale implicite
care, in prezent, determind semiotica obiceiurilor cetei de feciori, ca
apoi sa urmarim cum s-au format aceste simboluri si care ar fi concret
relatiar lor cu comportamentele indatinate din componenta obiceiurilor
cetei de feciori. Un prim simbol, de natura religioasa il va reprezenta
mai departe mitul Nasterii Domnului, desi puternic schimbat in continut
fatad de formele-i anterioare. Un al doilea simbol este cel al ,traditiilor
batranesti”, simbol de naturd cvasi-stiintifica. In semiologia
contemporana a obiceiurilor cetei de feciori, ambele simboluri
actioneaza atat semnificand separat comportamente diferite, cat i
suprapunandu-si semnificatiile aceloragi comportamente.

107



Simbolul Nasterii Domnului

Este suficient sa ne reamintim rolul bisericii in viata satului, in
general, pentru a ne da seama de profunzimea cu care simbolul
Nasterii Domnului continud sa fie Tncorporat ideologiei culturale locale
si, implicit, de pozitia centrald a acestui simbol n viata religioasa a
satului. Daca ar fi insd sa comparam morfologia contemporana a
acestui simbol cu cea pe care am stabilit-o ca primordiald in capitolul
6, vom remarca diferente esentiale. Aceste diferente sunt rezultatele
unui permanent proces de remodelare si de schimbare a continutului
mitic al acestui simbol. Desigur, unii ar putea argumenta c& mitul
Nasterii, fiind inscris in Biblie, nu avea practic cum sa fie schimbat. Voi
reaminti acestora ca pentru multe secole la rand, mitul Nasterii nu a
actionat in viata religioasa a satului si, implicit, in ideologia culturala
locald Tn forma sa biblica, ci, agsa cum explicam mai devreme, intr-o
forma populara. In acest stadiu, mitul Nasterii era transmis din generatie
in generatie pe cale orald, forma sa biblica fiind nu numai encriptica
gandirii satului traditional, dar pe alocuri chiar irationala. La urma urmei,
oamenii satului traditional nu stiau nici unde este Bethleemul si nici
cine sunt romanii. Astfel, prin readaptarea naratiunii biblice si prin
incorporarea ei in mitologia si religia populara, oamenil satului creau
o logica acestui mit, logica ce se vroia semnificativd pentru sistemul
lor socio-cultural.

Treptat nu numai continutul mitului Nasterii, dar si cel al intregii
mitologii populare a fost remodelat asimiland tot mai mult din continutul
miturilor biblice. Asa se face ca, in prezent, in Comana de Jos,
naratiunea popular-mitologica a Nasterii Domnului are un continut cu
mult mai apropiat de cel biblic, desi nu intru totul similar. Aceasta
apropiere de continut are mai multe cauze sociale. Printre aitele,
alfabetizarea taranilor, predarea ,religiei” ca materie in scoala inca de
la inceputul secolului al XX-lea, iInmultirea tipariturilor cu caracter religios
si, nu n ultimul rand, catre sfarsitul secolului, numeroasele emisiuni
TV cu caracter teologic, precum era ,Lumind din lumind”, toate au
contribuit {a timpul lor la [re]biblicizarea mitului Nasterii.

Tratand rolul acestui simbol al Nasterii Tn contextul sau functional,
ideologic, trebuie s& amintim discrepanta care persista, in viata
religioasa a comanarilor, intre ortodocsi si ,uniti” [greco-catolici]. Avand
numeroase implicatii sociale in viata de zi cu zi a satului, aceasta
discrepantad este deosebit de importantd pentru intelegerea unui
eventual plurisemantism Tn sistemul semiologic al obiceiurilor cetei
de feciori. Biserica ,unitd” a aparut in Tara Oltului la mijlocul secolului
al XVlll-lea, prin initiativa preotului roman [cu studii la Roma] loan
Giurgiu de Pataki. Pe atunci, dorinta aprigd a acestuia de a raspandi
catolicismul printre romanii ortodocsi a dat nastere unor puternice
conflicte In zona. Cu diferite mijloace, acesta a reusit s& castige enoriasi
in multe asezari ale Tarii Oltului’. Din acel moment, in satele unde
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existau atat ortodocsi, precum si uniti” se construiau cate doua piserici,
Practic insa, cunoasterea religioasa si sistemul ideologic erau
aceleasi pentru toti romanii din sat. Dar, aparl_enenta !a o biserica sau
alta dadea nastere continuu unor conflicte sociale la nlwe1'devloca||tew1te.
Tn comunism, toti romanii din aceste sate au fost obligati sa lr_eaga_ la
ortodoxism, ca dupé revolutia din 1988, revendicarea_ proPnetat_llor
parohiale de catre ,uniti” —intre timp preluate de ortodocsi —sa cauzeze
noi conflicte. .

Tn perioada sederilor mele in teren, intre 2000 si 200,33 aceste
conflicte continuau sa existe. Dar, in pofida _orics'lr_or‘ asteptaq, ele nu
separau populatia satului in doua grupuri sociale distincte, cu |deo_i99u
distincte etc. Printre altele, simbolul cultural pe care l-am nur_111‘s ,:ai tvrad_m L_k.}r
batranesti” si despre care voi vorbi mai jos, avea _si cqni!_nua sa alba-c:
puternica functie unificatoarea in acest sens. Desi feciorii .de la turca
erau toti ortodocsi, ei erau primiti cu colindul si la ,uniti” cu care E_ldesea
erau in diferite grade de rudenie. JUnitii", la randul lor, participau la
jocul organizat de feciori la caminul cultural etc. ' , B

in simbolistica contemporana a obiceiurilor cetel de_fecmrl.
simbolul Nasterii joacd un rol central. Sarbatorile Qrégngnutun. acum,
au mai putin de aface cu reinnoirea temporat-spatialg in SE:!'ISU| dat_
acesteia de satul agro-pastoral gi mai mult cu reinnoa(ea_unlvers,ulur
prin renasterea anuald a Fiului Mantuitor. Tot astfel, nt_urﬂe cetei dg
feciori nu mai sunt orientate prin semiotica catre ¢ actionare directa
asupra naturii $i a crearii belsugului [ciare pot fi determlnate acum
stiintific?], ci sunt menite mai degraba sa anunte revenirea Domnului
printre cameni si astfel s&-i transforme pe ac_esi_la in paftqsu la Bucung
Uriiversala a Nasterii. Mai departe, prin credinta si rugaciune oamenil
pot fi ei insisi cei care sa isi influenteze dgstinyl,_cgg:_a ce inseamna ca
scopul practic — obtinerea belsugului si a sanata‘t_u —nu :':1__disparu1
ntru totul, ci este urmarit indirect, depinzand de voia dwml_tat_u. i

Riturile colindatului isi pastreaza caracterul magico-religios
legandu-se semiologic de simbolul Nagterii_Doan_ulu_L A primii
colindatorii si mai ales ceata de feciori este un |mpeﬁrat|_v in Comana
de Jos. Atat din ceea ce imi spuneau informatorii cat si dlr_‘n p{opr_nie
mele observatii la obiceiurile cetei, portile sunt incuiate cohn_da!or_ﬂc)(
doar daca oamenii nu sunt acasd sau daca sunt prea batrani si
colindatorii ajung la ei tarziu in noapte. In rest, ceata este mereu primita
si cinstita din putinul fiecdruia, dupa traditie. o &

Familia la care am locuit in Comana de Jos, tin minte ca, 133&:_
poarta deschisa pana seara tarziu primind i cjnstind cu _;_)_r:amqn $i
bani fiecare grup de colindatori care venea. Ca erau copiil-irozi, ca
erau tigani veniti de pe alte sate, pe toti Tl primeau si i cmstqeau. Spre
deosebire de alti colindatori insa, ceata de feciori este mtr—ur! fe_i
.autorizata” atat prin traditie cat si de cét_re preotul sat_uim sa
raspandeasca vestea Nasterii. Propriu-zis, colindele cetel, prin textul
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Alaturi de cateva din riturile de la colindat si de ritul sfintirii turcii,
simbolul Nasterii Domnului se mai exprima prin semiotica actului
participarii feciorilor din ceata la slujba din prima zi de Craciun. In rest,
simbolul mai apare exprimat in numeroase rituri individuale i colective
din perioada Craciunului, care creeazi contextul desfasurarii
obiceiurilor cetei de feciori. Spatiul nu ne permite insé descrierea tuturor

acestor rituri aici.

Simbolul ,traditiilor batranesti”

Simbolul traditillor batranesti” s-a format in ideologia cuituraia

a satului citre mijlocul secolului al XX-lea, odata cu transformarea
gradatd a elementelor de culturd populara traditionala in forme
identitare ale localitatii. Acest simbol reprezinta o schema culturald
implicita rezultata din faptul ¢3 oamenii incepuseré sa conceptualizeze
acele traditii venite din trecut ca fiind, inainte de orice altceva, semne
identitare ce trebuie prezervate, pentru a mentine o distinctie culturald
intre comanari si restul. Simbolul iraditiilor batranesti” — simbol de
natura cvasi-stiintifica in sensul nsusirii unei perspective ,cvasi-
etnologice” de cétre comanari asupra modului de viatd a bunicilor si
strabunicilor lor — rationalizeaza in prezent existenta unor forme
comportamentale venite din trecut. Semiotica acestor forme
comportamentale nu ar fi putut subzista, deoarece n actualul context
socio-cultural ea s-ar fi vrut irationald. Astfel, numeroase comporiamente
ce in trecut avuseser3 diferite valori rituale cu caracter magico-religios,
sunt aduse in prezent nu pentru ¢ oamenii ar mai crede Tn eficacitatea
lor magica, ci pentru ca ele constituie traditii batranesti” devenite
reprezentative pentru comanari la nivel zonal, national si, mai nou,
chiar international. Mai mult, vechile semnificatii ale acestor
comportamente sunt definitiv uitate.

Conturarea acestui simbol cuitural in forma sa contemporana
se vrea rezultatul a mai multe evenimente sociale incepand din perioada
interbelica si continuénd pana in prezent. in primul rand, procesul de
valorificare artistica a obiceiurilor populare, descris in capitolul 10, a
fost cel care a creat baza ideologica a acestui simbol. Prin faptul ca
unele din obiceiurile lor erau considerate valoroase pentru a fi
prezentate scenic, comanarii aveau s3 inteleaga ca importanta acelor
obiceiuri nu consta in scopurile lor rituale, initiale, ci in estetica pe care
acestea o Imbracau. Apoi, prin participarea propriu-zisa la spectacole,
printre numeroase alte ansambluri din zona si din tard, toate aceste
elemente de culturd populara traditionala, obiceiuri si vestimentatie,
aveau sa distingd comanarii de ceilali participanti, fie ei cuciulateni,
ticuseni sau chiar bistriteni sau banateni. Obiceiurile traditionale nu
numai ca devin, astfel, semne de identitate culturald, dar sunt si tot
mai mult asociate cu exotismul nostalgic al trecutului unor tarani al
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::ré;:or sistem cultural suportd schimbari tot mai accelerate, pe zi ce
e.
_ Inal doilea rand, intensificarea acumularii de cunoastere stiintifica
in [deolqgla culturala facea, dupa cum am aratat, ca scopurile rituale
initiale si astfel si semiotica precedenta a acestor comportamente sa
fie pierdute. Pentru comanari, devenea ridicol s3 mai crezi ca turca, de
exemplu, —o masca din toale si panglici — ar putea sa aduca belg;ug
cand ea, de fapt, era valoroas3 [sau fusese desemnat3 ca ualoroaséi
pentru estetica ei si a dansurilor executate cu ea’.
i NI{ in ultimul rand, numeroasele cercetari etnografice organizate
in Comana de Jos exclusiv aspra traditiei populare batranesti precum
si rgl_.!rrgeroasefe publicatii referitoare la cultura traditionald de aici au
sprijinit comanarii intru conturarea simbolului Tn discutie si Tntru
constle‘nt[zarea valorii reprezentative a acestor traditii peniru sat. In
acelasi timp, noi createle obiceiuri nu doar c3 sunt irelevante si
nerepffzemative pentru comanari, dar nici macar nu sunt considerate
,,tradl_tu . Sunt constient c& si aceasta carte, prin simplul fapt ca se
refei'a la obiceiurile cetei de feciori — ,abiceiuri cu o lunga istorie” —
daca ar ajunge in Comana, ceea ce probabil ¢i se va si intdmpla, va
avea si ea efectele ei ,fortificatorii” asupra acestui simbol. l

“Sin"gpplul cultural al _traditiilor batranesti” este impartasit de toti
comanarii indiferent de background-ul lor cultural. Mai mult, acest
simbol reprezinta alaturi de sistemul de rudenie unul dintre prinéipalele
elerr!eme structurante, unificatoare ale comanarilor. Intr-un fel sau altul
continutul acestui simbol si raportarea genealogica la sat face ca
dlw_arsﬂatea social-tipologica a comanarilor sa convearga intr-un pilnct
de 1qtere§ comun, Astfel, comanarii cu cele mai diverse profesii, cei ce
Iocmgsc in strainatate sau doar in Fagaras, Rupea sau Brago{; cand
se a!ah_.:ré comanarilor din sat, in vacante, la sarbatori sau Ia boiezuri
nunti si ‘mormantari, se reidentificd impreuna prin relatiile de rudenie
dintre el i prin ,traditile batranesti” care au apartinut stramosilor lor
comuni.

E_Jes_sgur. acest simbol al ,traditiilor batranesti" este interiorizat in
mod diferit de fiecare individ in parte, in functie de contextele sociale in
care acesta actioneaza si nu numai. Cert este ins3 ca acest simbol a
devenit parte integranta din ideologia cultural3 locala precum si parte
din |d'eolqgn!e individuale a multor comanari plecati din sat. Pentru
?cesna din urma, mentinerea acestui simbol nu se vrea imposibila
intr-un t_:cintext ex situ, din moment ce insasi ideologia culturala
napo'na!a incorporeaza un simbol asemanator. In momentul in care un
comanar pleaca din sat si ia cu el un costum traditional, ca amintire,

actiunea acestuia este determinata de acest simbol implici itiei
batranestr". implicit al traditiei
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In Coména de Jos, acest simbol rationalizeaza singur, sau
impreund cu alte simboluri, existenta a diferite comportamente fie in
cadrul nuntilor [ex. ,datul gainii”], fie in cadrul obiceiurilor plugarului,
ale cetei de feciori sau chiar in cazul festivalurilor locale cu caracter
Jfolcloric”. Obiceiurile plugarului, de exemplu, pe care le-am observat
in teren in aprilie 2002, se voiau intr-o relatie semiologicad exclusiva cu
acest simbol al ,traditiei populare”. In cea de-a doua zi de Pasti se
stranseserd multi comanari, si din sat, si din afara, pentru a asista la
obiceiurile plugarului, nici mai mult nici mai putin ,ca la spectacol”.
Dupa ,terminarea” obiceiurilor de la vale [parau], ca dupa finalul unei
simple manifestari teatrale, comanarii-privitori i-au aplaudat puternic
pe feciorii ce ,duc mai departe traditiile batranesti”.

In acelasi fel, acest simbol actioneaza individual in rat_ipnalizarea
organizarii ,Festivalului obiceiurilor de primavara” din Comana de Jos,
unde diferite momente ale nuntiilor batranesti sau ale obiceiurilor
cununii sunt inscenate pe ulitele satului de catre o parte din comanari
pentru restul, dar mai ales pentru vizitatorii straini. Se poate spune, de
ce nu, ca prin reintegrarea functionala si prin reinterpretarea
semiologica a comportamentelor originare n traditiile batranesti, acest
festival devine el insusi o noua traditie a locului, traditie ce se vrea
semnificativa printr-o raportare directa la simbolul n discutie.

Acest simbol al ,traditiilor batranesti”, fiind de natura non-
religioasa, a dus, pe de alta parte, la secularizarea multor obiceiuri ce
initial avuseserd semnificatii magico-religioase. Aceasta nu inseamna
insd ca actele comportamentale din componenta acestor obiceiuri ar
fi actualmente lipsite de semnificatii, ci doar ca aceste semnificatii
sunt de o alta natura. Este greu de stabilit care este concret mecanismul
semiologic al acestui gen de simbol, cu o baza cvasi-stiintifica. Daca
acesta poate determina semnificatii individuale fiecarui comportament
in parte sau daca poate doar sa rationalizeze suite de comportamente
festive per-total, este greu de spus. Ar mai trebui facute cercetéri in
acest sens.

