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INTRODUCERE

Dintotdeauna diversitatea umana a fost privitd ca un fapt straniu si
antropologia, potrivit opiniei cercetatorilor in domeniu, s-a constituit ca disciplina
atunci cand diversitatea aceasta a inceput sd fie perceputa ca ,,diferentd a Celuilalt”.
Sa nu omitem ca ,,diferenta” a fost raportatd la o anumita ,,identitate”, si anume
aceea a lumii occidentale moderne, industrializate.

In acest context, relevanta este afirmatia pe care o face Marc Augé in studiul

Pour une anthropologie des mondes contemporains (Paris, 1994): ,,Antropologia
devine posibila si necesara pornind de la o tripla experienta:experienta pluralitatii,
a alteritatii si a identitatii. Dificultatea pe care o prezinta istoria antropologiei
pentru antropologii insisi atunci cand se intreabda asupra acestei experiente
provine dintr-o confuzie originard intre pluralitate si alteritate:ceilalti, pe care
observatorii s-au dus sa-i intdlneasca, se situau in alta parte, in diversitatea unei
lumi vaste, pe care trebuiau sa o descopere. Celalalt era prin definitie un altul
indepadrtat, mai exact unul dintre acei alfii indepartati la fel de diversi ca si
culturile, moravurile sau obiceiurile prin care puteau fi definiti ca altii. Canibal,
persan sau huron, acesta simboliza, pentru intelectualii europeni, de la Montaigne
pana in secolul al XVIII-lea, o indoiala asupra valorii absolute a propriei culturi.
Acest relativism isi afla limita in afirmarea complementara a unei ,, conditii
umane” transcenddand diversitatea culturilor, acestea fiind relative in sensul moral
al termenului:nici mai rele, nici mai bune unele decat altele, din momentul in care
erau inldturate prejudecatile atasate frecventarii exclusive a uneia sau alteia dintre
ele (si, in primul rand, frecventdrii exclusive a Europei)”".

' Apud Vintila Mihdilescu, Antropologie. Cinci introduceri, Editura Polirom, Iasi, 2007, p.
18.



Deci, rolul antropologiei a fost de a descrie si de a interpreta diversitatea
umana ca diferenta, dar o diferenta raportata la propria identitate. Astfel, diferenta a
devenit ,,alteritate”.

I. DEFINIRE.RAMURI ALE ANTROPOLOGIEI

Etimologic, termenul antropologie provine din doud cuvinte
grecesti:antropos(om) si logos(stiinta, relatare, cuvant).Din acest punct de vedere,
antropologia poate fi definitd ca ,,studiu al omului”. In ultimele decenii, aceasti
disciplind este consideratd o ,stiintd a umanitatii” sau ,studiu al tuturor
oamenilor”(William A.Haviland, Antropologie culturala), cuprinzand deci tot ceea
ce se referd la fiintele umane.De altfel, in Antropologie culturald contemporana,
Michael C.Howard (1989) opineaza ca antropologia are drept scop reliefarea unei
imagini cat mai complete §i mai sistematice asupra umanitatii.

Antropologia poate fi privitd din trei mari perspective, si anume:

a) ca stiintd sociala, alaturi de psihologia sociald, economie, sociologie
si politologie.Aceasta a generat, in sens general, antropologia
culturala.

b) biologica

c) ramurd a disciplinelor umaniste.In aceasti situatie, vorbim de
antropologia filozofica, care a aparut, dupa cum considera Emil
Cioran, atunci cand fiinta umana a inceput sd-si pund intrebari cu
privire la rolul si destinul sdu in univers.

In ceea ce priveste disciplinele care se circumscriu antropologiei culturale privite ca
antropologie generald, au fost formulate mai multe teorii.De exemplu, in
Antropologie culturala, William A. Haviland afirma ca antropologia generald are
doua mari ramuri: antropologia fizica (biologicd) si antropologia culturald care, la
randul ei, cuprinde ca subdiscipline: arheologia, antropologia lingvistica si
etnologia. Un alt cercetator, Conrad Phillip Kottak (4dnthropology.The Exploration
of Human Diversity, New York, 1991) este de parere ca antropologia are patru mari
ramuri: arheologia, antropologia fizica, antropologia lingvisticd si antropologia
culturala, iar cea din urma are ca subramuri etnografia si etnologia. O a treia opinie,
formulata de Fillip Whitten si David E.K.Hunter (Antropology Contemporary
Perspectives, USA, 1990), subordoneaza antropologiei culturale (in sens general)
urmatoarele  discipline:  antropologia  fizicd  (antropologia  biologica,
paleoantropologia, anatomia umand, genetica populatiei, ecologia umana etc.),




arheologia (preistorica, istorica, clasica, demografica, maritima, etnoarheologia,
arheologia industriald, managementul resurselor culturale etc.), antropologia
lingvisticda (lingvistica istorica, fonologia, morfologia, sintaxa comparativa,
pragmatica, sociolingvistica etc.) si antropologia culturald (in acceptiunea
particulard) in care se incadreazd: antropologia sociald, antropologia politica,
demografica, psihologica, medievald, urbana, antropologia artei, etnomuzicologia,
antropologia religiei etc.

Rolul antropologiei este de a evidentia aspectele specifice, particulare ale
culturii, precum si diferentele existente fatd de o alta cultura. Pentru a asigura
obiectivitatea cercetdrii, antropologul trebuie sd analizeze chiar si cultura careia 1i
apartine, din exterior, altfel spus ,,cu ochii celuilalt”, cu acea ,regard éloigné”
(privire indepirtati) despre care vorbeste Claude Lévi-Strauss?.

Desigur, actualmente, aceasta ,,privire indepartata”, vor spune unii, nu mai
ridica nici un fel de problema, intrucat, dupa secole de cercetare in care fiinta
umana a incercat sa se cunoasca pe sine si sa il inteleaga pe Celalalt, la inceput de
veac XXI, cand evolutia stiintei si a tehnicii a atins un punct culminant, tot mai
multe persoane din intreaga lume prefera socializarea prin intermediul retelelor
Facebook, Twitter, Linkedin etc., astfel incat oameni apartindnd mediilor socio-
culturale diferite, aflati la distante foarte mari unul de celalalt, reusesc sd comunice
cu foarte mare usurintd. Chiar si in aceasta noud etapd pe care o parcurge societatea
umana catre globalizare, cand fenomenul imigrarii devine tot mai acut si alarmant,
cand multe dintre elementele tradifionale societatea occidentala le-a pierdut,
antropologia ,,ne invata ca fiecare obicei, fiecare credinta, oricat de socante sau
irationale ar putea sa ne para cand le comparam cu ale noastre, fac parte dintr-un
sistem al carui echilibru intern s-a stabilit de-a lungul secolelor si ca nu poti
suprima un element din acest ansamblu fara a risca sa distrugi tot restul. Chiar
daca n-ar aduce alte invataminte, acesta ar fi suficient si singur pentru a justifica
locul tot mai important pe care il ocupa antropologia printre stiintele despre om §i

despre societate”.

2 [bidem, p.55.
3 Ibidem, p. 74.



CULTURA

a) DEFINIRE.ASPECTE GENERALE

Termenul de ,,culturd”, pe care il intrebuintam atat de des in existenta noastra
cotidiand, cunoaste numeroase definifii formulate din diverse perspective. Conform unei
statistici, In anul 1974 erau peste 200 de definitii ale acestui concept. Cea mai simpla
definire care poate fi formulatd este aceasta: prin culturd Intelegem totalitatea valorilor
materiale i nonmateriale (spirituale) pe care umanitatea le-a realizat in urma unei
indelungate experiente sociale si istorice.

Din datele existente pand acum, se pare ca prima definire data conceptului de
cultura, pe care o putem considera ,,canonica”, ii apargine antropologului englez Edward
B. Tylor, care in lucrarea Primitive Culture (Londra, 1871) o considera ,un intreg
deosebit de complex, ce include cunoasterea, credinta, arta, morala, legea, obiceiul §i
alte capacitafi si obisnuinte acumulate de om ca un membru al societdtii.”*

O alta definitie, mult mai cuprinzatoare, este formata de Aflfred L. Kroeber si
Clyde Kluckhohn, din al céror punct de vedere ,,cultura consta din modele (patterns)
explicite si implicite, ale comportarii si pentru comportare, insusite §i transmise prin
simboluri, constituind realizarile distincte ale grupurilor umane, inclusiv materializarea
lor in produse™ .