In sistemul semiologic al obiceiurilor cetei de feciori, simbolul
Jraditiilor batranesti” este corelat cu simbolul Nasterii Domnului, ceea
ce face ca aceste obiceiuri sa nu-si fi pierdut totalmente sacralitatea —
cum as crede ca s-a intamplat n cazul obiceiurilor plugarului. In ciuda
acestui fapt, nu putine acte comportamentale din obiceiurile cetei de
feciori sunt secularizate, fiind semnificate exclusiv prin relatia cu
simbolul ,traditiilor batranesti”. Vestimentatia traditionalad, imbracata
la colindat de feciorii cetei, dar si de baietii si fetele ce i insotesc, are
pe langa caracterul ceremonial si o semnificatie de reprezentativitate
culturald si istorica, semnificatie generatd de simbolul  traditiilor
batranesti”. Apoi, turca purtata atata timp pe scena si-a capatat siea o
semnificatie determinata de acest simbol. Astfel, riturile Tn care turca
continué sa fie implicata — printre care cele mai importante sunt jocurile

turcii in casele oamenilor si ,saritul” acesteia la gazde pentru a capata
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bani — devin semnificative in sensul acceptarii membrilor grupului [pe
rand] intr-o participare activa la traditia batraneasca a satului. Prin
aceasta comanarii isi reinnoiesc legaturile cu trecutul si cu stramosii
creatori si pastratori ai acestor traditii. Acesta devine de altfel i motivul
pentru care feciorii sunt rasplatiti: pe langa faptul ca ,pastreaza
obiceiurile din batrani”, feciorii oferd si altora posibilitatea de a lua
parte la un trecut mitologizat.

Nu in ultimul rand, jocul in casa, la colindat, si intr-o anumita
masura cel de la caminul cultural, ba chiar si obiceiurile burduhoazelor,
codificad pe langa importantul caracterul distractiv, de petrecere, si
semnificatii de restabilire a legaturii cu traditia batraneasca si cu istoria
satului.

Astfel, in timpul sacru al Sarbatorilor Craciunului, oamenti
Tncearca atat sa Tsi redefineasca relatia lor cu divinitatea crestina, cat
si sa Tsi reconsidere propria lor pozitie si identitate pe axa
paradigmatica a istoriei universului. Feciorii cetei sunt cei care,
organizand aceste obiceiuri, oferd oamenilor posibilitatea de a se
redefini in relatie cu trecutul, ceea ce face ca ei sa fsi castige respectul
intregului sat, iar prin acest respect sa isi creeze un statut considerabil
n viata cotidiana a satului. Ceata insasi, ca unitate sociala, se vrea o
asociatiune a carei scop este sa readuca consecvent pe ulitele satului
si in casele oamenilor obiceiurile bunicilor si strabunicilor lor [care, de
fapt, printr-o permanenta reinterpretare semiologica nu au incetat
niciodata sa fie si ale lor proprii], acum, marci identitare ale comanarilor.

Analizand ceata ca unitate sociala In contextul contemporan,
trebuie sa tinem cont si de alti factori ce motiveaza constituirea ei si
organizarea obiceiurilor propriu-zise. Feciorii, inainte de a fi motivati
s& obtind o afirmare individuald la nivel local, sunt de asemenea
interesati, de ce sa nu spunem, de castigul care reiese din colindat,
precum si de distractia pritejuitd in numeroase randuri de aceste
obiceiuri. Cand am fost ales eu Tnsumi membru al cetei, in satul meu,
in Viadeni, tin minte ca nu ma incanta atat functia pe care o dobandisem
si nici tiflul de ,pastrator al traditiilor” pe care mi-| dadea ,gura satului”,
cat ma bucura prilejul de a fi si a petrece cu si alaturi de ceilalti membrii
ai cetei, veri, leti si fartati de ai mei. Lumea din sat insa semnifica
uniunea noastra si organizarea acestor obiceiuri ca pe un gest
deontologic fata de sat si fatd de traditiile batranesti. Acelasi lucru era
evident si in cazul cetei din Comana de Jos, din decembrie 2001.

In ciuda oricaror diferente de semnificare si, astfel,”a oricarui
plurisemantism, mare parte din aceste semnificatii este generatd de
simbolul ,traditiilor batranesti” care, asa cum am aratat, este mentinut
din motive de identitate si, nu in ultimul rénd, dintr-o nostalgie pentru
trecut. Pentru coméanari, trecutu! satuiui este adus in prezent prin traditiile
batranesti pentru a realimenta spiritual oamenii conferindu-le o
stabilitate istoricd si geografica si, implicit, inserandu-le puterea de a
privi in viitor.
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Pentru 2 ne apropia mai mult de ceea ce inseamna simbolistica
acestor obiceiuri ca traire subiectiva, va trebuie sa intelegem ca cele
dou3 simboluri, cel al Nasterii Domnului si cel al traditiilor batranesti’,
nu actioneaza in termenii izolatori in care este nevoit cercetatorul a-i
Cancebtualiza_ Tn realitate, prin semnificatiile generate, aceste simboiun
sunt mult mai reflexive, in anumite momente chiar determinandu-se
reciproc. Totodata, nici o conceptualizare stiintificé nu poate rgda
adevirata complexitate a simbolurilor in actiune. Aici, sensurile olfactive,
tactile si vizuale contribuie la generarea si perceperea acestor
semnificatii, conferindu-le-complexitatea despre care vorbeam.
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11.Consideratii etnologice...
in loc de concluzie

. Si asa se incheie istorisirea schimbarilor unui sistem semiologic
§! @ unei suite de obiceiuri dintr-o comuna ce astazi nu se mai afla
_doaf: in Tara Oltului, nici doar in Romania, ci si in Europa si, de ce nu
In sistemul economic mondial. Dar istoria acestor obicei;.,rri istorié
mmpohstlcii si semioticii lor nu s-a incheiat inca. Aceasié' istarie
contlnué_sé fie creaté cu fiecare secunda ce trece. In timp ce imi formulez
concluziile, in aceasta lucrare, despre schimbdrile semiologice ale
obiceiurilor de ceatd, in Coméana de Jos alte schimbéri sunt formate
pas cu pas. Formarea acestor schimbari continua intr-un ritm atat de
lent, cu _fiecare secunda, incat ne-ar fi practi'c imposibil sa o
congpentlzém, Daca in aceastd seard, de exemplu, Televiziunea
Romﬁné _difuzeazé un oarecare film artistic x, pe care l'”nare parte din
comanari il_vor urmari [intrucat sta in programul lor zilnic ca ,seara
dupa ce g‘ata cu treaba, sa se bage-n casa la televizor”], efectele ﬁ}mu!ui
asupra privitorilor, intr-o viitoare organizare a obiceiurilor cetei de feciori
le va snﬂue_nt_a semiotica. Aceste influente actioneaza la un nivei
'.mIF:I"OS_CEZ)pIC". Este peste putinta sa observam .cu ochiul liber”
schimbarile rezultate din acesti factori influenti, aparent banali, din
viata de zi cu zi. Dar, cand acest gen de schimbari se aduna, in z'ece
douadzeci de_ani, ele Tncep sa devina evidente. I .

Nu putini etnologi continua sa faca referire stricta la schimbarile
cglturale ale obiceiurilor populare ca efecte ale ,modernizarii’ satului
din cea de-a doua parte a secolului al XX-lea. Ce vreau sa se fi inteles
d_upa lecturarea acestei carti este ca schimbarile culturale, in general
sl ce_ele sgmiologice, in special, au existat dintotdeauna. Schimbérilé
:senjlqloglc? sunt, astfel, parte integrantd a oricirei culturi. Cultura
insasi, dupa cum aratd Geeriz, se bazeaza pe un proces interpretativ
continuu’, Fiepe element care face parte dintr-o culturad sau alta este
permanent reinterpretat semiologic, pentru ca acesta sa poat fi insusit
de _flecare generatie de indivizi. In acest sens, este evident ca
:.:‘.Chlmbél‘ﬂe semiologice exista in permanentd urmand cultura pe axa-
i temporai? si devenind, astfel, parte integra:nté a acesteia.

_ Trpta_nd notiunea de schimbare culturala, Fernand Brodel
d|ferent_|aza intre “oscilatii de suprafatd” si "schimbari de lunga durata™
Aceastaydistinct_fe, aplicata cercetérii antropologce simbolice, releva
fa_pt_ul ca oscilatiile de suprafatd pot s3 constea in perm:anenta
reinterpretare semiologica a unor elemente culturale, pe cand un alt
rand de schimbari semiologice poate aparea ca efecte ale schimbarii
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principalelor niveluri de structura sociala. La randul lor, Jrupturile
structurale” determin alte schimbéri, mult mai usor de identificat prin
raportarea cauzala la diferitele evenimente istarice. In capitolul 8. de
pild3, am enumerat cateva astfel de rupturi structurale ce au avut loc o
data cu aparitia feudalismului, cu instaurarea regimului comunist si
mai apoi o datd cu abolirea acestuia. Toate aceste schimbari in
structurad au determinat schimbari adanci n ideologia culturald din
Comana de Jos si, implicit, in sistemul semiologic al obiceiurilor de
ceata.

Asa cum aratam de-a lungul partii a doua a acestei lucrari, formele
comportamentale existente astazi in obiceiurile cetei de feciori din
Comana de Jos au origini istorice variate. Cateva dintre aceste
comportamente ar fi putut aparea intr-un sistem de organizare tribala,
matriarhal3, in neolitic, altele, mai apoi, in epoca fierului i a bronzului.
Acestea erau rationalizate prin legatura semiologica pe care o
intretineau fie cu simbolul mana, fie cu un simbol al initierii. Alte
comportamente — astézi parte a obiceiurilor burduhoazelor — ar fi putut
fi create ca forme de cult ale stramosilor, intr-un trecut nedeterminat cu
exactitate. Despre toate aceste simboluri insa nu putem avea certitudini,
desi razlete dovezi, care s3 le confirme existenta, exista. Cu mai multa
siguranta, pe de alta parte, se poate vorbi de simbolul Nasterii Domnului
si de comportamentele aparute ca celebrare rituala a acestui eveniment
mitologic, Tntrucat acestea pot fi usor relationate cu datele istorice
referitoare la raspandirea crestinismului.

Pentru ca toate aceste comportamente, ,create” de simboluri
magico-religioase diferite, s& poata s& convearga intr-o singura
manifestare culturald — in viitoarea ceatd de feciori — au fost necesare
secole la rand de schimbari semiologice, venite atat din puternice
rupturi structurale, cat si din acel proces interpretativ continuu, de care
vorbeam mai sus. Din acest moment, schimbarile iau o cu totul alta
directie. Pentru ca elementele comportamentale astfel coagulate, in
obiceiurile cetei de feciori, sa poatad s3 fie mentinute in acest stadiu
de-a lungul secolelor pana in prezent, au fost necesare alte numeroase
schimbari semiologice.

Contrar celor ce vad in obiceiurile cetei de feciori o manifestare
traditionald [neschimbatd pana catre sfarsitul secolului al XX-lea] a
carei persistentd s-ar datora probabil unei oarecare stabilitati a
sisternului cultural in care aceste obiceiuri existd®, in aceasta lucrare
am dorit s3 ardt ca lucrurile stau altfel. S-ar putea ca greseala celor ce
pretind o continuitate acestor obiceiuri s& constea in ezitarea lor de a
recunoaste semnificatile comportamentelor, ca fécand parte din
aceleasi obiceiuri. in acest caz, mizand pe persistenta mai mult sau
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mai putin aiteratd a unor co i i iva
apicals Tiregulil obee, mportamente, calitatea continuativa este

In preze_nt. in contextul dezvoltarii stiintifice, al complexificarii
tehpolog:ce ¢l, nu Tn ultimul raénd, in contextul cresterii ratei trans-
nappnﬂ:smulm si al perpetuarii unei culturi globale prin expansiunea
capltglismu.lui occidental, comportamentele din obiceiurile cetei de
f§0|or1 asimileaza noi semnificatii. Aceste semnificatii, legate in primul
ran_d deunecesitatea de reprezentativitate culturéié atat in sfera
nzjltlonala, cat si in cea internationala, fac ca actele co’mportamentale
sa pgrsnste practic pe un alt teren decéat toate terenurile culturale
'anterioare.vAréturi de simbolul Nasterii Domnului, si el cu o deosebita
tm_portgnta locala, simbolul  traditiilor batranesti” nu doar ca
ragronallzgazé_ persistenta acestor obiceiuri in cadrul satesc, dar a reusit
Cu ceva timp in urma, sa creeze un nou cadru acestor corﬁportamentel
indatinate, anume scena de spectacol. Siiatd ca in prezent, pe scena
aceste comportamente apar mai des decat in cadrul sét'esc Dupé
ceata din 2001, nu s-au mai organizat alte cete, nici in 2002 $i‘ nici in
2003. Nu este nimic neobignuit in aceasta. Cetele se organizeaza
doar atunci t_;and se strang mai mulli feciori de varste apropiate, ceea
ce inseamna ca In anii urmatori se vor putea constitui probat;il alte
Aceteva..Dar dgc_é nu? Se Incheie oare istoria acestor comportamente
indatinate aici? Nu, nici pe departe. Tnsdsi forma scenica a acestor
cgmpor?aymente reprezinta, intr-un fel sau altul, o continuitate a lor. Dar
sa nu uitam! Semnificatiile se schimba si se vor schimba mereu -iar o
data cu ele, nici obiceiurite nu mai pot fi aceleasi. :
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ANEXA 1

Observatii la obiceiurile de Craciun

Ceata este compusa propriu-zis din ¢inci feciori. Toli sunt din Comana de Jos,
merg insa la scoli in Fagaras sau BragoV. losif Lancea, 21 ani — vatav mare: Gheorghe
Viad, 18 ani — vatav mic; lon Costea, 18 ani — turcas (1) Gheorghe Costea, 17 anj —
turcas (2); lulian Costea, 16 ani— chimniter. Feciorii si-au tocmit doi coléceri din randul
tiganilor din sat: Gheorghe Costea, zis Buric, 50 ani — colacer (1); lon Tincy, zis Ciau-
Bau, 30 ani — coldcer. (2) Muzicantii sunt din Comana de Jos [doar taragotistul a fost
adus din Ticusu Nouj: Constantin Micldus, 51 ani— taragot; Constantin Razbasan, 37
ani — saxofon: Liviu lepure, 25 ani — acordeon; Romeo Lancea, 24 ani — toba.

24 decembrie 2001, Ajunul Craciunului.

1. 14:45 - Cei cinci fecion, din care este compusé ceala propriu-zisd au inceput sa se
stranga unul céte unul |a casa vatavului mare. Toti cei cinci poartd costumne traditionale,
insa nu numai ei. Si cétiva fecion din afara cetei, care Ii s-au alatural pentru a-i gjuta
ia colindat, sunt, de asemenea, imbracali in costume traditionale. Dintre acestia nu toti
sunt imbracati, in intregime, cu piese de costum traditionale. Vreo palru dintre e/ au
.geci” noi din comert sau asa-numite ,canadiene” calduroase. In acelasi fel, si fetele
venite in costume traditionale au imbrécat deasupra costumulu piese de vestimentalie
noi: una are o haind de bland, alta un pardesiu rosu eic.

Vestimentatia feciorilor din ceata w
Toti feciorii din ceatd au costume asemandtoare. Poartd camasé alba din
material de in, cu méneci incretite marunt atat in partea de sus, la umar, cat si in
partea inferioard, unde sunt aplicali pumnisorii (bucati de panza incheiate cu
nasturi si menite sé strangd maneca). Camasa are guler, prelungit infr-o decoratie
de cute verticale (facute la masina de cusut), ce se aplica pe piept. Gulerul i
pumnisorii méanecilor sunt brodat! in motive geometrice, cu atd galbend. — Camasa
este incinsa cu o curea de piele. — Peste camasé feciornii poarta cheptarul, o vesta
de piele, imblanita in interior. Cheptarul se incheie lateral in partea stanga si are
suprafata bogat ornamentatd cu motive geomelrice in culori inchise (negru,
albastru, verde, vanat). Peste cheptar feciorii au frijuri, adica haine de postav
Jucrate de croitori. Vatavul mare si turcasii au frijuri negre, vatavul mic si
chimniterul, seine (maro). — Pe picioare feciorii poarta cioareci, adicd pantaloni
din postav de culoare crem, tesuti si croili in casd. Cioarecii se muleazad pe
icior. — Feciorii sunt incaltati cu cizme negre de piefe, cu tureac Tnalt. — Pe cap
poartd caciuli de astrahan, negre. Pe caciuli au cate o vastrd (manunchi de flon
artificiale $i oglinjoare mici), element de podoabd ce i distinge de restul fecionfor
care au venit s3 participe la colindat. — Vatavul mare poarta in ména un bt cu
panglici tricolore pe el, o plosca de rachiu i bischinul, 6 cutie de carfon imbracata
in panza rosie, in care oamenii vor pune bani. Vatavul mic gi chimniterul poarta
k:‘ic:c.:e."e.* céte o plosca si céte un bat cu panglici tricolore.