Deci, cultura, specifica naturii umane, este un proces indelungat de creatie, de
invagare si de transmitere codificata (prin simboluri) a informatiei la nivelul grupurilor
umane.

Intre societate si culturd existi o relatie de interdependentd, cici pentru
functionarea societatii cultura este indispensabild, iar pentru producerea culturii
societatea este o conditie sine qua non. Ideea necesitatii culturii pentru colectivitate,
pentru societate, este subliniatd de [. M. Lotman, in Studii de tipologie a culturii: ,,Se
poate presupune cd, daca pentru existenta biologica a unui individ satisfacerea unor
cerinfe naturale bine definite se dovedeste suficienta, viata unei colectivitafi, oricare ar fi

4 Apud Achim Mihu, Antropologia culturald, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 2002, p. 89.
3 Ibidem, pp.89-91.



ea, este imposibila fara o anumita cultura. Pentru orice colectivitate, cultura nu
constituie un adaos facultativ la minimum conditiilor vitale, ci un principiu obligatoriu,
fird de care existenta ei devine imposibild”®.

Pe de alta parte, cultura este aceea care 1i conferd fiintei umane adevarata sa
fiintare si demnitate de ,,a fi”, deosebindu-se, ca fiintd integratd naturii, de celelalte
animale. In acest sens, definirea pe care filozoful culturii, Lucian Blaga, o da acestui
concept intr-un dialog cu Mircea Eliade, meritd a fi mentionata: ,,Pentru mine, cultura
este modul specific de a exista al omului in Univers. Este vorba de o mutatiune
ontologica, mutatiune care deosebeste pe om de celelalte animale si care e rezultatul
eforturilor omului de a-si revela Misterul. Omul singur este creator de cultura si aceasta
datorita trairii sale intru mister si revelare. Omul, incercand sa-si reveleze misterul, in
ale cdrui dimensiuni singur trdieste, creeazd cultura™ .

Din punctul de vedere al celor mai multi antropologi, unitatea de baza a culturii
este simbolul, cultura fiind creata prin capacitatea de simbolizare a fiintei umane. Asa
cum afirmd Ralph Waldo Emerson, ,,n0i suntem simboluri si traim in interiorul
simbolurilor”. Potrivit opiniei lui Leslie A. White, capacitatea de a utiliza simboluri i-a
transformat pe stramosii nostri antropoizi in oameni si tot datoritd acestui fapt au fost
create si perpetuate culturile. Comportarea umand in ansamblul ei este dependenta de
utilizarea lor si este ea Insasi ,,0 comportare simbolica”.

In afara relatiei axiomatice dintre cultura si societate (niciuna neputind exista si
functiona fara cealaltd), importantd este si relatia ce se stabileste intre cultura si traditie.

Se stie cd o culturd este produsa intr-un anumit cadru temporal si social, fiind
transmisa apoi din generatie in generatie. Astfel, cultura primeste in timp atributul
traditionalului. Cultura odata devenita traditionala nu exclude inovarea, care, insa, devine
valoare culturala numai dacad o colectivitate o accepta, alaturandu-se treptat valorilor ei
traditionale.

Producerea de valori culturale este fundamentala existentei omului, ,,ceea ce
inseamna cd, in raport cu umanitatea, cultura se constituie ca entitate universald. insé,
crearea faptelor de cultura este determinatd de factori particulari de mediu, diferiti de la o
regiune la alta, de la un popor la altul. Aceasta implica o evolutie proprie a culturii ce
aparfine unui anumit mediu geografic, social etc. Deci, cultura se prezintd, mai ales
astazi, sub forme particulare caracterizand natiunile din societatea contemporana.

6 1. M. Lotman, Studii de tipologie a culturii, Editura Univers, Bucuresti, 1974, p. 16.

7 Mircea Eliade, Convorbiri cu Lucian Blaga, in vol. Lucian Blaga — cunoastere si creatie,
Editura Cartea Roméaneasca, Bucuresti, 1987, p. 484.

8 Pavel Ruxandoiu, op. cit., p. 52.



Prin urmare, se ajunge la ,,doua mari paradoxuri ale culturii:
— cultura este stabila, dar in acelasi timp, dinamica, manifestand schimbari continue i
constante,
— cultura, ca achizitie umana, este universald, dar fiecare manifestare locala sau
regionald a ei poate fi consideratd ca unica °.

Rezulta ca prin elaborare, manifestare si prin structura ei, orice valoare culturald
si circumscrie caracteristicilor societatii care o elaboreaza. Fiecare culturd, definitd prin
trasaturile ei specifice si care poate fi numita ,,cultura particulard” se incadreaza marii
culturi a omenirii, care poate fi numitd ,,cultura universala”. Elementele cele mai
importante care genereaza demarcatia culturilor particulare sunt mediul (factorul natural),
factorul demografic si cel istoric, care, desi nu trebuie absolutizate, lasa o amprenta
puternica asupra acestor culturi.

Fiecare dintre culturile particulare, dar si cultura universala privitd in ansamblul
ei, a parcurs mai multe stadii, nivele, de la cultura primitiva pana la cultura postmoderna
si consumatorista din societatea actuala.

Cultura primitiva este consideratd cultura fiintelor umane aflate la inceputul
existentei lor, dar si cultura acelor grupuri, comunitati aflate sub aspectul evolutiei
tehnico-stiintifice pe o treapta inferioara, asemanatoare cu a stramosilor nostri din epoca
pietrei pana in neolitic. Despre cultura celor din urma s-a scris suficient de mult, mai ales
dupa descoperirea Americii, indigenii fiind considerati ,,salbatici”, ,,primitivi”’ de catre
europenii cuceritori, ,,civilizati”. Determinativul de ,,primitivda” i se atribuia culturii
aborigenilor din America, Africa, Australia prin compararea cu cultura occidentala.
Referitor la acest aspect, in secolul al XVI-lea, In Eseurile sale, Montaigne nota:
,Consider ca la nagiunea aceasta (adica cea braziliana) nu exista nimic barbar sau
salbatic, dupa cate mi s-a relatat, in afara de faptul ca barbar inseamna pentru toata
lumea ceva in afara obignuintei tale. Caci noi nu avem alt termen de comparatie pentru
adevar si ratiune decat ceea ce vedem si gandim conform obiceiurilor si parerilor din
fara in care traim §i care inseamnd pentru noi religia perfecta, politica perfectd,
modalitatea perfectd de folosire a lucrurilor. Ii consideram pe ei (brazilienii) sdlbatici, la
fel cum numim salbatice fructele crescute spontan in naturd: de fapt salbatice ar trebui
sa le numim pe cele transformate artificial de noi si intoarse de la natura lor primara.
Acelea sunt vii si viguroase prin calitatile si proprietatile lor naturale, pe care noi le-am
transformat i denaturat dupd bunul plac al gustului nostru corupt”'°.

? Ibidem, p. 53.
19 Apud Giuseppe Cocchiara, Istoria folcloristicii europene. Europa in cautare de sine, Editura
Saeculum 1. O., Bucuresti, 2004, p. 20.



Cultura primitiva este cea care precede cultura populard. In timp ce prima
apartine unei societdti care nu cunoaste scrisul, cealaltd ,,se dezvolta intr-o societate
dualistda din punct de vedere cultural, care accepta in paralel cultura orala si cultura
scrisa.”!! De fapt, aparitia culturii populare este legati de adiugarea diferentelor sociale,
de instaurarea clasei de stapani de sclavi si cea a sclavilor, a proprietarilor de pAméant si a
celor care-l lucrau etc.

Ca atare, putem vorbi despre o cultura populard a antichitétii, a Evului mediu etc.
Diferentele au devenit si mai mari o datd cu aparitia scrisului si a institutiilor formale,
destinate invatarii, cand s-a ivit o cultura scrisa, inaccesibila celor saraci, oamenilor de
rand. Astfel, in aceeasi societate au coexistat diverse tipuri de cultura: cultura de curte,
cultura claselor dominante, alaturi de cea religioasd si de cea basmelor populare
(populard).

Cultura populara se deosebeste de celelalte, ea apartinand grupurilor nestiutoare
de carte din societati care cunosc si utilizeazd scrisul ca mijloc de transmitere si de
pastrare a informatiei. Astfel, caracterul scris devine specific culturii ,,carturaresti”,
»savante”, ,,aristocratice”, iar caracterul oral celei populare.

Referitor la cultura populara din spatiul romanesc, dar si din celelalte tari sud-est
europene, mult timp a circulat ideea ca aceasta ar fi specifica taranimii, deoarece
populatia mediului rural a fost majoritara in secolele anterioare, iar satul a reprezentat
principala unitate sociala n aceastd zona a continentului nostru.

Structurile satesti s-au dovedit de-a lungul timpului deosebit de rezistente, iar
schimbarile in mediul rural au fost lente, datorita unui ,,conservatorism” manifestat ca
forma mentis. Nu Intdmplator, in timp, cultura populard a fost identificatd cu cea
taraneasca, iar prejudecata aceasta s-a addugat in Romania epocii comuniste. Evident, s-a
omis ca pe masura ce au fost create orasele, oamenii din mediul urban si-au creat propria
lor culturd populara. Aspectul este mult mai evident in tarile puternic industrializate (cele
din Europa Occidentald, din SUA), unde satele au disparut si atunci s-a considerat ca
acele ,,comunitati mici”, In care membrii lor au mai putine contacte cu cei din exterior,
sunt creatoare de culturd populara.

In comunitatile umane mici (sate, ordsele) trasaturile definitorii sunt: ,,caracterul
distinct, dat de limitele ei clare, vizibile pentru cei din afard, dimensiunea mica,
omogenitatea, economia de subzistentd, producerea in interior a tuturor celor necesare

1 Pavel Ruxandoiu, op. cit., p. 57.



vietii”!2. Intr-un astfel de mediu social se produce o cultura diferita de cea ,,academica”,
,modemna” chiar, o cultura mult mai simpla, transmisa oral, anonima, ancorata in traditie,
care are la baza nu o experientd individuald, ci experiente colective. O astfel de cultura,
desi ,,conformistd” in esentd, se dovedeste receptiva fata de factorul inovator.

Asa cum numerosi specialisti au considerat si considerd, cultura populara
reprezintd o ,,arhiva” de informatii despre omul timpurilor istorice, dar aceasta nu o
impiedicd sa se manifeste ca ,,un organism viu”, aflat in permanenta schimbare si
adaptare, in functie de evolutia societatii. Elementele culturii populare, numite altadata
Lsupravietuiri”, ,relicve”, constituie marturii pentru prezent, din trecut. Pana in secolul al
XX-lea a dominat aceasta tendintd de a se cauta in cultura populard ceea ce apartine
exclusiv trecutului, ceea ce este stravechi. Noua directie deschisa de Ovid Densusianu si
apoi de Amold van Gennep, in folcloristica si etnologie, a indreptat atentia specialistilor
si asupra faptelor de cultura populara vii, care trebuie vazute in dinamica si in contextul
aparitiei si raspandirii lor.

Directia noud de cercetare initiatd la noi de Ovid Densusianu va fi continuata de
C. Briiloiu, D. Caracostea, Mihai Pop, de reprezentantii ,,Scolii sociologice de la
Bucuresti”, conduse de D. Gusti s.a. In acest caz, pentru alegerea si interpretarea
stiintifica a folclorului muzical, contributia etnomuzicologului Constantin Brailoiu este
fundamentald. El propune cercetatorilor sa realizeze ,investigatii intensive si
impersonale” din care sd fie eliminate ,selectia” si ,,amestecul”. D. Caracostea, la
inceputul deceniului cinci, scotea in evidentd, in studierea faptelor folclorice, toti factorii
care concurau la ,producerea” lor, caci ,.a vedea functional plasmuirile populare
insemneaza a le integra in viata comunitatii, aga incat, dincolo de orice plasmuire, sa
poti intui rostul ei conditionat de: varsta si sex, situatie sociald, pozitie fata de spatiul
care modeleaza optica, fata de ritmul anotimpurilor legat de cel al sarbatorilor
pastratoare a vechii viziuni mitice etc. Structurii expresive ii corespunde o configuratie
sociald cu o anumitd viziune a lumii”*>.

De-a lungul secolelor, dar mai ales in ultimele decenii, cultura populara din
spatiul romanesc si-a dovedit si 1si dovedeste rezistenta in structura de profunzime, in
fata presiunilor exercitate, pe de o parte, de cultura ,,academica”, ,,savanta”, iar pe de alta
parte, de ideologia promovatd in perioada comunistd sau de cultura consumatorista
importatd dupa 1990. In zilele noastre, cultura ,oficiald” si celelalte tipuri de culturd

12 Nicolae Constantinescu, Alexandru Dobre, Emmografie si folclor romdnesc. Note de curs.
Partea 1. Familia stiintelor etnologice, Editura Fundatiei Romania de Maine, Bucuresti, 2001, p.
52.

13 D. Caracostea, Poezia tradifionald romdnd. Balada populard si doina. II, Editura pentru
Literatura, Bucuresti, 1969, p. 72.



specifice societatii in care traim (postmoderna, de consum etc.) fac o concurentd tot mai
puternica acestei culturi tradifionale.

Fiintele umane au fost nevoite, pentru a supravietui, sa creeze diverse
produse materiale si nemateriale. Unele dintre acestea au fost recunoscute, de cei
mai multi, ca utile, necesare consumului.Realizarea de produse a fost considerata
un ,,mod de a fi” al societatii. Acest mod fiind creat, prelucrat, se defineste ca un
mod de a fi cultural, iar totalitatea produselor nemateriale (idei, credinte, conceptii)
si materiale(mijloace de munca, bunuri de consum), deci ansamblul modelelor de
gandire, simtire si actiune, practicate si perpetuate de o populatie, ca si produsele
rezultate din acestea, reprezintd o realitate structuratd social si definitd drept
cultura.

Prin culturd, o populatie se deosebeste de alta/altele si se transforma intr-o
comunitate de sine statitoare, devenind societate. Deci, cultura si societatea sunt
interdependente, caci orice culturd este prin sine sociald, iar orice societate este prin
sine culturala.

Modelarea unei personalitati se realizeaza prin cultura a carei evolutie este
influentatd de natura in care se proceseazd. Deoarece in fiecare societate cultura
este influentata de mediul care a determinat-o, reiese de aici diversitatea culturilor
si, Intrucat toate culturile au menirea de a asigura nevoia de supravietuire, si, cum
aceasta este universald, rezultd ca, in toate culturile se afla elemente cu caracter
universal (numite universalii), precum: calendarul, credintele, ritualurile, normele
sociale, casatoria, prepararea hranei etc.

Cultura a devenit atat de complexd incat pentru a fi mai bine folosita,
transmisa §i pastratd, s-a impus esenfializarea si codificarea ei in serii specializate
de semne verbale, gestuale, grafice, denumite simboluri care se integreaza in
ansamblul numit limbaj.

Pe masura ce fiinta umana a inceput sa-si pund intrebari privind sensurile
existentei si sd caute raspunsuri intuitive constituite in ansambluri de idei s-au creat
credintele. Din credinte deriva criteriile abstracte de apreciere morald, estetica,
cunoscute ca valori. Din dualitatea bine-rau, adevarat-fals, frumos-urat deriva
normele sociale, constituite ca reguli de comportament, prin care individul devine
apt sa se adapteze, sa se integreze in societate. Fiecare norma fundamenteaza un
anumit element de comportament, care odatd acceptat devine expresia perfectiunii
practice de la un moment dat, deci un model de comportament. Asfel, el este
transmis din generatie In generatie si devine traditie.
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Criteriile traditionale de apreciere a binelui si a raului etc. constituie
moravurile. Acestea se supun constiintei colective ca norme majore, iar incalcarea
lor este sanctionatd. Trecand din generafie in generatie, ele sunt receptate ca
absoluturi, ca un dat sacru, anuland dreptul de contestare.

Traditiile, moravurile si valorile induc oamenilor stari emotionale deosebite,
care, In manifestari colective emotionale, sub forma de ceremonii, au dat nastere
ritualurilor.

Toate aceste elemente culturale ofera fiintei umane coordonata esentiald pe
care trebuie sa se situeze 1n raportarea permanenta fata de sine, fata de celalalt si de
intreaga colectivitate, de societate.