2. 15:00 — Intra in curte muzicantii. Curtea incepe s& devind din ce in ce mai
neincdpatoare. Pe langa tinerii veniti sa-i ajute pe feciorii din ceat3 la colindat, au mai
venit si parintii celor cinci fecion, pentru a-i pregati sa plece cu colindul prin sat. Mai
toti stau pe marginea curtii, privesc §i discula, Singurii care se agitd sunt fecioni din
ceatd si parintii lor. Mama vatavului mare Ji cheama pe muzican{i in bucalaria din
partea de jos a casei, pentru a le da sa manance inainte de plecare. M-a chemal si pe
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mine. Ne taje cateva felii groase de péine si apoi scoate un telir cu vies trei callabogi,

punandu-fe toate pe masa ca fiecare s3 poata lua.

3. 15:02 - Jeana, mama vatavului mare, umple doué ,plosti” cu fuicd. Una este

purtatd de vatavul mare, cealalta de vatavul mic.

4. 15.08 - Cefde fald incep sa se agite, | 2 orif i
| el de faté ? gite, Intrucat feciorii sunt asteptati de l2 15:00, ¢
gggng:{_ E primarie. Dinu fu’ Mon, Wmentorul” feciorilor din ceats, acum i sfé(ur’e;:‘é pg
- .Mal, ma baieti, dat-i drumul, ca-i tarziu!". Feciorii se aduna in Juril usii deschise

de la ,galena” [pridvor inchis cu geamun] casei. In centru, in fatd, st3 turca tinuta

spate de turcasul(1). La sténga ei sta vatavul mare. 1ar la dreapta, rezemat de peretele

in

casel, std turcasul(2). In spatele turcii. in stanga, sid chimnit i 2]

. 2 , > 3y 3 terul si in d 1

rrsrrg_b In spatele {'or stau gramadd restul feciorilor. Incep cu totii sé%:éme rggf?ngu‘;anﬁ:;ﬁ

:jocwcea verde”. Turcasul(1) scoate capul afard din turca gi tine ritmul colindului cu
acesteia, tragand de sfoard. Valavul mare, vatavul mic si chimniterul fin ritaul

ridicand in aer betele pe care le poarta cu ei. Fetele stay deoparte, fara si cante

(" Turca

Turca esle compusa dintr-un aga-zis cioc, facut din doud bucsti de |
de aproximativ 15-20 cm. lungime i unite la un capat cu o balama mﬁ%’;ﬁ;ﬁﬁg’
Partea de jos a ciocului este legata cu o sfoard, care trece apoi si prin partea de
ggsla acestuia, in aga fel incal, atunci cand cineva trage de aceasta sfoars partea
Jos a ciocului s-0 loveasca pe cea de sus creand zgomot. Ciocul este bn'ns de
capatul superior al unui bat de un metru inalfime, care de reguld este sprijinit pe
.;gs. — Deasupra ciocului sunt prinse coamele, doud bete de lemn de aproximativ
5 cm, fonnén_d impreuna un unghi de 60 de grade. Deasupra coarnelor este
g;}nsé 0 bucatd de panglicd groasa de bumbac (fitil), care sa le uneasca intr-un
unghi. In jurul coamelor sunt puse panglici (plantici): frei in linie verticald §i alte
trei in linie orizontald. Peste acestea sunt puse in cruce alte doud panglici, de
data aceasta tricolore (rogu, galben i albastru). In partea superioara a coarmelor
sunt legate trei crengute de lederd, iratate intr-un anumit mod cu zahar i bronz,
pentru a nu se scutura. Pe colfurile formate de intersectarea panglicilor de pe
coame, sunt cusute ruji (rujd = floare fdcutd dintr-o panglica de 60 cm. prin
increfire} de diferite culori (roz, albastru deschis efc.). — in general, intreaga parte
din fata a turcii, compusa din bat de sprijin. cioc propriu-zis §i coarne, este
numita cioc. — In prelungirea acestui cioc sunt agatate tesaturi menite sa il aéapere
in intregime pe turcas. Astfel, se prind in cuie de ciecul propriu-zis un cearsaf alb
de canepa, numit tol alb, si, deasupra lui, acoperindu-I in intregime, un lepedeu
(cuvertura Iraditionald de land cu motive geometrice) colorat in m'gu albastru
verde gi galben. Tolul alb si lepedeul sunt cusute intre ele cu ata groasa. In fata,
sub ciocul turcii, se lasa o deschizatur in jurul careia se coase, pe dinauntru, un
cerc de sarma (pentru a da forma deschizaturii), avand diametrul de aproxirﬁaﬁv
10-15 cm. Aceastd deschizatura este multifunctionald. Pe aici, turcasul poate
vedea dinaunirul turcii ce se intampla in jurul lui, poate primi banii etc. — Pe
spatele rumr{, deasupra lepedeului, sunt prinse frei curele cu omamente metalice
(elemente din vechile costume barbatesti comanarene, astazi raritati): o curea
prinsa direct de cioc si apoi cusuta drept pe spate, in asa fel incat turcasului
(aplecat la so.de grade) s3 | se fixeze exact pe coloana vertebrald: jar alte doud
curele prinse in cruce. Curelele au, inainte de toate, menirea de a mentine forma
turcii in asa fel incat sa poata 1i usor luata pe spate gi data jos. Pe aceste curele
sunt legali cu sarma zurgélai i, de asemenea, sunt cusute ruji colorate. — Pe
g;rca mai sunt cusute sase basmale (carpe): doud galbene (atamate, Ia un capét,
e coamele iurcii, la celdlalt de spatele acesteia), doua negre cu flori colorate
(prinse in acelasi fel, deasupra cejor galbene) si doua rosii numite pinteni_(prinse pe
Spatele turcil). La foate cusaturile sunt aplicate ruji, pentru a le acopen. in afara de
basmale, mai sunt cusute pe furca doua stergare rogii, artizanale, siranse la mijloc 6y
guﬁ?gg?gée un_.zgo este p.rc:;:_s dzup ciocul turcii, celdlalt pe spatele scesteia. La coame
Su { ud urechi de iepure. iar in spate, pe. [ -
ici-colo este gtématé betealz afgmri'e SR
[Descriere realizatd cu ajutorul informatorulul Constaritin Costea, 54 ani, Comana de Jos |
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5. 15:10 — Tatal vatavului mare, care, de altfel, este acum si cel colindat,
spune acestuia: Paizi m&, bund ziua gazda, ziua de mane la multi anil”. Acesta
rapetd ascultdtor dupd tatal sdu. Tatd-su: Da, da..." [ironic]. Lumea rade. Iniré
apoi cu totii in casa, vorbind in soaptd. Mai Intéi intrd vatavul mare, dupa
aceea turcasul(1) cu turca, apoi ceilalti trei feciori din ceatd, urmati de multime.
In mijlocul odaii bune [dinspre ulitd], se afla o masé mica rotunda, pe care esle
asezatd cinstea pentru feciori: un cozonac Intreg, un cozonac feliat pe o
farfurie, o bucald de carne crudi, o tava cu pahare mici §i o sticla de tuicé fara
dop. — Vétavul mare intrd in cameré si se duce in cealaltd parte a mesei [cea
opusé ugii], de unde, stand in picioare, 7i priveste pe lofi cei ce inlrd In camera.
De-adreapta lui vine vatavul mic, apoi turca purtatd in spate de turcasul(). In
stanga vatavului mare sta turcasul(2) si apoi chimniterul. Parintii vatavului
mare stau la intrarea in camera, iar restul multimii, feciori §i fete, privesc gi se
inghesuie in jurul ugii férd a mai incipea in odaje. — Vatavul mare a l&asat jos
din méana obiectele mai sus amintite [batul, bischinul si ploscaj, fapt pentru
care mama lui il ceartd spunandu-i: |z, ma, Tn mana batul, n-auzi . §i plosca
haia in mana, cd de aia esti vatav mare'. Vatavul se apleacd si Igi ridica
obiectele, ascultitor. Mama-sa continua: Si tinichiaua aia de bani._|" fardtand
spre bischin). Vatavul cétre maica-sa [in scapta], Mailasa-ma, dom'le, in pacel”,
Un fecior glumeste: ,Sa aduc canele...?" Tinerii rad. g
6. 15:15 — Vatavul mic indeamna: Hidati, m3, s& cantdm o colinda!” Incep apol
cu totii, in cor, colindul ,Deschide usa crestine”. De aceastd data feciorii canta
acapela, faré a tine ritmul cu ciocul turcii. Tatal vatavului mare cénta alaturi de
ei. In acest timp, vatavul mic pune tuicd in paharele de pe tava, dupa care ia
tava de pe masa si serveste tineretul. Dupa ce termina colindul, vatavul mic da
maéna cu tatal vatavului mare, apoi cu mama acestuia, Isi ureaza intre ei- ,La
multi ani". Exemplul ii este urmat si de turcagul(2) si de chimniter Lumea
incepe s iasa din casa. Cinstea rémane pe masa4, fard s-o ia nimenl.
7. 15:20 — S-au adupat cu totil in curte. Se aliniaza in alai, in multa galagie.
Muzicantii, care Tntre timp au terminat de mancat, ies si el in curte §i incep sé
cénte o melodie de joc ugor ritmata, numitd purtata.
8. 15:21 — Pe ritmul muzicii, feciorii intoneaza, in grup, o strigatura:
hai, Ulita-i lunga si largd ,mai
da, Numa' p-o parte mi draga
Pe partea de céatre vale ,ma
hai, Am o mandra ca s-o floare
Si m-asteapta cu dor mare.
Dup3 céte un vers strigat de feciori, fetele ingana, de asemenea strigand:
Zi, badita, zi!" — Turca iese prima pe poarta, puriata de turcasul(1), apoi iese
vatavul mare si turcasul(2), aliniindu-se toti trei in linie dreapta: turca in centru,
vatavul mare in stanga si turcagul(2) in dreapta. Le urmeaza vatavul mic
[stanga] si chimniterul [dreapta], purtand betele in ména dreaptd. Vin apoi
incé cinci feciori, purtand fiecare céte doud fete la brat. Urmeaza restul de trei
feciori [care, nefiind imbracati in costume traditionale, au rémas in spate], cei
patru instrumentisti si coldcerul(1). Colacerul(1) duce la brat un sac
impachetat, in care va urma s& stréngé colacii, $i o damigeana de 10 litri, din
plastic, in care va aduna luica. B}
9. 15:24 — Alajul trece strada la primarie. In incinta primariei, in sala de
sedinte, sunt intdmpinati de primar, de nevasta acestuia i de incé un functionar.
Muzicantii inceteazd sa cénte abia dupa ce loata lumea a intrat in priméarie.
Feciorii din ceatd se aduna la usa sdlii de sedinte, férd a intra induniru. Turca
este /dsata in fatd. Feciorii canta colindul ,Sub cea verde". Turcasul(1) tine
ritmul cu ciocul turcii, in timp ce vétavul mare, cel mic si chimniterul migsca
fiscare batul, in sus si-n jos, pe ritmul colindului. Cei colindati privese dinauntrul
salii. Afard, pe culoar, stau ingramdditi si cellalli fecion, fetele gf alti oameni,
care s-au adunat s3 priveasca. Printre acestia sunt §i tatal vatavului mare,
Dinu Ilu’ Mon, preotul satului etc.
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10. 15:25 — Dupa terminarea colindului, vatavul mare intr3 primul in sala de
sedinte si d& mana cu primarul. Primarul remarca: Ma, cum v-ati ales, tot &i
mai marn, ma!". Vatavul sdrutd méana sotiei primarului i d& ména cu functlionarul,
apoi se aseazd la masa din partea opusa usii. Dupa el intrs turcasul(1) cu
turca. Primarul 1l intdmping: Salut, vecine!”
11. 15:26 - Muzicantii si tot alaiul de tineret intrd in sala de sedinte. Turcasul(1)
Isi scoate caciula, o pune pe masa si, pe ritmul muzicii, incepe sa joace turca
in mijlocul incaperii. Joaca intai braul turcii”, apoi jocul ,baba". Coregrafic,
focurile sunt asemanatoare, melodic diferd. La sfarsitul fiecarui joc turca se
pleaca in fata primarului si a sotiei acestuia. Lumea st3 pe margini privind.
Fiecare joc dureaza aproximativ un minut §i jumatate. La finalul celui de-al
doilea joc, turca sare la primar. batand din cioc. Primarul scoate o hartie de
50.000 de lei. Turca face cétiva pasi in spate, araténdu-se nemuftumita. Primarul
insistad: ,la ma, nu fi vagabond!" Nea' Sivu, tatal vatavului mare, strigs catre
turcagul(1): ,Nu-l cotonogi, ma, cd& num-un primar avem!" Lumes rade.
Turcagsul(1) scoate mana prin cercul de sub ciocul turcii. ludnd banii §i
plecandu-se din nou. Turcasul(2) intervine indicand discret turcasului(1), care
se afla in turcd, in ce parie se afld sotia primarului. Turca sare i directia
acesteia. Aceasta incearca sa se scuze, afirméand: Nu veni la mine, ¢3 eu n-am
bani. Mi-am |2sat banii acas3. [mi pare rau! $3 vii s& ma colinzi acasa! la mai bine
© gurd de rachiu, lonut, ca n-am nimic altceval" — Turcasul(1) strigsd dinduntrul
turcii: \Nu beau, nu beau!" Un fecior din afara cetei striga: la-i baniji, mal®
Ceilalti se amuza. Tineretul si restul oamenilor, venili sa asiste, stau pe
margini in tacere. Intre timp functionarul de la primarie umbla cu tava cu
pdharele cu rachiu §i serveste lumea. Turcasul(2) ia céciula de pe masi si j-o
aa turcasului(1) sa si-o pund pe cap. Sotia primaruiui Indeamna: 02" mal luat
ceva de acolo, fetelor!”. — Primarul cétre popa: N-au voie s bea dacs merg |a
biserica, asa-i?!"
12. 15:30 — Muzicantii Isl acordeaza instrumentele dup3 acordeon: mai int3i
Saxofonistul, apoi taragotistul, Incep o invartitd. La inceput nu joacd nimeni.
Apoi vatavul mic Tgi invitd draguta Ja joc, fcandu-i un semn de chemare cu
degetul. Pe rand, alfi frei feciori [din afara celel] 1i urmeaza exemplul. Cativa
dintre feciorii ce joacad incep s3 strige:
Apuca-m-as de-nvartit, mai
S&-mi adun ce-am risipit, mai
Hal, Ce-am risipif ast3 vara
S-adunam acuma iard, mai
Ce-am nisipit cu ména
S-adundm cu secerea, mai
Fetele strigd dupa primul vers. al 3-lea si al 5-lea: Zi, badita, zi", iar
dupa versurile 2 si 6 striga: Uiu-iu-iu". Muzicantii rarese ritmul, indicand
finalul melodiei. Intoneazd apoi o posovoaics, la care Joacé aceleasi perechi.
Ceilalti stau pe margine si privesc.
13. 15:34 — Dupa terminarea jocului, feciorii dau s3 plece. Muzicantii si restul
lumii au iesit deja in ulitd. Tatal vatavului mare fi cheama pe cei cinici feciori
din ceafa inapoi- B3, unde plecati, ¢ tre sa se evalueze lurca? Ati uitat de ce-
am vint?!" Primarul este obligat s3 spund o suma, cu care turca sa fie
valorificatd, in caz ca cineva ar strica-0. Primarul se gandeste. Feciorii din
ceald aduc turca in fala acestuia $i ridica tesaturile ca sa i le prezinte. Un
fecior strigé de pe hol: .Ziceti acolo un cin'sute!” — Primarul: .E prea putin
cin'sute, bai! [Catre (atal vitavuiui mare:] Da' anu' trecut cat o fost?” — JPal
treiscinci de milioane, c3 uite numa' carpele si teate astea”. Primarul: Atunci
asa ramane, treiscinci de milioane!”. Tatsl vatavului mare: Da’ nu faceti o hartie,
un proces verbal, ca stiu ca asa se facea?’ — Primarul’ Ah, da’ nu-i nici o problema,
ca doar noi aicea suntem, nu suntem plecalil”. Intre timp un fecior indeamna:
Haideti ma, dat-i bataie, ca tre' s3 mergem la biserical" Feciorii pleac3.
14. 15:35 — Se strang cu totii In fata primariei $i pornesc in alai spre biserica.
Muzicantii interpreteazé o purlaid. In fatd merg: turca [in centru] purtatd de
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urcagul(1), vatavul mare [in sténga] si vatavul mic [in dreapta]. Vatavii |
.E:"h'nu? m{af)adiei ridicénd batul ce-I poartd in mana. Turcagul(1) scoate capul
din turca tinand ritmul melodiei cu ciocul turcii. In spatele acestora vin
chimniterul si turcasul(2) urmati de restul feciorilor, de fete si, in final, de