Cultura este formatd din elemente de ordin material si non-material,
cunoscute sub denumirea de caracteristici culturale. Mai multe caracteristici
culturale inrudite constituie un complex cultural, iar mai multe complexe culturale
specializate §i centrate pe o anumita activitate constituie o institufie.

Conceptul de complex cultural a fost introdus in antropologie de
reprezentantii scolii difuzioniste germane si desemna ,prezenta simultand a unui
anumit numdr de elemente culturale independente in mai multe culturi”'. In

antropologia americana, conceptul similar este trait-complex, care defineste
interdependenta elementelor constitutive ale complexului cultural, acceptiune care
s-a impus, fiind preferata de specialistii in domeniu. Prin urmare, un element poate
interfera cu altul, fiecare adaptandu-se la ansamblu, capatind un loc si o functie
distincte. Un complex cultural il reprezinta basmele si povestile populare, unitati
narative alcdtuite din invariabile, dar mai ales din elemente variabile (personaje,
cadrul actiunii, secvente epice) ce se pot combina, generand variante ale
prototipului. De exemplu, 1n spatiul cultural european si in cel american au fost
descoperite 350 de variante ale basmului Cenusareasa.

Prin intermediul complexelor culturale, cultura se structureaza intr-un
nucleu de complexe si o diversitate de serii de complexe impartite pe criterii
diverse: etnice, profesionale, religioase, de sex, de varsta.

Culturile etnice au caracteristici i complexe culturale specifice, in functie
de experienta istorica specificd intr-un mediu uman si natural. Cand utilizeaza
propria limba, conditia etnicd se impune drept criteriu de delimitare, raportare si

4 Georgeta Marghescu, Introducere in antropologia culturald, Editura Fundatiei ,,Romania
de Maiine, Bucuresti, 1999, p.133.
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apreciere a altor culturi, devenind etnocentrica. Deci, etnocentrismul reprezinta o
modalitate de evaluare a altor culturi prin prisma propriei culturi. Ca atare, indivizii
se manifesta exclusivist fatd de celelalte culturi, motiv pentru care isi evalueaza
propria culturd ca pe un etalon, subestimand valoarea celorlalte culturi. Astfel, fiind
evitate influentele si schimbarile, societatea respectivd se izoleaza, devine
vulnerabild si oscileaza intre sansa de supravietuire si riscul de autoprabusire.

In functie de contextul cultural, unele caracteristici si complexe culturale pot
fi functionale sau disfunctionale, valoarea unei caracteristici sau a unui complex
constand in modul in care se integreaza si contribuie la functionarea ansamblului,
fiind deci relativa. De aceea, orice cultura trebuie inteleasa atat ca o cultura ideala,
incluzand traditii $1 moravuri, cat si ca o cultura reald, incluzand ceea ce se practica
in mod curent.

Respectarea si consistenta normelor depind de inaltimea valorilor, care este
diferitd in societatea postindustriald (in care normele sociale pierd din importanta)
fatd de societatea preindustriald (in care normele sociale se consolideaza, iar
societatea se manifestd unitar si organizat). In cadrul societitii postindustriale
domina valorile aparente, vehiculate de cantareti, actori, sportivi, fotomodele, si nu
cele profunde, reale, create de artisti, filozofi, savanti. Ca atare, ierarhia valorica
fiind inversata, sistemul normativ se destructureaza.

Un exemplu elocvent, pentru mai buna intelegere a chestiunii in discutie ,
este urmatorul: de-a lungul timpului, insdsi semnificatia ,,cantecului” s-a schimbat.
Pana la diviziunea muncii, cand el era cantat de majoritatea oamenilor, constituia
prin sine o trdire majord. Dupa diviziunea muncii, fiind cantat de profesionisti, s-a
restrans la nivel de ocupatie. Pe de alta parte, pana la aparifia mijloacelor de
comunicare Tn masa, cand era interpretat cu prilejul anumitor evenimente, fiind
receptat cu o anumita solemnitate, cantecul era perceput ca purtator de mesaj, in
timp ce, dupa aparitia mijloacelor de comunicare in masa, putand fi transmis
oricand, deci receptat in momente improprii, risca sa-si diminueze tot mai mult
valentele artistice.

Un alt element constitutive important il reprezintd institutia culturala, care

defineste un sistem organizat ce se referd la comportamentul unui grup. Acest
concept creat de Spencer este esential in cercetarea structurii si a functionalitatii
culturii, dar si a relatiei existente intre personalitate si cultura.

In acceptiunea sa generald, institutia culturald denumeste, conform opiniei
lui Kardiner, ,,orice mod stabilit de gandire sau de comportament propriu unui
grup de indivizi, care poate fi comunicat §i care este recunoscut de tofi”’. Deci, este
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vorba de conceptii, comportamente, modele colective de gandire si factuale,
practicate si transmise din generatie in generatie prin procesul enculturatiei.

Institutia culturald este importantd in oricare societate pentru pastrarea
echilibrului social, dar si pentru ca, dupd cum afirmd Bronislaw Malinowski,
satisface necesitatile elementare si derivate ale fiintei umane. Acelasi cercetator
considera ca o institutie culturala trebuie sa cuprindd urmatoarele elemente:

a) charta/statutul ce relevd sistemul valoric dupd care oamenii se
organizeaza,

b) grupul organizat potrivit unor principii bine stabilite;

c) normele (juridice, morale), obiceiurile si regulile impuse grupului de
indivizi;

d) elementele materiale (instrumente, bunuri etc.) cu ajutorul carora se
realizeaza actiunea;

e) activitatile institutiei culturale;

f) functia/rezultatul activitatilor asupra ansamblului social.

Avand in vedere aceste aspecte, institufia culturald poate fi privitd ca un
grup unitar de indivizi care au un interes comun, care sunt dotati cu un anumit
aparat material si care respecta regulile traditiei proprii, contribuind la functionarea
si transmiterea culturii.

In ceea ce priveste un aspect esential al institutiei culturale, si anume functia
sa, o interpretare relativ noud este oferitd de antropologul Kardiner, din al carui
punct de vedere, in formarea personalitatii individului contribuie in mod crucial
institutiile primare (familia, disciplina, hranirea, curatenia, tabu-urile sexuale) si
apoi institutiile secundare (religia, folclorul, expresiile artistice).

Nu este deloc lipsit de semnificatie faptul ca, raspunzand unor necesitagi
general umane, institutiile culturale sunt universale, au intotdeauna aceeasi
structura si reprezinta punctul de plecare in cercetarea comparativa a culturilor.

sk

Un alt aspect care trebuie mentionat este cel al diferentei dintre cultura
minora si cea majord. Este cunoscut faptul ca destinatarul culturii minore, populare,
il reprezinta masele populare, in timp ce cultura majora, savanta (in care incadram
artele plastice, muzica simfonica, literatura etc.) se adreseaza In mod deosebit
elitelor unei societafi, care sunt insda minoritare din punct de vedere numeric si,
totodata, apragmatice.
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Din perspectiva lui Lucian Blaga, cultura minora ,,este o cultura creata prin
prisma structurilor copilaresti ale omului” si poate ,.sa dainuiasca mii si mii de
ani, sa devina aproape atemporald”, iar cultura majora este ,,creata prin darurile si
virtutile maturitatii omului, pe temeiul si datoritd structurii acesteia ca atare”*®. La
fel ca si cultura minora, cea majora, sustine filozoful, poate ,,sad dainuiasca indefinit
de mult timp, chiar mii de ani”'®. O alti trisituri care deosebeste cel doud tipuri de
cultura este reprezentatd de creator. Astfel, in cazul culturii minore, cel care creeaza
este un ins ,,universal nediferentiat” , el neconcepand planuri pe care sa nu le poata
realiza, sa nu le poata finaliza.

Cu toate acestea, difuzarea in randul maselor largi a unor aspecte din cultura
majora poate contribui, in timp, la cultivarea si umanizarea acestora, deci implicit a
societatii.

b) COMPONENTELE CULTURII

Un domeniu important al antropologiei culturale il constituie analiza
componentelor culturii, care sunt: cognitiva, normativa si simbolica.

1. Componenta cognitiva este alcatuitd din trei elemente:cunoasterea
populara, cunoasterea stiintifica si credintele.

Cunoagterea populard poate fi definitd ca un ansamblu de explicatii, de
interpretari Tmpartasite de membrii unui grup de oameni, cu privire la diverse
fenomene (de la fenomenele naturale pana la comportarea umana). Acest tip de
cunoastere isi are radacinile In teoriile si credintele traditionale si include atat
intelepciunea trecutului cat si credintele bazate pe superstitii §i ignoranta.

Al doilea element, cunoasterea stiintifica, este un ansamblu de idei, teze,
teorii despre naturd, societate si fiinta umana, care sunt in mare parte obiective, care
pot fi verificate si, de aceea, prezintd credibilitate. Cunoasterea stiintificd poate fi
transformata la un moment dat in tehnologie si poate fi organizata intr-o diversitate
de stiinte.

5 Lucian Blaga, Opere, vol. 9, Trilogia culturii, Editura Minerva, Bucuresti, 1985, p. 338.
16 Ibidem, p. 343.
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Al treilea element, credintele, spre deosebire de cunoasterea stiintifica, sunt
impregnate de subiectivism, sunt imposibil de verificat i, ca atare, nu prezinta
credibilitate. Ele detin un rol semnificativ in interiorul comunitatilor traditionale.
Atunci cand sunt analizate se face distinctia intre credinta intr-un fenomen si
credinta despre fenomenul respectiv. Prima vizeaza existenta fenomenului, iar cea
de-a doua relatia lui cu alte fenomene.

Credinta se distinge de ,atitudine”, intrucat aceasta din urma presupune
dorinta de actionare si un criteriu de evaluare. Credinta poate deveni atitudine
atunci cand ,,implica o evaluare de tip pozitiv-negativ si o predispozitie de a
actiona intr-un anumit mod”'’. De multe ori, in vorbirea curentd, credinta este
consideratd sinonima cu opinia, insd, comparativ cu credinta, opinia are o durata
mai scurtd si include o anumita incarcatura afectiv-emotionala.

2. Componenta normativa

Fiecare culturd cuprinde un ansamblu de idei si de reguli vizand actiunea
fiintei umane 1n anumite conditii, acestea fiind insusite in procesul de socializare
sau inculturatie. Pentru intdrirea regulilor, cultura apeleaza la sanctiuni sau
recompense. Prin urmare, componenta normativa a culturii este formata din reguli
care se impart in: norme sociale traditionale, obiceiuri (propriu-zise), legi si valori.

Normele sociale traditionale (folkways) vizeaza comportarea sociald si sunt
institutionalizate. Ele reflectd limbajul omului, modul lui de a se Imbréca si alte
aspecte cotidiene de rutina, care au o importantd semnificatie eticad (de exemplu
modalitatile diverse de salut intre persoane). Originea acestor norme create cu
foarte mult timp in urma este extrem de greu de stabilit (am putea spune chiar
imposibil) [de exemplu, obiceiul de a da mana in semn de salut fata de cineva are la
origine gestul de a arata ca cel care intinde mana nu detine nicio arma].

O caracteristica fundamentala a obiceiurilor sociale traditionale este ca nu li
se asociaza o intensitate puternica a sentimentelor. Acei indivizi care resping astfel
de norme sunt considerati excentrici sau sunt considerate persoane ce trebuie
evitate.Sunt situatii cand existenta unor obiceiuri traditionale diferite sau
competitive poate genera un conflict social (de exemplu, imigrantii care practica
obiceiuri specifice locului de unde provin, dar strdine spatiului in care traiesc la un
moment dat pot fi priviti cu ostilitate de catre ceilalfi).

Obiceiurile propriu-zise (mores) definesc reguli comportamentale care nu
trebuie incalcate, pentru ca, daca sunt ,violate”, cel ce o face este respins de

17 Achim Mihu, 4Antropologia culturald, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 2002, p.92.
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societate si pedepsit (in unele comunitdfi chiar cu moartea), pentru ca valorile
societatii sa nu se afle in pericol. Canibalismul, incestul, infanticidul, hotia, omorul,
violul, abuzul de droguri, defaimarea steagului national s.a. genereaza reactii
axiologice si sentimente de dezgust si condamnare aproape universale. Unele
obiceiuri sunt considerate ca niste tabu-uri (cum este cazul consumului de carne
omeneasca).

Obiceiurile sociale traditionale (folkways) si obiceiurile propriu-zise (mores)
sunt doua extreme In cadrul normelor sociale, intrucat primele nu sanctioneaza
puternic abaterile, In timp ce mores aplica sanctiuni drastice pentru incalcarea lor.
Existd insd si norme sociale care se situeaza undeva intre aceste extreme: magia,
jocurile de noroc, betia in public etc.

Legile, alt element important al componentei normative, pot fi definite drept
coduri de comportament elaborate in timp si purtdnd girul institutiilor specializate.
Pedepsele sunt fixe pentru toate actiunile ilegale.in comparatie cu folkways si
mores, legile au origine clara, deoarece se stie de ce au fost elaborate, de cine si
cand anume. Cele mai constante legi sunt acelea care au un suport puternic in
obiceiuri, in timp ce altele care nu au o asemenea baza sunt dificil de mentinut (de
exemplu, prohibitia-perioada cuprinsa intre 1920 si 1933 cand vanzarea produselor
alcoolice in S.U.A. a fost interzisa printr-un amendament la Constitugie).

Normele (obiceiurile) si legile unei societdti reprezinta o expresie a valorilor
ei.intre norme si valori existd o deosebire, si anume:valorile sunt concepte generale,
abstracte, comparativ cu normele care sunt reguli de conduita, stabilite pentru
oameni aflati in situatii particulare. In societate, valorile prezinti o mare
importantd, intrucat influenteaza continutul normelor (de exemplu, educatia are in
societate o semnificatie majora si, prin urmare, normele societafii vor asigura
scolarizarea generald a indivizilor; un alt exemplu il reprezinti monogamia). In
general, normele se reflecta in existenta cotidiand umana , putand fi sesizate cu
usurintd.In schimb, valorile sunt greu de identificat si trebuie deduse din norme.

3. Componenta simbolica este cea mai importantd dintre componentele
culturii, simbolul devenind tot mai mult in ultimele cinci decenii de cercetare
sesamul” vietii culturale (dupa cum apreciazi Ernst Cassirer). In cadrul acestei
componente, notiunile de semn, semnal si simbol detin un rol major.

Semnul este orice obiect care se substituie altui obiect.Semn poate fi si un
eveniment care poarta o informatie (de exemplu, gazele emanate din craterul unui
vulcan). In general, specialistii grupeazi semnele in naturale si conventionale,
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primele fiind de obicei numite si semnale;celelalte sunt utilizate pentru a transmite
o semnificatie bazatd pe consens (aici se incadreaza harta, insigna, steagul etc.).
Potrivit clasificarii propuse de Charles Peirce, semnele ar putea fi grupate in:
iconice (se caracterizeaza printr-o asemanare exterioard cu obiectele semnificate-
ex.:desene, fotografii, scheme), semiotice (sunt semne pur formale si
conventionale-ex.: cifrele ca semne ale matematicii, literele ca semne ale
substantelor chimice) si indiciale (releva elementele semnificate prin raporturile de
contingenta temporala, cauzald, spatiala cu elementele desemnate, ex.: fumul ca
indicator pentru foc).

Semnalul este definit In mai multe moduri, fiind considerat ,,un semn
comunicat de la un individ la altul”, ,,un eveniment ce incita la actiune”, ,,un semn
dat prin gesturi, luminad, pentru a transmite o comanda, o atentionare”, ,,un element
de tip stimulator ce serveste ca o baza pentru un raspuns’ etc.

Simbolul este un semn/semnal ce evidentiaza altceva decéat propria lui
substantd fizicd. Semnului i se conferd calitatea de simbol prin procesul de
simbolizare ce atribuie semnificantului o judecata valorica pe care o poartd in sine
(ex.:simbolul cainelui: in mitologiile celor mai multe popoare, cainele este asociat
cu infernul, cu lumea subterana, cu moartea; el are functie de psihopomp, de
calauza a omului dupa moarte;el poate fi si mijlocitor intre lumea aceasta si lumea

de dincolo; adesea cdinele poate aparea ca erou civilizator, stdpan al focului,
strdmos mitic; de asemenea, el poate fi simbol al fortei sexuale, al perenitatii,
simbolul cifrei noud: noud are valoare rituala in mitologie, este simbol al totalitatii

celor trei lumi — cer, pamant si infern - ; este simbol al perfectiunii, al mantuirii, al
solidaritatii cosmice; noud anuntd un sfarsit si un nou inceput, trecerea pe un alt
nivel etc.).