.muzicanti si de coldcerul(1). Feciorii incep s& strige pe ritmul muzicii:

da, Lasd-ne mandrutd-n casd .ma
C-afard ploua de varsa
hai, i ne ploua stragina ,ma
ai i he uda sarica, mai — . e
frlzltélesstrfgé dupé versurile 1 i 3: ,Zi, badita, zi" si dupd versul 4: Uiu-iu-iu”™.
Unii feciori fluierd in timp ce fetele striga.
hai, CatJiitara st Ardealu \ma ;
hai, MNu-i fecior ca comanaru ,ma
Ca-i inalt si frumu;;;e/ x
i, $fla brazda usurel, m . s =
gzr('e.'esstﬁgé in ace,'g;f' fel. — Preotul a fost prezent $i la primérie, asa ca
a luat-o la fugd pe ulitd sa ajungd inaintea alaiului la biserica. Il m;o{g%e i
primarul. Ajungi in fata bisercii, vatavul mare le spune celorlalfi fecior: !a}p
va, ma, céciulffejas!". In biserica :‘m:;ﬁ :‘_nta_; vatavul mare, apoi cel mic, turcasul(1),
imniterul, turcasul(2) si restul feciorilor. i i .
:gm: 5:37 — Preotf.'r é‘)é’tagvian Soanc3 incepe slujba in fata altarului. in pnn':lu{
rand stau toti cei cinci feciori din ceata. La peretele din partea stangd a naosului
std vatavul mare, langa el vatavul mic, chimniterul, turcasul(1) cu turca gi
turcasul(2). In spatele lor stau ceilalti feciori si, in :«;_pgfefg acestora, ffe;‘_eie.
Muzicantii asteaptad in pronaos. Preolul citeste rugaciunea penm} s mv_;;e_a
apei. la apoi apa sfintitd, stropeste turca cu un manunchi de busuioc Inmuia .;r.'
acea apa §i repetd de trei ori: Sfinteste Doamne aceasta turcd, in numele
Tatalui, al %iului s-al Sfantului Duh, Amin." La sfargit preotul spune feciorilor.
lati cu Dumnezeu!" - - )
a&ér:ni:g:t‘lzs - Luumea iese din biserica. Muzicantii incep s@ cante aceeagi purtata.
Se reface alaiul in formula precedents. Pormesc cu fofi spre casa preotului. .
17. 15:46 — Alaiul intrd in curte la preotul Octavian Soancd. Feciorit din c_egt !
se aduna in jurul intrérii in pridvorul casei parohiale. Incep sa cante colin u‘
,Sub cea verde" [sar peste versurile 9,10,11]. In fatd stau turcasii §i vatavul
mare, in randul doi, vatavul mic gi chimniterul. Feciorii din afara cetei canta
impreuna cu cei din ceata. Acestora li s-au alaturat si vreo doi barbati casatoriti.
de asemenea pentru a-i ajuta pe cetasi la colindat. Primarul, invitat de preot, a
venit §i aici. Acesta intrd in curte, urcé in pridvor §i da mana cu preotee:;adﬂ
invitatii acesteia. Cum termind prirmul colind, feciorli incep direct ,Colin uf
pentru fatd" introducand numele fetei prectului, Teodora: ,Suroro Teodoro
Vestea ca li-o marsu/Sus la-mpdréatie/...". La terminarea celui de-al doilea colind,
incep direct ,colindul pentru fecior” introducand numele baiatului _praoru!u.f}
anume Ghita [Gheorghe]: ,Canchii-s dalghii si frumosi/Da’ nu-s dalghii tot de o
$i pastor cine le este/Este Ghitd bun barbat/.../D-ale cui-s aceste oi/D-ale mele
s-ale tale/Eu le pasc i le pazesc/Tu le cresti si le-nmultesti” Un flacdu dm_a_fagag
cetei strigd dupa penultimul vers 2l colindei facand haz de textul BCBSfBI’&_,‘
le creste — el le marleste". Lumea rade. Toate cele trei colinde sunt acompaniate
ritmic de ciocul turcii si, prin gesticd, cu betele purtate de feciorii mai sus
amintiti. Turcasul(1) scoate capul din turca si da turcagului(2) sfoara ciocului,
pentru a fine ritmul trigénd de ea. La finalul celui din urma colind, vatavul mare
ureaza: ,Ziua de mane, la mulli anil”. Muzicantii cantd pe_rand braul lUf?llr§I
baba. Turca este jucatd in pridovrul casel. Cand muzica mce_‘tggzﬁ s8 can le:
turca sare la preot pentru ,a-i cere bani". Un ﬁacaq] ga'umeg sfriga: la-i banii lu
] & mane-poimane-l Boboteaza gi g+ ia 'napoll”
gg?? S?Saznj E‘Fecfgm' din ceald intrd unul cale unul in casd. Vatavul mare se duce
in camera din fatd §i se ageaza in spatele mesei, pundnd bischinul i plosca
pe masd. Pe masd se afla doud farfurii cu préjituri, un cozonac, rachiu $i o
bucatd de carne. Muzicantil intrd in prima cdale gi incep sd interpreteze o
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invartita. Tref feciori din afara cetei joacs cu céte o fats in pridvor. Vatavul mic
foacd cu preoteasa in prima odaie. Al3turi de el joacd §i o pereche de tineri
casatorifi — invitali ai preotului. Turca si ceilalti membrii ai cetei intrd in
camera din fatd. Doi baieti sunt rugatli de preo! s serveascd pe toatd lumes
cu prgjituri. Aceleasi perechi, mai sus amintite, joacd si o poscvoaica.
19. 15:54 - Chimniterul ia cozonacul si carnea de pe masa i iese cu ele afara,
unde il asteaptd colicerii, pentru a le baga in sac. Intre timp, in casa preotul
bagd o suma de bani in bischin. Nu se sfie cat d3 fiecare. Feciotii isi iau
ramas bun, ureaza sarbatori fericite si ies grdmada in ulitd. Aici se realiniaza
§i pleacd mai departe. De acum jau casele /a rand.
20. 15:56 - Intrd in curte la Sorin Hirju, un ténar fecior care, fiind singur acas3
[,Mama-i dusa-n Fagaras cu treburi'], nu i invita induntru. Feciorii din ceatd se
ingramadesc in uga casei. Turca purtatd de turcagul(1). vatavul mare, i
turcasul(2) stau in fatd, in spate lor chimniterul cu vatavul mic, iar apoi restul
feciorilor, doi barbati insurati i coldcerii. Fetele si muzicantii aglteaptd in
ulitd. Cei din curte colind3 cu totii ,Sub cea verde'[sar peste versurile 9, 10,
11]. Canta apoi ,colindul de fecior”, infroducand numele flacaului: Canchi-s
dalghii si frumosi/Da’ nu-s dalghii tot de oi/Si pastor cine le este/Este Sorin bun
barbat/..." Vafavul mare ureaza: ,Ziua de mane la multi ani!" Sorin Hifu se
apleacad si baga bani in bischin. Apoi pleaci cu tolii la casa urmatoare, fara
s3 joace turca sau sd faca joc. Muzicantii canta purtata.
21. 16:00 - Intra cu folii in curte la Constantin Mon [Dinu lu’ Predel], ce! despre
care spuneam cda este ,mentorul” feciorilor din ceata si care, pand acum, i-a
insotit la colindat. Toti feciorii din ceatd se aduna la intrarea in cas3. Cant3
colindul ,Sub cea verde". In fata sta turca. Turca o poarts turcasul(1), dar de
sfoara ciocului trage turcasul(2), tinand ritmul colindului. In spafe stau vatavii
si chimniterul, restul feciorifor si fetele. Incep apoi s& cante ,colindul de fecior”
pentru baiatul lui Dinu care, aflandu-se printre flacaji colindatori ce ajuta
ceata, sa zicem c3 se aulocolinda. In final incep ,colindul pentru fatd", Uita
insd sa introducd numele fetei lui Dinu, fapt ce starneste hazul celor prezenti.
Fata li ceartd: Lenuta, ma, ce nu mai stiti cum m3a cheama?”.
22, 16:07- Intrd cu folii in casa: mal intai vatavul mare, apoi turcasul(1),
turcasul(2), vatavul mic, chimniterul si restul. Colacerii asteapta la intrare:
Fata lui Dinu i ceartd pe feciori: ,Asa, pe mine nu ma cunosteati, vorba vine!”
Dinu ii sfatuiegte pe muzicanti: ,No, zice-ti ma! Da’ s3 ziceti si baba. Si s3 ziceti
rar, cd asa se zice!" Muzicantii incep braul turcii s/ intrd apoi direct in baba,
Turca, de aceastd datd, este jucatd de turcasui(2). Intre timp vatavul mic
serveste lumea cu rachiul pus de gazda pe masa. Dupa ce termina jocurile,
turca se pleaca in fata gazdelor, apoi sare spre Dinu ,cerdand bani". Vatavul
mare strigd catre turcasul din turca: \ezi ca aia de o mie nu mai sunt buni si
nici dia de cinci!” Apoi, Ti spune lui Dinu: \Vezi s nu dai numa’ de-lea de
cincisute!" — Dinu fin gluma]: ,Ba, de-ti dau una [rade]. F_uti moaca tal" Dinu d3
bani turcii, bagéndu-i in gaura de sub cioc, de unde ii preia turcagul(2).
23. 16:11 — Muzicantii interpreteaza o invartitd. Joaca vétavul mic cu fata
gazdei, baiatul gazdei cu o altd fatd, incd doi bajeli din afara cetei joacs
fiecare cu céte-o fats, iar doud fefife mai micute joacd impreund, pe margine.
Aceleasi perechi joacd apoi o posovoaicd. Dinu le di un colac mare rofund,
impletit, zis ,colacul turcii”, o bucatd de carne si le pune bani in bischin
[100.000 lei]. Feciorii vor s3 F!ece. Dinu insistd s& se mai facd un joc. Feciorii
rad zicand: ,Ce se cere, se plateste!" Pdna la urma se renunta si se pleaca, din
cauza timpului scurt pe care il au la dispozitie pentru colindat.
24. 16:16 — les pe rand in ulita. Maj intai vatavii, apoi turcasii, turcasul(2)
purtand turca, chimniterul, fetele tindndu-se de brat gi apoi muzicantil.
Feciorii striga:

hai, Ulita-i lungd si largd, mai

hai, Numa'pe-o parte mi draga, ma

da, Pa partea de langa vale

hai, C-am o méandra ca s-o floare, ma
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hei, Si m-asteaptd cu dor mare, ma

si, Lasd-ne mandruta-n casa, ma

hei, C-afara ploud de varsé

Si ne ploua stresinile

da'  Sine ploua saricile " | e .
Un baiat, prieten de-al feciorilor din ceatd, alearga inaintea alaiului §i incearca
portile. Vreo doud sunt incuiate, semn G& nu este nimeni acasa. o
25.16:17 — Intrd in curie la lon Mon [nr.132]. Se aduna cu totii 1a uga casei. In
fata sta turca purtatd de turcasul(2), vatavul mare gi turcagul(1), apoi vatavul
mic si chimniterul. In spate sunt ceilalti feciori. Canta colindul ,Sub cea
verde”. Gazda baga banii In bischin, fard sa-i pofteasca induntru. Feciorii
pleaca mai departe. [...] [Ceata continua sa colinde prin sat, in acelasi fel, pana
ia ora 2:00 noaptea. Desi si-au propus ca In aceasta zi sa colinde pana vor
ajunge la casa vatavului mic, unde ar fi trebuit sa primeasca o masa, nu
reusesc. Restul de doud treimi din sat urmeaza sa-| q;olmds.: in ziua urmatoare.
Dupa ce au terminat colindatul s-au dus fiecare la ei acasa sa se culce ]

25 decembrie 2001, Ziua de Craciun " i

[Dimineata, in jur de ora 9" feciorii vin la_biseric3, la slujba, donand la
final o suma din banii castigali la colindat. Dupd slujba merge fiecare la casa
lui, s& manéance.] .} ) .
26. 11:00 - Feciorii incep s se stranga la casa vatavului mare. Vin §i muzicanfii
[aceiagi din ziua precedentd] si cétiva fidcai dintre cei care i-au ajutat si ien
la colindat. Astazi insd, numai cei cinci feciori din ceata poarta costume
traditionale restul imbrdcand haine .obisnuite” sau .de strada” [bocanci,
biugi, geci, fulare, caciuli etc.]. Fete nu au mai venit defoc.
27.11:10 — n grabd mare se aliniaza in alai gi ies in ulita. Muzicantii incep o
purtatd. Fecioni nu mai sfrigd. Pornesc pe ulita in jos peniru a relua colindatul
de unde au ramas jeri noapte. Turca este purtata de turcagul(1), mergand pe
langa vatavul mare si cel mic. In spate vin turcasul(2) si chimniterul, apoi alli
trei baieti, muzicantii i, dupd ei, cei doi colaceri. 5
28. 11:25 - Intrd in curle la Nicolae Costea [nr. 22] — tatal turcagului(2).
Colind3 la intrarea in verandd .Sub cea verde" si ,Colindul pentru fecior’, /a
cel din urma colind introducand numele turcasului(2), Gheorghe. Apoi, intra
cu totii in casa, in prima camerd de la intrare, iar turcagul(1) joaca braul turcii.
Ca de obicei, dupd terminarea jocului, turca sare la capul familiei. Acesla
scoate bani si ii d& turcasului(1). Dup@ aceea se face o micad pauza,
turcagul(1) iese din turca §i o ageaza pe pat. Feciorii se ageaza fie pe pal, fie
pe scaune. Este o atmosfera destinsa. Toti sunt inca obositi dupa colindatul
de ieri, iar azi ii asteaptd de doud ori pe atat. ) ; ) " m
29. 11:3 - Muzicantii incep sd cante o invartita. Nu joaca nimeni. Apoi, muzicantii
incep interprelarea unui vals. Nici de aceasta data nu joaca nimeni. In afara
muzicantilor care céntd, nimeni nu misca nimic. - ) g
30. 11:35 - In timp ce muzicantii canta in casa, in curte intra o femeie batrana,
una mai tanard si o fetitd mica. Se duc toate trei la uga din partea cealalld a
casei §i incep o colindd netindnd cont de muzica din casa. Vazand ca nimeni
nu se sinchiseste s3 le pofteasca induntru, proprietarii fiind ocupali cu
cinstirea feciorilor, acestea intrd in casad i mai incep o colinda. N
31. 11:40 - In casd muzicantii interpreteaza instrumental invéartita banafeana
.Din copita murgul bate” [din repertoriul solistului Traian Jurchelea]. De la
aceasta invartita, suffatorii trec direct la una cu specific zonal. Acordeonistul
si tobosarul tin in continuare acelagi ritm. Gazda baga vatavului bani in
bischin. Feciorii incep s& se pregateasca de plecare. i oy
32. 11:52 — Muzicanti incep apoi o romanta. Lumea sta gi ii ascultd. Vatavul
mic serveste pe cei din camerd cu bautura pusa peniru el pe masda. Continua
cu o hategana ,Mandrutd cu ochi caprui’ [din repertoriul lui Aurel Témag].
Gazdele incep sa joace.
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33. 12:10 ~ Dupd terminarea melodiei feciorii ies din casd urmati de muzicanti
si pleacd mai departe. Mai Intai iese turca, Iuatd in spate de turcasul(2),
vatavul mare, vatavul mic, furcasul(1), chimniterul si restul. Coldcerii au asteptat
afard. Chimniterul fe baga colacul in sac.

34, 12:15 - Intrd in curtea de mai sus. Intdi intrd valavul mare, vatavul mic,
turcasul(1), apoi turca purtatd de turcasul(2), chimniterul $i muzicantii.
Colacerii agteapta in ulita. Incep s& cante ,Sub cea verde’. Vatavul mare se
suie pe prima treaplad de la pridvor. Usa std inchisa. Abia la finalul colindului
iese proprietarul. Cantd apoi ,Colindul pentru baiat" introducand numele lon.
Gazda nu i pofteste induntru. Muzicantii nu canta nimic. Barbatul colindat da
vétavului mare 50.000 lei si un bidonas de plastic de jumatale de litru cu.
rachiu. Vatavul bagd banii n bischin si da chimniterului bidonagul. Apoi
multumeste si ureaza sarbatori fericite, dupa care pleaca cu tolii mai departe.
in ulitd, muzicantii canta mici fragmente din purtata, atat cat se poate, mergand
de la o casd la alta. Nimeni nu strigd. Se vede clar c& feciorii sunt rupli de
oboseala. i

35. 12:20 ~ Intrd in curte la Vasile Busild. Feciorii se adund in fata ugii de Ja
intrarea In verand3 gi cantd ,Sub cea verde'. Ca §i pana acum, turca fine
ntmul cu cioeul, iar vatavul mare, vatavul mic si chimniterul tin ritmul cu batul,
Dupa ce termind acest colind incep direct ,Colindul de fata" repetandu-l de
doud ori, 0 datd pentru Andreea, o datd pentru Alexandra, fetele gazdei,

36. 12:24 — Feciorii sunt poftiti in casd. Dupa ej intrd si muzicantii. Colacerii
agteaptd in curte, aldturi de alli cativa flacai. In casa, turca este jucatd braul
turcii §f baba. Vatavul mare sta asezat dupa masa, iar vatavul mic Ti cinsteste
pe cel prezenti, feciori, gazde i invitali ai gazdelor, cu tuica pusa pe masa in
acest scop.

37. 12:27 - Muzicantii incep o invartita. Turcasul(2) iese din turca, tindnd-o in
spate. Gazda serveste lumea cu prajituri. Turcagul(1) si valavul mic joaca
fetele gazdei.

38.12:28 - Muzicantii incep o posovoaica. Apoi gazda bagd vatavului bani in
bischin, iar chimniterul ia de pe masd cozonacul gi bautura iesind cu ele
afara, la colfacer.

39. 12:30 — Pornesc pe Ulitd in sus la casa vatavului mic. Muzicantii cantd o
purtald. Nimeni nu striga. Alajul paseste usor pe ulitd, in ritmul muzicii.

40. 12:32 — Intr3 in curte la fatal vatavului mic, Gheorghe Viad [nr. 14]. Se duc
toli fn fata usii de la verand3. Turca std ca i pana acum in fata, in mijloc intre
vatav si turcasul(7). Cantd ,Sub cea verde”, iar apoi ,Colindul pentru fecior”
introducand numele vatavului mic [Gheorghe] in textul colindei.

41. 12:36 - Feciorii sunt poftili de catre parintii vatavului mic s& intre in casa.
Intra mai intai turca purtatd de turcasul(2), apoi vatavii si restul celor prezenti.
Coldcerii asteaptd, ca de obicei, in curte. Feciorii se duc in camera de la
stradd. Veranda casei este plind cu invitatii gazdei. Incepe jocul turcir.
Turcagul(2) joaca turca in mijlocul camerei. Vatavul mare se aseaza dupa
masa. Vatavul mic se invarte prin casd pentru a-si rezolva cele de trebuinia.
De céta lume este In veranda, nu am reugit s4 ma strecor in casa. Aud insa de
afard c¢a furca sare la gazda sé ceard bani, ca de obicei.

42. 12:42 - Muzicantii interpreteazd o invartitd, jar apoi o posovoaica. Joacs
cdteva perechi, mai mult invitali ai parintilor vatavului mic. Un fldcau mai tanar,
rudd cu acesta, serveste oamenii cu tuica.

43. 12:46 - Muzicanlii nu mai cantd. Feciorii mai zdbavesc ceva timp, dupa
care pleca. lese mai intai vatavul mare, apoi turcagul(1) avénd grija de carpele
de la turca puriatd de turcasul(2). sd nu se agéte de ceva in aglomeratia din
verandd. Sunt urmati de alfi flacai, de chimniter, colaceri, muzicanti gi de vreo
doud fele care Ii s-au alaturat, s& priveasca. Vatavul mic mai zdboveste putin
pe acasa, dar ne va prinde din wma. Céfiva cameni mai in varsta ii indeamna pe
fecion: ,Stngati, mal"

44.12:58 - Incé din curte toti feciorii incep sa strige pe ritmul purtatei intonate
de muzicanti:
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hai, Ulita-i lungd gi largd ,mai

da, Numai pe-o parte mi dragd ,ma

da, Pe partea de catre vale

C-am o mandra ca s-o fioare.

Fetele, care au inceput s3 apard una céte una, nu mai strigd ca in ziua
precedenta. Coboard incet pe ulitd in ritm de muzica.
45. 13:03 - Intrd in curte la Gheorghe Urdea. Se strdng cu tolii in jurul usii de
la intrarea in casa. Turca sté in fafgé langd vatavul mare. Acesta s-a suit pe
prima scard de la intrare, pentru a fi deasupra feciorilor. in al doilea rand stau
vatavul mic si turcasul(1), iar in spatele acestora, chimniterul cu alfi feciori.
Muzicantii Inceteazad s mai cante, iar feciorii incep colindul ,Sub cea verde".
incep, pe urma, direct colindul de fatd [,Suroro Gabrielo"]. Cand trebuie sa
introducd numele fetei, se blocheaza. Lumea rade. Apoi cantd Colindul pentru
fecior” introducénd numele celui colindat, Adi. Vatavul mare ureaza: ,Bund
ziua gazda, ziua de astazi la multi ani!”
46. 13:10 - Feciorii sunt poftiti in casd. Turcagul(2) joacd braul turcii in mijlocul
camerei, Turcasul(1) ii ia jos caciula de pe cap celuilalt turcas §i o pune pe
frigideruf din camerd. Turca este jucatd braul turcii $f baba. Dupa lerminarea
jocului, turcasul(T) indicd celuilalt turcas in ce parte se afld gazda. Acesfa
sare la el ,cerandu-i bani". Gheorhe Urdea ii inméneaza bani turcasului(2)
prin deschizatura de sub ciocul turcii. Turca incepe sa sara jarasi ardtandu-se
nemultumita. La aceasta, capul familiei scoate portmoneul din buzunar s ii
mai da ceva bani, Turca sare apoi in acelasi fel si la sotia acestuia. Mai
primeste cava bani si de la ea. Apoi turcasul(1) spune: La multi ani, multumim
frumos”.
47. 13:15 — Muzicentii Incep o invartitd. Vatavul mic servegle pe cei prezents
cu prajituri si tuicsd. Dup3 ce s-a terminat invértita, nevasta lui Gheerghe Urdea
strange bucala de mochetd din camerd, peniru a nu se Impiedica jucaton de ea.
48. 13:16 — Incep o posovezicd. Joacd doud perechi. Gazda-mama §i cu fiica
ei sunt jucate de vatavul mic, respectiv de turcag(1). Vatavul mare sia in alld
camerd, unde i se da si cinstea.
49. 13:20 — Pleaca mai departe, pe melodie de purtatd. Intrénd in curtea vecina. [...]
50. 17:40 — Afara s-a intunecat. Feciorii se apropie pe Ulita Lancii. Se aude
puternic in linistea serii ritmul tobei si melodia de purtata. Gazda ma anunta:
LVin feciorii cu turca!”
51. 17:45 — Feciorii din ceata intrd in curte la losif Lancea [nr. 294]. Se-aduna
cu totii in jurul treptelor de la intrare. Véatavul mare si vatavul mic se urca pe
prima treapta, privind spre restul feciorilor. Incep ,Sub cea verde" [sar peste
versurite 9, 10, 11]. Incep apoi direct ,Colindul pentru fata” [,Suroro Liliano”] si
pe urma colindul pentru baiat, cu numele lui Dragos.
52. 17:49 - losif Lancea Ii poflegte pe feciori in casa. Vatavul mare s-a agezal
in camera dinspre strad3, dupd mas3. Din cénd in cénd se ridica si discutd cu
cei din jur. In aceeasi cameré turca Tncepe sa joace baba s/ dups aceea bréul
turcii. Muzicantii s-au agezal pe canapea langé soba din camera din fala.
Dupé ce termina jocurile, lurce sare pe rand la toli ai casei [tatd, mama, fiu §i
fiicd] .cerdnd bani". Dupd ce primeste bani de la acesiia, lurca se pleacd in
fata lor. Vidtavul mic si inca un fecior iau t3vile cu prajituri si paharele cu tuicd
de pe masi si merg cu ele printre cameni sé serveasca. Casa a devenit

. neincdpatoare. Aldturi de gazde s-au sirdns §i vecinii din zona, la care urmeaza

s& meargé turca,

53. 17:52 — Muzicantii Tncep o invartita, Joacd vreo cinci perechi. Restul lumii
privegte de pe margine. In camerza de lg inirare mulll alti invitafi stau gi
povesfesc intre ei

54. 17:51 — Muzicantii incep o posovoaicd. Joacd aceleagi perechi. La un
moment dal, unul dintre invitatii gazdei spune: Zacell ma, o ficioreascal”
Mizicantii incep s3 cante o fecioreasca, iar tref barbali mai in varstd incep sa joace.
55. 17:57 = Muzicantii incep incd o invartitd. Cétiva fecior striga:
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Apuca-m-ag de-nvartit  ,mai
hai, S-adundm ce-am risipit ,mai
Ce-am risipit asta vard

da’, S-adunam acuma iard

si, Ce-am risipit cu méana

da', S-adundm cu secerea ,ma
Gazda baga bani in bischin. Chimniterul ia cinstea de pe masa si o duce
afara colacerilor.
56. 17:589 — Vatavul mare se ridicé si da s& plece. Geslul ii este urmat de
muzicanti §i de restul feciorlor. — lesifi in curte, muzicantii incep s3 cénte o purtata.
57. 18:02 — Ceata trece ulita dezorganizat ia Gheorghe Popa [nr. 266]. Intrd cu
tolii in curte, ocolesc pridvorul si merg la usa bucatariei, unde stiu ei ¢ stau
proprietarii. Se aduna toli in jurul usii avand turca in centru. Cantd colindul
.Sub cea verde”. La finalul colindului, vatavul mare ureaza: ,Sara de asta
sard, la multi ani!” Gheorghe Popa iese cu cinste. Da banii vatavului mare
[acesta introducéndu-i in bischin]. Carnea gi colacul le ia chimniterul. Feciorii
ureazd sarbdtori fericite $i pleacd mai departe.
58. 18:10 - Ceata trece ulita in melodie de purtata /a Victoria Lancea [nr. 293],
vaduva in véarsta. Aici sunt asteptati in curte, la usa casei. Feciorii colinda in
acelasi fel ,Sub cea verde”. Muzicantii ii agteapta in ulita. Unul dintre muzicanti
intreaba: ,Ce face ma, intra in casa sau nu? Hai mai bini s mergem sa vedem!”
Dar pana sé& intre in curte, feciorii ies.
59. 18:15 — Intra la Gheorhe si la Bucura Urdea [nr. 267]. Muzicantii agteapta
in ulitd alaturi de coldcari. Acestia fiind in vérstd si fiind singuri acasa ii
prirmesc doar in curte. Colinda la usa de la bucalarie colindul ,Sub cea verde".
Gazda nu-i aude. lese abia catre sfarsitul colindei. Leica Bucurd da banii
vatavului mare in mana, iar acesta ii baga in bischin. Gheorghe Urdea le da o
bucatéd de carne inghetata, in punga, $i un cozonac rotund. Vatavul mare
multumesgte, apoi cu totii pleaca in pas alert.
60. 18:20 — Feciorii trec ulifa la Viorel Rosala [nr. 292]. Muzica canta in ulita.
Feciorii se strang in jurul scérilor de la pridvorul casei. In capul scarii stau cef
doi baieti ai gazdei. Vatavul mare urcéd pe prima scard, pentru a fi deasupra
feciorilor. Incep de indata colindul ,Sub cea verde". Gazdele ingana si ele
colindul cu feciorii. La mijlocul acestei colinzi se poticnesc [de cboseal3,
probabil]. Vazand ca feciorii se corecteazd si continua, unul dintre flacaii
gazdei spune glumind: ,Gata, terminati-o!" Printre feciori s-a amestecat $i un
baietel mai mic, care incearcad sa-i gjute.
61. 18:23 — Ceata incepe apoi direct colindul de fecior [,Canchii-s dalghii”], pe
care il canta de doud ori, o datd peniru Bebe si o data pentru Narcis.
62. 18:26 — Gazda deschide larg usa casei, poftindu-i induntru. In casd esie
foarte multd lume adunaia [rude, priefeni, vecini deja colindati efc.]. Vatavul
intrd primul si se ageaza in camera din fald, dupad masa. Muzicantii incep jocul
turcii. Turca joacd in miflocul camerei. Turcasul(2) sta in jurul turcii s& nu se
agate de ceva. Dupd ce se termin3d primul joc, cineva de-al casei spune: Zi
ma si baba!” Muzicantii incep sa cante baba, iar turca joacd. Langa vatavul
mare, la masd, sfau agezale alte persoane din familia gazdei. Muzicantii stau
in partea dreapta a camere! [unii s-au asezat, alfii stau in picioare]. Turca sare
la gazda si cere s3 fie platita. In acest moment, muzicantii nu canta. Turca la
capul familiei, apoi la un fiu al acestuia. Se face mult haz. Cand turca se
apropie de gazda, tobogarul striga: ,Ba, vezi sa nu iai trichinoza!" Lumea
incepe sd rada. O fatad raspunde:  Trichinoza e numai la pasari, ba!"
63. 18:30 — Muzicantii incep s& cdnte o invartitd. In camera din fala joaca trei
,tf)ergchf, §i tineri $i oameni mai in varsta, iar in camera de la intrare joacd un
ecior.
64. 18:33 — Muzicantii interpreteazd o posovoaica. In camera din faté joaca
aceleagi perechi. Gazda bagéd véatavului mare banii in bischin, iar chimniterul
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ia de pe masa cinstea. — Vatavul mare se ridicd §i toti incep s3 iasa . O femeie

din vecini il intreaba pe vatav: ,De ce nu mai stati?" — Vatavul mare: Ne grabim

tanti, ca incuie lumea poriile si ramanem fara cinste.”