Orice cuvant dintr-o limba a unui popor tine locul pentru ceva si nu exista o
legatura necesara intre simbol si ceea ce el simbolizeaza. Simbolul are o importanta
deosebita in existenta noastra si, asa cum afirma Emerson, ,,no0i suntem simboluri si
traim in interiorul simbolurilor”. Cercetatorul Leslie White e de parere cd simbolul
i-a transformat pe stramosii nostri antropoizi in oameni §i i-a ajutat sa devina
umani.

Faptul ca un aspect semnificativ al definirii fiintei umane ca fiinta culturala,
deosebita de celelalte fiinte, il reprezintd simbolul, este subliniat si de Ernst
Cassirer. El opineaza ca universul existential al omului s-a extins n timp nu numai
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sub aspect cantitativ, ci si calitativ, pentru ca el a descoperit o noud metoda de
adaptare. ,,Intre sistemul receptor si cel efector, care se gdsesc la toate speciile
animale, aflam la om o a treia veriga pe care o putem descrie ca sistemul
simbolic”'®. Acesta 1i conferd o dimensiune noui a realititii, a mediului ambiant.
Altfel spus, el ,,nu mai traieste intr-un univers pur fizic, el traieste intr-un univers
simbolic”'® in care mitul, limbajul, religia si arta sunt elemente componente, sunt
fire diferite ,,care tes reteaua simbolicd, tesdatura incdlcitd a experientei umane”*°.
Odata cu augmentarea activitatii simbolice, realitatea fizica a ocupat un loc secund:
In loc sd aiba de a face cu lucrurile insesi, omul converseaza, intr-un sens, in mod
constant cu sine insugi. El s-a inchis in aga fel in forme lingvistice, imagini
artistice, simboluri mitice sau rituri religioase incat el nu poate vedea sau cunoaste
nimic decdt prin interpunerea acestui mediu artificial. Situatia lui este aceeasi in
sfera teoretica i in cea practica. Chiar §i aici, omul nu trdieste intr-o lume de fapte
brute, sau conform nevoilor si dorintelor lui imediate. El traieste mai curdnd in
mijlocul unor emotii imaginare, in sperante si temeri, in iluzii §i deziluzii, in
fanteziile si visurile sale. «Ceea ce il tulbura si il nelinisteste pe om), spunea
Epictet, (nu sunt lucrurile, ci opiniile si inchipuirile despre lucruriy”?'.

Intrucat formele vietii culturale sunt forme simbolice, Cassirer considera ca
omul nu ar trebui definit numai ca animal rational, ci mai ales ca animal
symbolicum, aceasta relevand diferenta lui specificd in universul existential si
accederea catre civilizatie.

Toate culturile s-au perpetuat prin utilizarea simbolurilor.Inclusiv
comportamentul uman este legat de simboluri.

Asa cum sustine Doina Rusti, ,,orice simbol concentreaza asociatii
metaforice, mesaje, informatii despre lumea care l-a creat, este impus prin evolutie
istoricd si oferd mai multe niveluri de interpretare”*?.

Simbolul, prin care se reflecta intregul univers uman, poate sa aiba orice
forma fizica. El poate avea forma unui obiect material, poate fi un sunet, un gest, o
culoare, un miros etc. Semnificatia unui simbol este determinata de colectivitatea

care il foloseste. In Tratatul de istorie a religiilor, Mircea Eliade opineazi ci

8 Ernst Cassirer, Eseu despre om. O introducere in filozofia culturii umane, ed. cit., p. 43.
Y Ibidem.

2 Ibidem.

2 Ibidem, p. 44.

2 Doina Rusti, Dictionar de simboluri din opera Ilui Mircea Eliade, Editura
Tritonic,Bucuresti, 2005, p.9.
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simbolul incifreaza informatii despre mentalitatea, experienta unui grup si inchide
un limbaj cunoscut in cadrul grupului respectiv, insa criptic pentru orice persoana
din exterior.

Acelasi cuvant, lucru poate fi simbol intr-un context cultural si semn Intr-un
alt context cultural sau chiar in cadrul aceluiasi spatiu cultural, dar in Tmprejurari
diferite (de exemplu, Intr-un context etnografic, “fereastra” poate fi un simbol, dar
intr-o situatie obisnuitd, intr-o discutie ea este doar un semn). Datoritd acestui fapt,
adesea se creeaza confuzii, intelegeri gresite.

Problema relatiilor dintre simbol si semnificatie este deosebit de complexa,
cu atat mai mult cu cat in decodarea simbolurilor se creeaza deseori echivocuri.
Intr-un astfel de context una dintre functiile majore ale antropologiei culturale este
aceea de a reliefa semnificatiile culturale ale unei colectivitati, cum au aparut
obiceiurile, care este sensul lor, daca sunt logice etc.

Complexitatea relatiei dintre simbol §i semnificatie si incapacitatea
descifrarii corecte a semnificatiei, a ”logicii” simbolurilor sunt foarte bine reliefate
intr-o anecdota inseratd de Eugeniu Sperantia in lucrarea sa intitulatd “Papillons”
de Schumann: ”Un sultan auzise despre marea intelepciune a unui rabin din
cuprinsul impardtiei sale. Il chemd atunci ca si se convingd dacd zvonul era
intemeiat. Cand soseste evreul, este indata adus in fata sultanului, care probabil
era dintru'nceput dispus sd vada in fiece gest al rabinului o profunzime de oracol.
Rabinul, saracul, nu stia i nici prin minte nu-i trecea de ce l-au adus la curte
harapii inarmati cu iatagane. Se cam temea el Luminatia sa, dar ca sa nu dea de
banuit ca si-ar cunoaste vreo vind, isi tinea si el firea cum putea, mangaindu-se §i
facandu-si curaj cu gandul ca, la urma urmei, §i el e un fel de imparat peste
credinciosii lui Israel. De cum il vazu Sultanul, fara a spune o vorba, intinse cdtre
batrdnul evreu mdana cu un deget ridicat in sus. Rabinul ramase un moment
inspaimantat, apoi privindu-l in ochi intinse si el catre sultan mdna, dar cu doud
degete ridicate. Sultanul ramase surprins, dar fata i se lumina de admiratie. Atunci,
dupa alte clipe de gandire facu alt semn: invdrti pumnul prin aer de la dreapta spre
stanga; de data aceasta evreul, fara sovaiala, de parca venise de acasa cu lectia
invatata, facu si el acelasi gest, dar de la stanga spre dreapta.

Din ce in ce mai incan  atsultanul porni la o nouad incercare ca sa vada
pana unde merge marea intelepciune a rabinului: lua o mana de orez dintr-un vas
si-l azvarli pe jos, ldnga treptele tronului, cu un gest maret de semanator. Rabinul
se repezi §i stranse orezul, graunte cu graunte, pundndu-1 in sdan. Incantat de
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replicile mute, dar elocvente ale evreului, sultanul ii facu daruri mari si-i dete
drumul sa plece.

Ce sens aveau oare toate aceste gesturi misterioase?

Curtenilor sai, sultanul le explica astfel convorbirea cu marele rabin:

(Mai intdi i-am aratat ca unul este Dumnezeu. El mi-a raspuns atunci: si cu
profetul sau fac doi. Pe urma i-am ardtat prin semne ca soarele se invdrteste pe
bolta cerului, de la rasarit spre apus, el atunci ghicindu-mi gdandul mai repede
decdt as fi crezut, mi-a aratat repede ca, dimpotriva, pamdntul se-nvdrteste de la
apus spre rasarit. Zvarlind boabele de orez pe jos, i-am dat a infelege ca astfel a
risipit Dumnezeu pe fiii lui Israel. El atunci s-a dus si culegand boabele in sdn mi-a
raspuns de fapt ca: astfel se vor aduna toti in sanul lui Abraham.

Cum explica insa rabinul convorbirea cu sultanul?