65. 18:35 — Fecioril pleacad mai departe pe uviitd in sus.{...J] |
[Continud sa colinde pana la miezul noptii. La final colinda si in figdnime. Si

aici lucrurile se desfasoara dupa aceleasi reguli, numai ca darul consta doar in bani]

26 decembrie 2001, a doua zi de Craciun

[in noaptea dinspre 25 spre 26, vatavul mare, vatavul mic si turcasul(1)
au dormit in casa pe care au inchiriat-o si pe care ei o numesc Ja gazda®. Este
o cas3 batraneasca cu vreo trei incaperi. Nu mai locuieste nimeniin ea. Proprietarii
locuiesc intr-o casa mai noud, tot in Comana de Jos, fapt pentru care au inchiriat
aceasti casa feciorilor. Aici, in camera din spate (care este incuiata cu lacat),
sunt adunate darurile pe care feciorii le-au primit din sat (colaci, cozonaci,
bautura etc.). Cei trei feciori mai sus amintiti au dormit in felul urmator: vatavul
mare pe o canapea, iar vatavul mic si turcasul(1) pe céate un fotoliu deschis. Ir_:
camera nu este prea mult mobilier. In afard de cele amintite, mai au o0 masuia
mica si doua banci. Soba de teracota este incilzitd cu lemne. Langa soba
feciorii au o lada cu sticle de bere pentru propriul uz, iar pe masa este un
cozonac feliat, uscat. Turcasul(2) si chimniterul s-au dus sa se culce acasa, pe
motiv ,c3 nu pot schimba patul”, ceilalli feciori facand haz pe aceasta tema ]
66. B:30 — Cei trei feciori care au dormit la gazda sunt freziti acum de Dinu Iu’
Predel si de mine. Dinu le bate in geam sa-i intrebe de programul de astazi.
Vatavul mare vine si deschide uga. ] .
67. 8:40 — Feciorii mai stau culcati. Intrd in camerd saxofonistul, venit de
acasa sa intrebe pe la ce ord merg s colinde prin satele vecine. Dinu Predel
pleacd sa-I cheme §i pe taragotist care, fiind din satul vecin [Ticusu Nou], a
dormit acasa la vatavul mic. Vine .la gazda" si un baiat din sat sa vada ce
fac feciorii. )
68. 9:00 — Intrd in camerd mama turcasului(1): ,Ce faceti ma, nu v-ati trezit?!
No, hidati, sa va imbracati!” Aceasta Ji ajuta pe cei trei feciori s& se imbrace, de
aceastd data insa in haine ,de sirada”. ol =l
69. 9:20 — Muzicantii si restul celor veniti la gazda pleacd. Feciorii incuie gi
pleaca fiecare la el acasad s manénce. [...] [ =
70. 9:45 — Toli cei cinci feciori din ceatd, plus inca vreo doi din afara cetei i
muzicantii s-au strans la casa valavului mare. =y
71. 9:50 — Se inghesuie in doud masini Dacia, pun turca in portbagaj i pleaca
s&-si colinde prietenii si rudele din satele vecine. [Din lipsa de tocuri in masini
nu am putut merge cu ei la colindat in aceste sate. Din ceea ce mi-au povestit
baietii dupd aceea, stiu ca au colindat mai Intéi in satul Venetia de Jos, apoiin
satul Comana de Sus §i, in final, in Crihalma. Pe drumul de intoarcere din Comana
de Sus li s-ar fi stricat 0 masina, pierzénd ceva timp pentru a o repara.
72. 17:00 - La caminul cultural din Com&na de Jos au inceput pregatirile
pentru joc. Caminul este incdlzit cu doud sobe mari de tabid, focul fiind facut
cu lemne. Pe scena caminului cultural formatia lui Dan Muregan din Coména
de Jos gi-a montat aparatura, iar acum face ultimele probe. Este una dintre
cele mai renumite formatii din zond, fiind solicitata aiat la nuntile ce au loc in
apropiere, cat si la jocuri $i balurl. Formalia are o stalie cu patru boxe. un
mixer de sunet, doua ,baterii’/,clape” [baterie = orud electronicd], una Casio i
una Yamaha, o instalatie de tobe [irei tobe mici §i una mare] si talgere §i 6
chitara electronicd. Vor céanta: Constantin Micldus — taragot; Ciprian frod —
orga electronica; Dan Muresan — chitard bas [electronica] si Remeo Lancea —
tobe. S-au mai stréns in camin véatavul mic, turcasul(1) si cativa copii care fug
unul dupd altul, jucandu-se. -
73. 17:05 — Formatia incepe sa cante o melodie de pelrecere. Intre timp intra
sase fete, toate in costume fraditionale de sarbatoare. Vatavu mare, inca un
fecior din afara cetei [Marius Mon], care si el poartd costum lraditional,
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turcagul(1) si chimniterul, aldturi de fete, incep s3 danseze in cerc, pe loc,
!atré s& se prindd de maéini sau de umeri, ci doar pagind §i migcand umerii in
nitm.

74. 17:12 — Formatia incheie melodia si incepe sa faci probe de microfon.
Tinerii stau de vorba in mijlocul locului de dans. Continu3 s3 apara copii, dar
§i cétiva batrani care se aseaza pe scaunele de pe margine §i privesc.

75. 17:15 — Formatia incepe sa cante aldturi de un solist vocal un .céntec de
mahala” [manea] ,Pa mandra cu ochii verzi”: ;Mandra care-i faina tare/Au, au,
au inima mea/Ea te-ngald panad moare/Au, au, au inima mea.” Danseaz3 trei
perechi: turcasul(1) cu o fata [o da mereu pe sub mana]j, chimniterul cu o fata
[danseaza leganal] é;; un alt fecior cu o alla fal3. Spre sfarsitul melodiei vatavul
mic invita i el o fata la dans.

76. 17:19 - Formatia cénta instrumental un Brau de Banat [taragotistul cénta
linia melodica, iar restul o0 armonizeaza]: ,Ochi ca mandra n-are nima/Numa’
mandra bat-o vina...”. Tineretul joaca ca la invartita. Vatavul mic cu Elena Mon
joaca singun, Marius ‘Mon Jjoaca cu doud fele in cerc, iar turcagul(1) cu chimniterul
formeaza un cerc luadnd intre ei doua fete. Marius Mon a pus pe cap, in gluma, o
caciuld cu vastra a unuia dintre fecioni din ceatd, lasand-o pe a sa deoparte.
Dupé ce se termina melodia, formatia face o mica pauza, regland aparatura.
77.17:23 - Formatia incepe alaturi de solistul vocal un nou ,,cantec de mahala”:
.Vinul si muierile/Fac pe lume zilele”. Taragotistul face pauza. Danseaza aceiagi
tmen intr-un cerc mare, privind spre interior.

78. 17:25 - Formalia interpreteaza alaluri de solist o hategand: ,Duce-m-oi $i
n-oi veni". Danseaz3 cinci perechi in miflocul cdminului. Pe Ianga feciorii din
ceala si restul tinerilor imbracali traditional au inceput sa intre in joc tineri
casatoriti din sat, imbracati ,civil". Joaca cinci perechi adunate in mijlocul
caminului. n

79. 17:30 - Incepe un vals instrumental [solo: taragot]. In mijlocul caminului
danseazd sase perechi. Usa caminului se deschide mereu. Intra grupuri si
grupulete: copii, tineri, batrani. Batranii se aseza pe scaune, pe pariea dreapta
a sdalii, pentru a privi jocul. Fetele si ele stau pe margini, asteptand sa fie
invitate la joc de catre feciori. Unii copii alearga prin camin, unii danseaza, iar altii
stau aldtun de bunicii Jor pe banci.

80. 17:35 — Formatia cantd un blues, linia melodica fiind interpretatd /a orga
electronica. Solistul vocal si taragotistul stau deoparte in spatele formatiei.
Danseazd sase perechi, in special tineri.

81. 17:50 - Taragotistul incepe o invartita, stand pe scaun in dreptul
microfonului. Dupa el incepe formatia sa facd armonie. Joaca trei perechi:
vatavul mic cu Elena Mon, rurca§uf{1) cu o ruda de a sa gi Marius Mon cu una
dintre fetele imbr&cate radifional. Mai apoi intra in joc si furca;uf(zj cu o fata.
Pe margine s-au prins si patru fetite mici fnvartindu-se doud cate doua.

82. 17:58 — Taragotul trece la o posovoaica. Alaturi de perechile amintite, intrd
in joc si o pereche de casatoriti [avand in jur de 50 de ani] i alte doud perechi
de tigani, tineri casatoriti. Chitaristul se opreste din cantat si isi aprinde o
tigara mergand in spatele formatliei, la masa, unde s-au stréns mai mulli baieli
s& bea.

83. 18:01 -~ Formatia nu mai canta, iar instrumentistii merg la masa de pe
scend §i beau cu totii rachiu dintr-un bidon. Cei care au dansat raméan in
picioare si povestesc. In holul cdminului nigte copii au aruncat o petarda.
Lumea tresare.

84. 18:12 - Intrd in camin vatavul mare, venit de acas3, de la masa.

85. 18:15 — Formatia incepe s3 cante din nou. Solistul vocal interpreteaza un
vals: Printre flori cu parfum”. incepe s3 danseze o pereche de casatoriti [el
imbracat in costum, cu cravaté, ea intr-o rochie de 1ana]. Mai apoi li se mai
alaturd alte patru perechi, printre care si cei doi vatavi cu céle o fata.

86. 18:17 — In mijlocul salii sunt deja noud perechi. Toti cei cihci feciori din
ceafd danseazd cu cate o-fala.
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87. 18:20 - Formalia cant3 un blues, linia melodic& fiind cantatd la orga. in
miflocul salii danseazi zece perechi: patru de cdsatoriti, cinci de tiner, una
de copii. In cdmin sunt 70 de cameni, excluzand instrumentigtii.
88. 18:26 — Solistul vocal incepe un cantec de mahala: ,Ochii tai imi plac/Si
n-am ce sa fac/Nici nu ma gandesc/Ca s&-i ocolesc’. Danseaza aceleagi
zece perechi, carora li se alaturd-Dinu Iu’ Predel cu nevasta sa.
89. 18:30 — Solistul continua cu un nou cantec de mahala: ,Tu gi eu/Tot mereu/
Ca s& ne iubim/S-amandoi sa fim". Danseaz3 doud perechi de cameni in varsta,
iar cinci tineri au facut un cerc ldngad scena.
90. 18:35 — Acelasi solist incepe o manea: ,Tiganii, tiganii din tiganie/Toti imi
poartd dusmanie/Of, of, of, of mor toti tiganii/Cand vine Leo §-arunca cu banii."
S-au facut doud cercun: unul de sase persoane, celalalt de saisprezece.
91. 18:40 — Se ridicZ pe rénd de pe banci inca trei perechi de tineri cdsatoriti.
Ciprian Irod face o dedicatie: ,Din partea mea pentru Sivu [vatavul mare] si totl
cetasii din ceata.”
92. 18:45— Formalia interpreteaza un cantec de mahala”: Mie-mi bate inima/Cand se
face dragostea™ Se face un cerc mare din zece linen, printre care §i vatavul mare,
vétavul mic §i turcasul(2). Turcasul(1) danseaz3 separaf cu 0 fald.
93. 18:50 — Solistul vocal gi chflanstuf inceteazad sa cante, refrdgandu-se la
masa din spate. Taragolistul incepe o invartitad, acompaniat de ritmul tobelor
si de armenia orgii. Joaca unsprezece perechi si-douad grupuri a céte un fecior
si doud fete fiecare. Dinu lu' Predel striga:
hai, Mandra care joaca bine
Strange-o-n brata langa tine
hai, Mandra care joaca rau
F3-o pod peste pardu ,mai
Fetele strigd dupa fiecare vers al strigaturii: ,Uiu-iu-iu-iu-iu”.
Mandruluc3, mandrulucad ,mai
Face-te-ai fantana-n lunca ,mai
$i buzele paharele
hai, S3 beau io apa din ele ,mai
94. 18:54 — Taragoltistul incepe o posovoatcé Danseaza aceleasi perechi deja
formate, cdrora li se aldturd un batran care invild o nevasta tdnara la joc.
95. 58 — Formatia se opreste din cantat. Instrumentistii se ridica si coboara de
pe scend indreptandu-se spre usa pentru a pleca la masa. Lumea discutd
zgomotos Se aud oameni vorbind: Noi ne ducem la masa si mai venim mai
tarziu” — Hidati, ca si muzica pleaca la masa.”
96. 19:00 - Caminul se goleste incet. RAman in urma feciorii din ceata pentru
a fncuia sala.f...]

27 decembrie 2001, a treia zi de Craciun (Sfantul Stefan)

[Astazi feciorii s-au trezit mai tarziu, au mancat fiecare la casa lui i apoi
s-au strans la caminul cultural.]
97. 15:45 — Cei cinci feciori din ceata, imbracati in costume traditionale, s-au
strdns la caminul cultural pentru a aslepta inceperea jocului. Stau adunali in
jurul sobei i povestesc despre cele petrecute in zilele precedente.
98. 15:50 — Infrd in sald trei instrumentisti din formatie [Ciprian Irod, Dan
Muresan si Romeo Lancea]. Se indreaptd spre scena pentru a monta
microfoanele. Aparatura fusese lasald peste noaple in camin.
99. 16:00 — Céteva femei au deschis usa la camin sa vada dacd nu a inceput
jocul, apoi au plecat.[...] [Abia in jur de ora 17:00 incep sa se adune unul cate
unul oamenii in caminul cultural.]
100. 17:35 — In sala caminului cultural s-au adunat 45 de persoane [exceptand
instrumentigtii]. Tinerii stau in jurul sobei si povestesc. Danseazd mai mult copii.
101. 17:37 — Formatia incepe s& cante un blues cu interpretare vocala. Canta
Crian Ired: Din cati oameni sunt pe lume”. Danseaz& sapte perechi, dintre care
patru feciori din ceatd [chimniterul nu danseazé] cu cate o fald fiecare.
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102. 17:40 — Niste copii neastamparati au aruncat o petarda in usa caminului.
Lumea tresare, dar fard sa intervind. Astazi doar cei cinci feciori din ceata
poartd costume . traditionale, restul tineretului este imbracat ,civil”. Nu au venit
périnti. Este mai mult tineret. O singurd batrédna a intrat si s-a asezat pe un
scaun, aldturi de o tadnara nevasta.

103. 17:45 - Formatia incepe un ,cantec de mahala”: ,Nu am casa, nu am bani/
Nu am pe lume dusmani”. Continud s& danseze aceleagi perechi. Vatavul mare
face semn chimniterului s& se ridice de pe scaun si sé invite o fatd la_dans.
Acesta face semn ca nu are pe cine. Vatavul ii aratad o fatd. Chimniterul
stramba din nas. Atunci vatavul mare zdmbeste iertator.

104. 17:49 — Acelasi solist vocal canta un cantec de petrecere: ,Domnisoara,
domnisoara”. Perechile de la dansul precedent se desfac si se adund cu toti
intr-un cerc, in mijlocul caminului, dansand individual. Cercul se mareste,
ajungand la 32 de persoane.

105. 17:52 — In holul de la intrarea in cdmin copiii mai aruncd o petarda.
Nimeni nu mai reactioneaza. Unii baieti fumeaza, altii au in méana céte o bere.
Vatavul mic intrd in mijlocul jocului. Turcasul(1) arunca cu o bucata de hartie
mototolitd in el, la care incep sd radd amandoi.

106. 17:55 — Vatavul mare a iesit pentru putin din joc, apoi se intoarce mandru
cd a facut rost de o petardd. O arunca in mijlocul cercului. Turcasul(2), pentru
a nu o lasa sa explodeze, pune piciorul pe ea. Pelarda ii explodeazd sub
«picior. Toti incep sa rada cu pofta. [Pentru ca nu este lume, jocul nu s-a mai
prelungit, terminandu-se dupa ora 18:00. Fiecare a plecat la casa [ui.]