«Cum ma vazu, repezi deodata mana cu degetul intins spre mine, dandu-mi
a intelege ca o sa-mi scoata un ochi. Eu, ca sa-i ardt ca nu-mi pasd, ii raspund prin
semne cd eu o sa-i scot pe amdndoi. El atunci mi-arata cd asa o sa ma ia de cap §i
0 sa ma invarteasca. Eu, ca sa ma tin tot darz, ii arat ca si eu o sa-l invartesc de
cap in partea cealalta. La urma, daca vede ca nu ma sperii, vrea sa ma uimeasca
cu bogatia lui; ia un pumn de orez si-l arunca pe jos, astfel voia sa arate ca el e
atdt de grozav ca poate sa-gi bata joc de lucrul scump. Eu mi-am zis atunci: pentru
mine orezul e lucru de pret, eu sunt om sarac, daca nu-ti trebuie tie, imi trebuie
mie>”.

¢) ROLUL CULTURII

Pentru antropologii contemporani o chestiune importantd o reprezinta rolul
pe care cultura il detine in evolutia umanitatii, chestiune care a inceput sa ridice
numeroase semne de interogatie o datd cu publicarea, in 1993, a articolului The
Clash of Civilisations? (Ciocnirea civilizatiilor?), semnat de profesorul Samuel P.
Huntington de la Universitatea Harvard, S.U.A.In opinia sa, in noua ordine
mondiald creatd dupa 1989 (cand comunismul a fost inldturat din tarile Europei de
Rasarit si a cazut Cortina de Fier), sursa fundamentala generatoare de conflict nu va
fi ideologica, economicd, ci culturala: JIn aceastd noud lume, cele mai
patrunzatoare, importante §i periculoase conflicte nu vor fi intre clase sociale,
bogati si saraci sau altii definiti din punct de vedere economic drept grupuri, ci
intre popoare apartindand diferitelor entitati culturale. Razboaiele tribale i
conflictele etnice se vor produce inauntrul civilizatiilor. Violenta intre state si
grupuri apartinand diferitelor civilizatii poarta oricum cu ea potentialul
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amplificarii, la fel cum alte state i grupuri apartinand acestor civilizatii cauta
sprijinul tarilor cu care sunt <inrudite>. Ciocnirile sangeroase ale clanurilor in
Somalia nu constituie ameningari pentru conflictele mai raspandite. Ciocnirile
sangeroase ale triburilor in Ruanda au consecinte pentru Uganda, Zair si Burundi,
insa nu mai departe. Ciocnirile sangeroase ale civilizatiilor in Bosnia, Caucaz,
Asia Centrald sau Casmir pot insd deveni mari rdzboaie. In conflictele din fosta
Iugoslavie, Rusia a format un sprijin diplomatic pentru sarbi, iar Arabia Saudita,
Turcia, Iran si Libia au procurat fonduri si arme pentru bosniaci, nu din ratiuni
ideologice, de putere politica sau din interes economic, ci datorita inrudirii
culturale. «Conflictele culturale sunt in crestere §i mult mai periculoase astazi
decdt in orice alta perioada a istoriei> observa Vaclav Havel, iar Jacques Delors
consimtea, afirmand ca «viitoarele conflicte vor fi declansate mai degraba de
factori culturali decdt de economie sau de ideologie>. Cele mai periculoase
conflicte culturale sunt cele ce iau nastere, de-a lungul liniilor de falie, intre
civilizatii”®.

Un alt rol al culturii este, conform opiniei aceluiasi antropolog american, cel
al reflectarii puterii unui stat: ,,Distributia culturilor in lume reflecta distributia
puterii. Comertul poate sau nu sa urmeze steagul, insa cultura urmeaza aproape
intotdeauna puterea”**. Cultura si, alituri de ea, ideologia devin factori extrem de
importanti pentru statul din care emana, dar si pentru altele dornice de succes, mai
ales dacd ele au un puternic fundament in coordonata materiala si daca exercita
influentd 1n exterior: ,totusi, ce face ca ideologia si cultura sa fie atractive? Ele
devin atractive atunci cand sunt vazute ca fiind inraddcinate in succes material si
influenta. Puterea soft este putere doar cand este bazata pe fenomenul puterii hard.
Cresterile puterii hard economice §i militare produc o autoincredere, arogantd
sporitd §i convingerea in cultura proprie sau putere soft, in comparatie cu puterile
altor popoare, precum §i o mare crestere a atractivitatii acesteia pentru alte
popoare. Scaderile de putere economica §i militara duc la indoiala de sine, crize de
identitate §i eforturi pentru a gasi in alte culturi cheia succesului economic, militar
si politic. Asa cum societdtile non-occidentale isi sporesc capacitatea economicad,
militara si politica, ele isi trambifeaza din ce in ce mai mult propriile virtufi,

institutii §i propria culturd?>.

23 Samuel P. Huntington, Ciocnirea civilizatiilor si refacerea ordinii mondiale, Editura
Samizdat, Bucuresti, f.a., p. 20.

24 Ibidem, p. 82.

%5 Ibidem, pp. 82-83.
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Rolul culturii se dovedeste deosebit de important pentru evolutia unui stat si
chiar a unui continent sau a unei zone continentale. In acest sens, Samuel P.
Huntington insereaza ca exemplificare in studiul sau cazul Japoniei, Intrucat cultura
acestei tari, care a cunoscut o evolutie spectaculoasd in deceniile opt si noua ale
secolului al XX-lea, a impus nu numai propria reafirmare, ci si reafirmarea Asiei:
-1 Japonia anilor '80, dezvoltarea economica de succes a contrastat cu esecurile
percepute si «declinuly economiei si sistemului social american i-a fdcut pe
Jjaponezi sa devina dezgustati de modelele occidentale si din ce in ce mai convingi
ca sursele succesului lor trebuie sa provina din propria cultura. Cultura japoneza
care a produs dezastrul militar din 1945 i, din aceasta cauzd, a trebuit sa fie
respinsa, a produs triumful economic §i, din aceasta cauzd, a putut sa fie
imbratisata. Familiaritatea crescandd a japonezilor cu societatea occidentala i-a
facut sa «realizeze ca a fi occidental nu este neaparat ceva minunat. Ei au eliminat
aceastd conceptie din sistemul lors. In timp ce japonezii din dinastia Meii au
adoptat o politica de (dezangajare fata de Asia si de alaturare la Europay,
Jjaponezii din timpul renasterii culturale a sfarsitului de secol XX sunt de acord cu
o politica de «distantare fata de America si angajament fata de Asia). Aceasta
orientare a indicat, mai intdi, o reidentificare cu traditiile culturale japoneze si
afirmarea reinnoita a valorilor incluse in aceste traditii §i, in al doilea rand, un
efort de a «asiatiza> Japonia §i a o identifica, in ciuda civilizatiei ei distincte, cu o
cultura asiatica generala. Dat fiind gradul in care, dupa cel de-al Doilea Razboi
Mondial, Japonia, spre deosebire de China, s-a identificat cu Occidentul si dat
fiind gradul in care Occidentul, oricare ar fi esecurile sale, nu s-a prabusit total,
asa cum s-a intdmplat cu Uniunea Sovietica, stimulentele oferite Japoniei pentru a
respinge total Occidentul nu au fost niciodata asa de mari ca cele avute in vedere
de China pentru a se distanta deopotriva fata de modelele sovietice §i de cele
occidentale. Pe de o parte, unicitatea civilizatiei japoneze, amintirea
imperialismului japonez in alte tari si influenta economica a chinezilor in multe
tari asiatice inseamnd, de asemenea, ca va fi mai usor Japoniei sa se distanteze
fata de Occident decat ii va fi sa se amestece cu Asia. Reafirmandu-si identitatea
culturala, Japonia pune in evidenta unicitatea sa §i ceea ce o diferentiaza
deopotriva fata de occidentali si fata de alte culturi asiatice.

In timp ce chinezii si japonezii au gdsit noi valori in culturile lor, ei au luat
parte i la o reafirmare mai larga a valorilor culturii asiatice, comparatd cu cea a
Occidentului. Industrializarea §i cresterea care au acompaniat-o au produs in anii
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‘80 si '90 articularea de catre cei din Asia de Est a ceea ce a putut fi numit adecvat
afirmarea asiatica”?°.