28 decembrie 2001, a patra zi de Craciun (Burduhoazele)
[Astazi se fac burduhoazele”. Feciorii din ceata si cei doi coldceri se mascheaza
si umbla prin sat pe la fete. Dimineata nu s-a petrecut nimic deosebit. Fiecare a
stat la casa lui $i abia la ora pranzului au inceput feciorii sa se stranga la casa
vatavului mare.]
107. 14:00 — Vatavul mare gi cu vatavul mic au fost acasa la cel din urma. Apoi
au fost s-o ia de acasd pe Elena Mon penfru ca aceasta sa ii ajute sa se
mascheze. Acum intra cu totii in curtea vatavului mare. Aici mamele celor
cinci feciori din ceatd s-au adunat in bucatarie pentru a pregati masa vatavului,
ce va avea loc in aceasta seard. Muncesc de zor in bucatdne, unde nu se
poate sta de aburi.
108. 14:05 — Vatavul mic, vatavul mare, tanti Jenica [mama vatavului maref si
Elena Mon intr3 intr-o odaie a casei, unde cea din urma incepe sa-l mascheze
pe vatavul mic.
109. 14:15 — Turcasul(2) intra in curte, gata imbracat in boreasa. Mamele
feciorilor vin gi ele din bucatarie s& se amuze pe seama odraslelor lor. Elena
Mon ii macheaza, pe rénd, pe vatavul mic si pe rurcaguifzj_ Mamele feciorilor
ii sar fetei in ajutor rdzand si amuzandu-se copios. Este o atmosfera vesels.
O femeie se adreseaza vatavului mic, rdzand: Vai, da’ ce tate ai, mal”, Ja care
mama acestuia zice: ,Dragul de el, fetita lu" mama!” Cei din jur rad cu pofia.
110. 14:20 - V&tavul mare esle ajutat de mama sa sa-si imbrace costumul. La
un moment dat acesta ii spune mamei sale: ,Ada tu mama o cdmasa curati, ori
tot cu aia de la Craciun ma trimeti!?" Femeile rad.
111. 14:23 = Turcasul(1) intrd in casa, gata imbrdcat in costum traditional.
Impreund cu el intra in holul casei si colacerii. Turcasul(1) striga, pentru a se
face auzit printre hohotele de ras din odaje: Dati-mi si mie crema aia neagra
sa-i fac pa astia pa fata!” Mama vatavului mare se duce si-i aduce crema de
pantofi: ,Na ma, da-i! Fa-l frumos pa Ciau-Bau!”. Turcasul incepe s3-i ménjeasca
pe colaceri cu crema neagra de pantofi pe fata.
112. 14:28 - Turcasul(1) agala colacerului(2) hartie igienica la palarie. Ceilalti
au lerminat cu mascatul, iar acum femeile ii admird razdnd. O femeie 1i
ridiculizeaza: ,Dragii mamii frumosi!” Mama vatavului mare se intoarce in camera
rézand: ,Ba, ce i-ati facut lu’ Ciau-Bau saracul!?”
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Vestimentatia ,burduhoazelor” )

Véatavul mare — are acefasi costum traditional ca la colindat: cizme,
cioareci, camasa alba de in, pieptar, haind neagrad de postav, c3ciula
neagra de asirahan cu vastra. in mana dreapta tine o plosca cu rachiu, iar
in cea sténga tine batul cu panglici tricolore pe care I-a purtat si la colindat.
Vatavul mic — este imbrécat in domnisoarad, purtdnd o pereche de iegari
{pantaloni elastici ce se muleaza pe picior) albastri deschis si peste ei o
fustitd scurld roz, cu danteld la capal. Peste fustitd are o basma rosie cu
flori, Indoitd pe diagonald si innodatd in jurul braului. In partea de sus
poarta un tricou negru efastic, in care a bagat partu perechi de ciorapi
pentru a imita sanii. Peste tricou poartd o cdmasuld roz de dama. Cele
doud colturi din partea de jos ale camagii sunt innodate. In picioare poarid
doua perechi de ciorapi de culori diferite §i 0 pereche de sandale de piele,
vechi, Pe cap poarta o palarie de rafie albd cu panglica rosie lasata ugor
spre spate. Pe dupa géat are agalata o posetutd uzata din vinilin negru. Pe
fatd este fardat in mod exagerat (rujat, imelat etc.). Turcasul (1) — poarta
aceeasi vestimentatie traditionala ca la colindat, asemenea vatavului mare.
Spre deosebire de acesta insa nu mai poartd haina neagrd de postav. In
spinare poartd turca. Turcasul (2) — este imbracat in boreasa (nevasta),
purtand un costum traditional femeiesc, cum purtau pe vremuri nevestele
din Comé&na de Jos. In picioare poarta cizmele negre cu tureac inalt pe
care le-a avut gi la colindat Corpul ii este acoperit de o ie balrdneascs cu
poale. Peste poale poartd o fustd de postav negru, incretitd in talie, numita
androc. far peste androc, in fald, are legat un surt negru cu fiori rogii
imprimate. Peste ie, in foan‘ea de sus, a imbracat o haina neagra de postav,
lasatd descheiatd in fatd. Pe cap are o broboada de lana cafenie. Pe
marginile de 14ngd urechi ale broboadei a introdus cate un cocean de
porumb care, umflénd broboada, sunt menite sd imite caita cu rete, o
veche podoabd a capului la nevestele din Comna de Jos. Deasupra gurii
are desenate, cu creion negru, mustati. Chimniterul — este imbracat in
soldat. Are ghete in picioare, sosete de l&na albe, rasucite in afara, pantaloni
verzi de camufiaj si 0 haina, de asemenea, de camufiaj. Haina este strdnsa
in talie cu o curea. Pe dedesubt poartd o bluzd mov cu gluga, gluga
tindnd-o pe cap. Peste glugd mai are un chipiu negru cu cozoroc. Pe fafa,
in jurul gurii, este vopsit cu vopsea neagrd, in forme ce imitd mustata si
ciocul. Colacerul (1) — (Gheorghe Costea) este imbracat in blugi albagiri
rupti, intr-o haind neagrd de posfav si o caciuld maronie dintr-o imitatie de
lana. Fata ii este méazgalita in intregime cu crema neagrd de pantofi. In
spate, ii este legatd asa-zisa burduhoaza, o salopetd albastra, cusuta
bine la capelele mansetelor si umplutd péna la refuz cu paie. La gulerul
salopetei, sus, este pus& o ciciula de land neagra, si ea umpluta cu paje.
Intre cracii pantalonului este cusutd o bucata cilindrica de carton imbracata
in panza rogie, menitd s sugereze organul genital mascuiin. In ména
dreapta tine doud talangi mari, iar in cea stangd un maturoi de nuiele.
Colacerul (2) — (lon Tincu, zis Ciau-Bau) poartad cizme de blana negre, o
fustd murdara de panza subfire, gri, un |erseu de /dna bej incheiat cu
nasturi gi o haina albastra de muncitor. Pe cap pecartd o broboada neagra
de léna, legatd sub barbie, si o palarie de rafie 1oz, in jurul céareja, in loc
de panglica, este legatd harlie igienica. In mana are o talanga. Pe fala este
mazgéiit cu crem3 neagra de pantofi.

o J

113. 14:30 - Feciorii ies in curte unde sunt asteptati de alti doi baieti din sat
dornici s&-i insoteasca. lese din casd mai intai vatavul mic imitdnd mersul
unei domnigoare. Dupd el iese vatavul mare lovindu-I cu batul peste fund pe
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vatavul mic. Urmeaza turca;u!{?) si chimniterul, apoi colacerii §i turcasul(1)
cu turca. Muzicantii, astazi trel la numdr [tobosarul, acordeonistul gi
saxofonistul], Ti asteapta pe feciori in ulitd. O femeie mai batrénd strigd dupa
ei: .Ba, ba Sivule, s3 mergeti frumos la brat, ba! Sa-li iai boreasa la brat! Tu [se
referd la turcasul(2)] s& mergi cu el fcu vatavul mare], nu mergeti asa...!"
114. 14:31 — La iegirea feciorilor in miflocul wiitii, muzicantii incep o sarbd.
Feciorii incep sa salte pe loc. Vatavul mare ia o gurd de rachiul din ploscéa,
dupd care ageaza plosca pe jos, l&nga turcagul(1). Acesta din urma incepe s&
joace turca pe loc, pe ritmul sérbei, insa tindnd capul mereu afara gi stand in
pozitie dreaptd. Coldcerii incep sa miste din talangi si s sirige céal ii fine
gura: ,Huooooo, huoooo...". VAtavul mare se prinde langa turcasul(2) si incepe
s joace. De indata li se alatura si restul feciorilor, mamele acestora gi colacerul(2).
Colacerul(1), cel cu burduhoaza in spate, nu intrd in sarbd, ci sare, in ntm, in
afara cercului format. Turca este jucaté in mijlocul sérbei. Se prostesc. tipa i se
mascaresc, care cum poate mai tare. La un moment dat, vatavul mare aluneca pe
gheatd si cade pe spate. Caciula i zboard de pe cap. Lumea rade cu pofia.
Oamenii de la crasma de vizavi au jesit cu tolii s8 vada burduhoazele.

115. 14:33 — Muzicantii réresc ritmul indicand finalul sérbei. Un fecior striga in
gura mare: Hidati ma in p..da matii! Hidati s& mergem!” Feciorii se aliniaza in
alai si pornesc pe ulita in jos, la fetele din sat. Au de mers numai la cele care
i-au primit in casa la colindat, in total 13 fete. lau satul in aceeasi ordine ca la
colindat. Coldcerii o iau inainte fugind si strigdnd: laaahooooo!. Fac zgomote
cu talangile si incearca sa-i sperie pe fofi copiii care le jes in cale. In alai vine
mai intai vatavul mare, ducandu- la brat pe turcasul(2)-boreasa. In spatele lor
vin turcasui(1) cu turca in spinare si apoi vatavul mic-domnisoara purtat ia
brat pe o parte de chimniter, pe de alta de un fecior din afara cetei. In urma lor
vin §i muzicantii si alfi doi baieti, mai tineri. |
116. 14:36 — In fata unei porti stau doi copii §i privesc alaiul trecand. Coléceril
sar la ei, strigand si facand zgomot cu talangile. Colacerul(1) da sa-i atingad
cu méturoiul. Copiii fug speriati in casa.

117. 14:37 — Intrd in curte la Dinu lu’ Predel. Coldcerii intré primii in curte
strigdnd si facand zarva mare. Se duc in fuga drept in casd incercand sa le
sperie pe femeile de aici. Col3cerul(2) sare sa le pupe pe nevasta si pe fata lui
Dinu. Acestea_tipd speriate. In tot acest timp feciorii asteaptéd afaréa.

118. 14:38 — In momentul in care coldcerii ies in curte, feciorii intrd in casa
alaturi de muzicanti. Intrd intai vatavul mare, apoi vatavul mic. La vederea
acesluia din urmé, Dinu réde: \Vai, da' ce domnigoara frumoasa!” Le urmeaza
apoi: turcasul(2), turcasul(1) cu turca gi chimniterul cu alfi feciori, Muzicantif
se opresc in usd. Vatavul mic se aseazd pe pat, in bratele unui flacau,
aprinzandu-si o tigard. Lang3 el se ageaza turcasul(2). Dinu ii d& bani vatavului
mare. Acesia ii baga in buzunar. Nu stiu despre ce bani este vorba [de obicei
burduhoazele nu se platesc]. »
119. 14:40 - Muzicantii fncep braul turcii. Turca este jucatd de turcagul(1) in
mijlocul odaii, in acelasi fel ca la colindatul de Craciun. Intre fimp vatavul
mare toarma bauturd in pahare din sticla gasitd pe masa i merge apoi printre
feciori servindu-i. Dupa aproximativ 30 de secunde muzicantii se opresc.
Turca sare la Dinu si ,cere banj”. Acesta ii da turcasului(1) bani, prin
deschizétura de sub cioc. Turca se pleacd in fafa lui in semn de muftumire.
Apoi turca sare la nevasta acestuia. Aceasta striga: .Stai acolo, stai acolo s
nu te apropii de soba!" Apoi ii d3 si ea bani. Turca sare si la fiul lui Dinu in
acelasi fel, primind bani §i de la acesta. Turca se pleaca si se retrage. Fata
gazdei observd mahnitd: ,Pe mine nu?.." Feciorii rad. Turca sare §i la ea.
Aceasta ii d& bani, dupd care turca se pleacd din nou gi se retrage. De data
aceasta, turcasul(1) este coordonat de un alt fecior, din afara cetei. care
preluéand atributiile turcasului(2), indreapta turca in directiile potrivite gi tine
caciula turcasului atdta timp cat acesta sta in turca.
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120. 14:50 - Preficandu-se cé il sdrutd pe feciorul ce 1l fine in brate, vatavul
mic-domnigoara stdmeste rasul lumii din jur. Vatavul mare i impinge cap in
cap, provocand si mai mare haz. Fata gazdei observa: Mezi ca i-ai luat tot rujul
de pe buze!". Dinu merge pe la fiecare fecior §i ciocneste cu ei zicand: La
multi ani, baieti!” Un fecior se adreseaza vatavului mic, starnind din nou rasul
lumii; Vai ce sexi esti!” Un baiat zice: Haideti sa-i zicem Alina” [vatavului mic],
la care fata gazdei spune: ,Stropinela, mai bine!” Feciorul ce il tine pe vatavul
mic in brate isi aprinde si el o tigard. Dinu iese in curte gi ii cheama i pe
colaceri induntru, pentru a-i cinsti cu bautura. Vazandu-l pe colacerul(1),
Dinu observa: Ba, da' esti dracu gol, ba!" Acesta ii raspunde: ,Sa ghie Anul
Nou cu bine!”
121. 14:53 - Saxofonistul incepe o invartitd. Dupd el incepe si tobogarul s&
tind ritmul. Liviu lepure a plecat s3-si schimbe acordeonul. Vatavul mic il ia de
mana pe colacerul(2), il da o datad pe sub mana, dupd care incepe s joace cu
el, continuand in acelasi timp s3 fumeze. Un fecior observa: Ba loane, cum te
joacd!” Chimniterul se adreseaza turcasului(2): ,Haide mama batrana!", luandu-/
la joc. Apoi, intrd in joc si Dinu cu nevasta sa. Dinu incepe o strigatura:
hai, Usurel is usurel ,ma
Usurel ca un inel ,ma
Usurel is ca paméantu’,ma
da, D-aia ma bate vantu' ma
122, 14:56 - O fata gi un fecior, invitati ai lui Dinu, se prind gi ei in joc. Un fecior
de pe margine striga ironic:
hai, N-o-nvarti pa lelea iute \ma
Ca sa fasaie i pute ,ma
da, N-o-nvarti pe lelea tare
Ca& s& uda pa picioare g
123. 14:57 - Fata lui Dinu vine cu un carton, pe care, cu ajutorul tatalui ei, il
agata vétavului mic-domnigoard pe spate. Pe carton este scris cu pixul: ,Sunt
fierbinte. Sunati la: 89898989..."
124. 14:58 - Muzicantii incep o hateganad. Danseazd vatavul mic cu fata gazdei
si chimniterul cu turcasul(2). Turcasul(1) std pe pat tindnd turca in brate.
125. 15:00 - Muzicantii incep o posovoaica. Perechilor amintite li se alaturd si
coldcerul(2) cu nevasta gazdei §i incd doi tineri. Un fecior strigd catre
turcasul(2)-boreasa: Hai joacd baba, joacd babal" Apoi cétre vatavul mic-
domnisoara: ,Joaca ferbinte...! P..da matiil" Intre timp apare si acordeonistul,
dupd care s-a asteptat.
126 15:10 -Incep sa iasa din casa dezorganizati. Vatavul mare rémane ulfimul.
Muzicantii canta purtata. Coldcerii o iau inainte pe ulita, incercand sa sperie
copii prin zgomotele pe care le fac. In urma for vine alaiul.
127. 15:15 - Alaiul iese pe camp in cea mai mare dezorganizare. Vatavul este
lasat la urma, muzica merge inainte, vatavul mic-domnisoara este purtat de
alti doi feciori la brat, iar restul — care pe unde poate. Intra apoi, trecand peste
o punts, in partea de ,Vale” a satului. Colacerii o iau inainte fugand, strigand
i facdnd zgomot din talangi. Restul merg in ritmul muzicii, razand. Ordinea
feciarilor in alai se schimba continuu: turca o ia acum inainte, dupa ea vatavul
mare si chimniterul, vatavul mic dus la braf de doi feciori din afara turcii, apoi
muzicantii iar, Tn final, vreo zece copii curiogi care Ii urmeaza.
128. 15:25 - Intrd in curtea lui Valer iiu. Coldcerii intrd direct in casé facand
zgomote puternice. Coldcerul(2) le pupa pe femeile din cas&. Acestea la
inceput nu se las3, apoi tipa si se dau batute. Alaiul agteapta afar3, la uga de
la intrare in veranda.
129. 15:27 - Coldcerii ies in curte, iar feciorii intrd in casd. Intr& mai intéi
vatavul, apoi turcaf/'i, dupd ei vatavu! mic luat pe sus de chimniterul-catana i
de inca un fecior. Vazandu-i, o fatd observa: ,Uite, ma, ce fac tampitii!” Intra
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apoi §i muzicantii. Copiii asteaptd in curte zadardndu-i pe colaceri. Casa este
fffné de rude ale gazdei. Feciori-burduhoaze strigé cat ii {ine gura: ,Huuuoooo!”
n casa, turca incepe sa joace braul turcii si apoi baba. Jocurile sunt mult mai
scurte decét la colindat [cca, 30 secunde fiecars]. In timp ce turca esle jucats,
gazda face semne fiicel sale sé aduca prajiturile.
130. 15:28 -Turca sare la gazda .cerénd bani’. Gazda Ii inmaneaza
turcasului(1) bani prin deschizatura de sub cioc. Turca se pleaca in fata
acestuia, multumita. Sare apoi la lonela, fiica gazdei. Acesla procedeazd la
fel. In acest timp, o femeie, invitatd de-a gazdei, remarca in legatura cu vatavul
mic-domnigoara: ,Da’ nu ti-ai luat un celular, ma? Ce, Dumnezo, domnisoara esti
tu fara celular?” Nevasta gazdei, facand referire la cartonul de pe spatele
vatavului mic, spune: ,Uni' 1+ celularul, ca te sunam?!” Lumea rade. Un fecior
venit cu cei din ceatd serveste jumea cu rachiul pus pe masa de calre gazda.
Turcasul(1) s-a asezat pe pal, tinand turca in spate. Cateva fete ii deseneaza
cu ryj vatavului mic-domnigoars, céte o inimioara pe fiecare obraz, amuzand
lumea din jur. Un fecior din afara cetei, impins de altul, il injurd cu voce fare:
Da’ du-te ma-n...". Nimeni nu fresare. ) =
131. 15:31 - Muzicantii incep sa cante o invartitd. Incep sa joace vatavul mic-
domnisoara cu lonela, fata gazdei. Intrd apoi in joc si o alta pereche de tinerf
si, célre finalul melodiei, joacd si turcasul(2)-boreasd cu chimniterul. Intre
timp gazda serveste lumea cu vin rosu. Vatavul mare std de vorba cu cativa
invitali ai gazdei. Ceilalfi feciori vorbésc Intre ei. Coldceri sunt i ei poftiti in
casa. VAzandu-I pe Ciau Bau [coldcerul(2)], un barbat remarca: [Da’ cin’ te-o
facut aga pa fald, ba? Cin' te-o ficut, ca bine te-o facut!” Nigte copii arunca din
curte o petarda in veranda casei. Lumea tresare.
132, 15:33 - Intre timp au mai apdrut cétiva prieteni de-ai gazdelor. Gazda
striga: Luminita, haida-ti in casa, nu stati acolo! Hidati in casa!” Acestia intra,
spunéand: Buna zaua! Salut!” Muzicantii incep o posovoaica. Joaca colacerul(2)
cu o fatd dintre invitati. Aldturi de el joaca un fecior din afara cetei cu fata
gazdei. Chimniterul cu vatavul mic i cu turcagul (2) sar de capul lor intr-un
colf al camerel. Intre timp i vatavul mic-domnigoara §i chimniterul-catana si-au
aprins cate o figard. In general, pagii jocului nu sunt respectati de catre nici
unii dintre jucatori. Se sare in voie. Muzicantii nu termind melodiile, ci le lasa
suspendate pe nole acute.
133. 1538 - les din casa care cum apuca si pleacd mai departe pe la fete.
Colacerii ¢ iau inainte strigdnd: Huuuoooo..."[...] [Feciorii au continuat sa
mearga Ia restul de 11 fete care iau primit in casi la colindatul de Craciun. Seara
‘a avut loc masa vatavului, la vatavul mare acasa, unde au participat mai multi
tineri din sat.].

ANEXA 2

Folclor muzical: .
colinde si melodii de joc ale cetel
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COLIND ,,Sub cea verde”

Culegator: G.P. Meiu.

Informatori: losif Lancea, 21 ani; Gh. Viad, 18 ani;

lon Costea, 18 ani; Gh. Costea, 17 ani; lulian Costea, 16 ani
Locul culegerii: Comana de Jos, jud. Bragov.

Data inregistrarii: 24-X11-2001.

Transcriere muzicald: Prof. Dr. Constantin Catrina.

Sub cea verde dumbrévita Sa se scoale preotii.

Florle dalbe, lemn de mar! S& mearga la biserica,
Este-o dalba chiliuta. Sa citeasc-o carte sfanta
Da-n chilie cine sade? Carte sfanta cine-asculta?
Sade doi sinti podobiti. Da’ mi-ascultd Maica Sfanta,
Dati-mi toaca cerului, Céci maine e cea zi mare,
Sa mi-ti cante cocosil, Cea zi mare sarbatoare.
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COLIND ,Deschide usa crestine” i

Culegator: G.P. Meiu.

Informatori: losif Lancea, 21 ani; Gh. Viad, 18 ani;

lon Costea, 18 ani; Gh. Costea, 17 ani: lulian Costea, 16 ani.
Locul culegerii: Comana de Jos, jud, Brasov

Data Tnregistrarii: 24-X11-2001.

Transcriere muzicald: Prof. Dr. Constantin Catrina.

Deschide usa crestine,
C-am venit si noi la tine.

La multi ani, multi ani cu bine!
Si la Viflaim am fost,

Unde s-a nascut Hristos.
$-am vazut si p-a Sa Mama,
Pe care Maria-o cheama,
Cum umbla din casa-n casa,
Ca pe Fiul Sfant sa nasca.
Umbla-n sus si umbla-n jos,
Ca s& nasca pe Hristos.
Umbla-n jos si umbla-n sus,
Ca sa nascé pe lisus,

Care, cu puterea Sa,

A imparatit lumea.
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COLIND ,,Colind de fata”

Culegator: G.P. Meiu.

Informatori: losif Lancea, 21 ani; Gh. Vlad, 18 ani;

lon Costea, 18 ani; Gh. Costea, 17 ani; lulian Costea, 16 ani.
Locul culegerii: Comana de Jos, jud..Bragov.

Data inregistrarii: 24-X11-2001.

Transcriere muzicald: Prof. Dr. Constantin Catrina.

Suroro Teodoro (X)
Vestea ca ti-o marsu
Sus la-mparétie
Sitie sd-ti vie
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Da. nu-s elal- L}fw tot Je f&z.,

Tot flori rosioare

$i mai horisoare
Situ sa le pui

P-un cal de cei buni.
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COLIND ,,Colind de fecior”

Culegéator: G.P. Meiu

Informatori: losif Lancea, 21 ani; Gh. Vlad, 18 ani;

lon Costea, 18 ani; Gh. Costea, 17 ani; lulian Costea, 16 ani.
Locul culegerii: Com&na de Jos, jud. Bragov.

Data inregistrarii: 24-X11-2001.

Transcriere muzicald: Prof. Dr. Constantin Calrina.

Canchii-s dalghii si frumosi
Da’ nu-s dalghii tot de oi

Oile mai tari se duc.
- D-ale cui-s aceste 0i?

Si pastor cine le este?
Este Ghita (X) bun barbat
El le zice fluieru’

- D-ale mele s-ale Tale
Eu le pasc si le pazesc,
Tu le cresti si le-nmultesti.
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»Braul turcii”(1)

Culegator: G.P. Meiu.

Informatori:  Constantin R&zbdsan (saxofon), 37 ani .
Liviu lepure (acordeon), 25 ani.

Locul culegerii: Comadna de Jos, jud. Bragov.

Data finregistrarii: 24-X11-2001.

Transcriere muzicald: Prof. Dr. Constantin Catrina
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»Joc la turcd”

Culegétor: G.P. Meiu .

Informatori:  Constantin Razbagan (saxofon), 37 ani.
Liviu lepure (acordeon), 25 ani.

Locul culegerii: Comana de Jos, jud. Bragov.

Data inregistrarii: 24-X11-2001.

Transcriere muzicald: Prof. Dr. Constantin Catrina.

»Brau turcii”(2)

Culegator: G.P. Meiu. _
Informatori:  Constantin Razbasan (saxofon), 37 ani .
Liviu lepure (acordeon), 25 ani.

Locul culegerii: Comédna de Jos, jud. Bragov.

Data inregistrarii: 24-X11-2001.

Transcriere muzicala: Prof. Dr. Constantin Catrina.
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»A turcii”

Culegator: C. Catrina.

Informatori: lon Fatu, 29 ani.

Locul culegerii: Comana de Jos, jud. Brasov.

Data inregistrarii: 24-XI1-1960.

Transcriere muzicala: Prof. Dr. Constantin Catrina.

141



10).

142

1), Abegecsl-ie

¢ J{é@?w 7 c'ace/ l= 148 Fne

- = — —

7 | o - P S | IR B o e U =

e i e

= S e

- wa

) ]:)Cu.t‘:ﬂ'le

i AT

i v PR L S | B £ e

O o Tt P 7 N S O 1

= I S 5 S 0 S A 5 5 L B
%u—/ = #“.'{ il

JOC DE TURCA ,,Baba”

Culegator: G.P. Meiu .

Informatori:  Constantin Razbasan (saxofon), 37 ani.
Liviu lepure (acordeon), 25 ani.

Locul culegerii: Comana de Jos, Jjud.Brasov.

Data inregistrarii: 24-X11-2001.

Transcriere muzicald: Prof. Dr. Constantin Catrina.
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JOC DE TURCA ,,Creanga”

Culegéator: C. Catrina.

Informatori: lon Fatu, 29 ani.

Locul culegerii: Comana de Jos, jud. Brasov.

Data fnregistrarii: 24-X11-1960.

Transcriere muzicald: Prof Dr. Constantin Catrina.

JOC ,,Posovoaica”(1)

Culegator: G.P. Meiu.

Informatori:  Constantin Razbagan (saxofon), 37 ani ;
Constantin Miclaug (laragot), 51 ani;

Liviu lepure (acordeon), 25 ani;

Romeo Lancea (tob3), 24 ani.

Locul culegerii: Comana de Jos, jud. Bragov.

Data inregistrarnii: 24-X11-2001.

Transcriere muzicala: Prof. Dr. Constantin Catrina.
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Culegdtor: G.P. Meiu. ,

Informatori:  Constantin Razbasan (saxofon), 37 ani;
Constantin Micldus (taragot), 51 ani;

Liviu lepure (acordeon), 25 ani;

Romeo Lancea (tobd), 24 ani.

Locul culegerii: Comdna de Jos, jud.Bragov

Data inregistrarnii: 24-X11-2001

Transcriere muzicala: Prof. Dr. Constantin Catrina
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ANEXA3

O istorie iconografica a cetei de feciori

{1 843] Muzicant si turca din Coména de Jos. Poza a fost realizata
a un atelier fotografic din Bucuresti dupa spectacolul oferit la
Palatul Regal. De remarcat este forma diferitd pe care o aveau
coarnele turcii in trecut. [foto: Colectia dr. Constantin Catrina].

144

7 mai] In drum spre rau — imagine de Ia obiceiurile plu-garului,
%:!gc?es-é de-a]doua zi dg Pasti. Plug%rul ion Halmaghi, fostul vatav
mare al cetei din decembrie 1855, impodobit cu cununi de paie, este
suit pe grapa, in car si dus la vale.

[foto: Colectia G-P.Meiu]
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[1956, decembrie] Feciori din ceats si muzicanti. De la stanga la
dreapta: informatorul nostru Gheorghe Popa, pe atunci vatay mare;
Constantin Conta, turcag; lon Hirju, vatav mic $i doi tigani-muzicanti
cu /aute [viori]. De remarcat este ca, pe atunci, numai vatavul mare
onSang?u?é poarte bat, folosindu-I pe post de baston. [foto: Colectia
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[1960, 24 decembrie] Feciori ,la turca”. De la sténga la dreapta: vatav
mare, lurcasul cu turca in spinare, cel de-al doilea turca? si vatavul
mic. Fotografia a fost realizata de prof. Catrina in cercefarea sa de
teren la Comana de Jos. ffoto: Colectia dr. C. Catrina].

L m T\ | T

[1964] Ansamblul din Comana de Jos, la spectacol in Rupea. Cu ocazia
spectacolelor, comanarii purtau cate dou3 turci, care, alaturate
steagurilor de nunta, dddeau nastere unor noi Jraditii”. De remarcat
este cum vestimentatia traditionald incepea sa asimileze caracterul
de uniforma. [foto: Colectia dr. C. Catrinal.
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El964] Ansamblul din Com&na de Jos evoluand pe sceni la Casa de
ultura din Rupea. Adaptate scenic, obiceiurile comanarene erau
puternic madificate, pentru a corespunde unor cerinte estetice. De
observat este modul in care se incerca echilibrarea imaginii scenice,
prin dublarea turcii si a steagului de nunt&, precum si prin alinierea
comanarilor. [fofo: Colectia dr. C. Catrinaj.

— #-‘

1975:] Ceata de feciori alaturi -de ;nﬁzicénti, cjupé ce au colindat la
leronim Costea, cel care se ocupa in trecut cu cusutul turcii (stanga,
jos). [Colectia G.F. Meiu].
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[1978, decembrie] Feciori la ,turcd”. De observat este modul, in care
elemente ale vestimentatiei traditionale erau combinate cu hainele
~-nemtesti”, crednd o noua tinuta. [foto: Colectia C. Gubernat].
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[1978, decembrie] Feciori cu turca. Ca si in poza precedentd, se poate

remarca pozitionarea ,standard” a feciorilof in cadru, din care chimniterul
lipseste. [fofo: Colectia C. Gubemat].
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1981, decembrie] Ceata de feciori cu turca. De la stanga la dreapta:
icolae Urdea (chimniter), Gheorghe Hirju (turcas), Gheorghe Urdea

rurca?). Gheorghe Popa (vatav mare), lon Popa (vafav mic) [foto:
olecfia G.P. Meiu].

i I9!!2] Ceata de feciori cu turca. Fotografia a fo
cultu

st realizata la caminul
ral din Comana de Jos. De la sténga la dreapta: lon Monea (turca

Constantin Costea (vatav mic), Gheorghe Urdea [furcag], Gheorgﬁié
Hirju (vatav mare), lon Hirju (chimniter). [foto: Colectia G.P. Meiu].
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[1982] Ceata de
feciori cu turca. [foto:
Colectia G.P. Meiu].
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[’[1982, decembrie 25

[1983] Ceata de
- ] Colindand la Costica Iu’ Ironim, in Ulita
oto: Colectia G.P. Meiu] . )

feciori cu turca, la
caminul cultural din
Comana de Jos. [foto:
Colectia G.P.Meiu].

Lancii.

[1982, decembrie 25] Colindand in curte la Costica Iu’ Ironim.
[foto: Colectia G.P. Meiu]. -
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\51 985, ianuarie] Ceata de feciori §i muzicantii la marginea satului, ,pe
ale”. Turca a fost imbracata de alt fecior, pentru ca cei cinci fecior, ai

cetei s& apara cu totii in poza. [foto: Colectia G.P. Meiu].

[1985, ianuarie] Sugerand obiceiurile burduhoazelor. Este evident ca
?oz_a a fost facuta dupa terminarea obiceiurilor, intrucat nici unul dintre
eciori nu poartd mastile corespunzatoare statutului lor In ceata. Au
fost mascati doar cei doi tigani-colaceri. [foto: Colectia G.P. Meiul],
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[1999] Doi cetasi alaturi de o fata din s

2001, decembrie 24] Ceata de feciori impreuna cu tinerii ce ii ajuta la
E:alindat. cu muzica]ntii si colacerii pasesc in ritm de muzica spre
biserica. In trecere, un consatean i salutd din masina. [fofo: Colectia
G.P. Meiu]. 155



[2001, decembrie 25] Alaiul de colin

datori cu turca, intrand intr-o curte,
pe Ulita Mare [foto: Colectia G.P. Meiu].

2001, decembrie 28] La obiceiurile burduhoazelor. De |a stanga la

reapta: chimniterul lulian Costea imbracat in cdfani si cei doi coldceri:
nea Ghitd, cu burduhoaza de paie in spate, si Ciau-Bau, mazgalit cu
crema de pantofi pe fat3. [foto: Colectia G.P.
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eiu].

2001, decembrie 28] Alaiul de burduhoaze, in curte {a Valer Itu.[foto:

olectia G.P. Meiu].

-y ):",

arul la vale. Pe grapa, in car: losif Lancea,

ai 6] Pornind cu pluga
ostul vatav mare din decembrie 2001, acum pl

ar; Gheorghe Urdea si
lon Costea, si ei fosti membri ai cetei din 2001. [i

oto: Colectia G.P. Meiu]
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cetei de feciori, organizate cu

prilejul Sarbatorilor de Craciun,
pentru niste ,feciori” care au in
case televizoare si caseto-
foane, care se deplaseaza
conducand Daciile tatilor lor,
care fac naveta la scoala la
oras, care cunosc demult
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gustul de Coca-Cola, in primul
rand de la bufetul din sat, care
merg sambéata la discoteca
infiintata intr-6 veche moara
de pe hotarul satului etc.? Vom
intreba apoi ce reprezinta
organizarea acestor obiceiuri
pentru restul oamenilor din
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cultural, mult diferit de cel de
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