Tot Samuel P. Huntington afirma in studiul amintit ca intre natiuni, intre
state, modelele economice, modelele comertului sunt si vor fi decisiv influentate de
modelele culturale. Deci, evolutia unui popor, a unei comunitati, precum si relatiile
dintre state depind de cultura: ,.Jn trecut, modelele comertului intre natiuni au
urmat §i au mers in paralel cu modelele de aliantd intre natiuni. In lumea pe cale
de aparitie, modelele comertului vor fi in mod decisiv influentate de modelele
culturale. Oamenii de afaceri negociaza cu cei pe care ii inteleg §i in care au
incredere; statele isi abandoneaza suveranitatea asociatiilor internationale
compuse din state avand opinii §i valori similare pe care le infeleg §i in care au
incredere. Raddcinile cooperarii economice se afld in ceea ce este comun din punct
de vedere cultural”?’.

O situatie deosebitd comportd tarile numite de Samuel P. Huntington
»izolate”, intrucat acestea, din motive de naturd lingvistica, religioasa sau chiar din
cauza pozitiei geografice, nu pot realiza o comuniune culturala cu alte societati. De
exemplu, o fara izolata din punct de vedere cultural este Etiopia, din cauza limbii
vorbite, amharica, scrisa in alfabet etiopic, dar si din cauza religiei, predominant
ortodoxa copta, diferita de religia popoarelor din jur, care in cea mai mare parte
este musulmana. La fel este si Haiti, In cazul careia limba creold, religia voodoo,
»originea de sclavi revolutionari si istoria brutald” ii confera atributul de stat izolat
si, ca urmare, 1in timpul crizei haitiene din 1994, tarile latino-americane nu au
privit-o ,,ca pe o problema latino-americana si nu au dorit sa-i accepte pe
refugiatii haitieni, cu toate ca ii primiserd pe cei cubanezi. Presedintele ales al
Panama remarca: <in America Latina, Haiti nu este recunoscut ca o tarda latino-
americand. Haitienii vorbesc o limba diferita. Ei au diferite radacini etnice, o
cultura diferita. Ei sunt intru totul diferitir. Haiti este separat si de tarile vorbitoare
de engleza din Caraibe. Un comentator observa ca haitienii sunt <la fel de straini
pentru cineva din Grenada si Jamaica, asa cum ar fi si pentru cineva din lowa sau
Montanay. Haiti, (vecinul pe care nimeni nu si-l doreste) este intr-adevar o tara
fard rude”?®.

Despre rolul culturii au fost formulate si alte opinii.Una dintre ele
evidentiazd semnificatia valorilor culturale care impart tarile in cele cu success

%6 Ibidem, p. 97.
2 Ibidem, p. 121.
28 Ibidem, p. 123.
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economic si cele ce nu au atins aceasta performanta. De exemplu, cercetatorul Max
Weber, studiind “spiritul protestant” - considerat de el baza a capitalismului - arata
ca regiunile/locurile protestante din lumea occidentald s-au dezvoltat mai mult, din
punct de vedere economic, decat zonele catolice, céci, spre deosebire, de exemplu,
de protestantii din Olanda si Anglia ,,in perioadele in care ei au fost persecutati sau
numai tolerati”, catolicii nu s-au distins ,,printr-o ascensiune economica iesita din
comun”. Comparativ cu acestia, afirma sociologul, protestantii ,,au demonstrat o
inclinatie specifica spre rationamentul economic atat ca patura dominanta, cat §i
ca una dominatd, atdt ca majoritate cat si ca minoritate, ceea ce la catolici nu s-a
putut si nu se poate constata, in acelasi mod”*. Cauza acestui comportament
diferit trebuie cautata, potrivit opiniei lui Max Weber, ,,in specificul launtric
durabil al confesiunilor si nu numai in situatia istorico-politica exterioara dintr-un
moment sau altul”*®. Astfel, catolicii sunt mai calmi, dovedesc ,jmai putin spirit
industrial”, preferd o existentd mai linistitd, mai sigurd, chiar daca venitul este mai
mic, unei existente Incarcate de riscuri, dar mai bogate sub aspect financiar, acest
fapt proband adevarul unui proverb care spune ca protestantii prefera sa manance
bine, in vreme ce catolicilor le place si doarma linistiti’!.

Studiind ,,spiritul capitalismului”, cercetatorul observa ca adversarul
acestuia il constituie ,,acel gen de simtire §i de comportare care ar putea fi numit
traditionalism”32. Comportamentul traditionalist evidentiazi preferinta muncitorilor
pentru un castig mai mic in locul unui randament mai mare al muncii, pentru
confort, comoditate si un efort minim. De asemenea, ,,/ipsa de scrupule absoluta si
congtientd a setei de cdstig era adeseori in cea mai strictd legdaturd cu tradifia”>.
O astfel de mentalitate, opineaza sociologul, ,,nu este data de natura. Ea nu poate fi
generata in mod direct nici de salarii mari, nici de salarii mici, ci este numai
rezultatul unui indelungat proces educational”>*. Insa, ,spiritul capitalist”, care nu
este in mod absolut legat nici de un spatiu geografic si nici de perioada moderna,
pentru a se dezvolta avea nevoie de un nou comportament, comun §i acceptat de
majoritatea membrilor dintr-o societate, pe care Msax Weber il identifica in ,,etica
protestantismului”: ,,ideea datoriei omului fata de avutul care i-a fost incredintat,

? Max Weber, Etica protestanta si spiritul capitalismului, Editura Humanitas, Bucuresti,
1993, p. 27.

30 Ibidem.

3UCSL. Ibidem, p. 28.

32 Ibidem, p. 43.

33 Ibidem, p. 42.

3% Ibidem, p. 45.
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caruia el i se supune ca administrator prestator de servicii sau chiar ca «magsina de
cdstigat bani) apasa ca o povara grea asupra vietii. Cu cdt avutul creste, cu atdt
mai apasator devine sentimentul de raspundere pentru acest avut — daca starea de
spirit ascetica se verifica — de a-l mentine nestirbit spre gloria lui Dumnezeu §i de
a-1 inmulti prin munca neobosita. Geneza unora din aspectele acestui stil de viata
se afla inca in Evul Mediu, ca si a altor componente ale spiritului capitalist
modern, dar baza sa etica consecventd nu gi-a gasit-o decat in etica
protestantismului ascetic. Importanta sa pentru dezvoltarea capitalismului este
evidentd”®®. Analiza doctrinelor circumscrise protestantismului reliefeazi ci
acestea includ principii ale Incurajarii vietii active, ale castigului in plan economic.
Potrivit acestor doctrine, bunele rezultate ale muncii reflecta utilitatea acesteia, dar
sunt, n acelasi timp, si semne ale gratiei divine.

Un rol important 1l detine ,,munca profesionald” care are ,,caracter ascetic”,
iar ,,una din partile constitutive ale spiritului capitalist modern §i nu numai ale
acestuia, ci §i ale culturii moderne, modul de viata rational pe baza ideii de
profesie, s-a ndscut (...) din spiritul ascezei crestine”*¢. Numai ci ,,asceza scoasd
din chiliile manastirilor si mutata in viata profesionala unde a inceput sa domine
mortalitatea laica a avut contributia ei la edificarea acelui viguros cosmos al
ordinii economice moderne legate de conditiile tehnice §i economice ale productiei
mecanice §i masiniste care exercitda astazi §i va exercita, poate, pand ce se va
epuiza ultima tond de combustibil fosil, o presiune covarsitoare asupra stilului de
viata al tuturor acelora care se nasc in acest angrenaj, nu numai al acelora direct
implicati in domeniul economic”®. Mai mult, ,asceza trecind la reconstruirea
lumii i la exercitarea efectelor asupra ei, a facut ca bunurile exterioare ale lumii
acesteia sa dobandeasca, ca niciodata in istorie, o putere crescanda i in cele din
urma atdt de mare asupra omului incat acesta sa nu poata scapa de ea. Astazi,
spiritul ei a disparut din aceasta carcasd, cine stie daca nu pentru totdeauna. De
cdnd se sprijina pe o temelie mecanica, capitalismul invingdtor nu mai are nevoie
de acest suport. Chiar si atmosfera roza a veselului mostenitor al ascezei,
[luminismul, pare a pali definitiv, iar ideea de (obligatie profesionala) bantuie prin
viata noastrd ca o fantomd a unor conginuturi de credinte religioase. In cazurile in
care <exercitarea profesieiy nu poate fi pusa direct in relatie cu cele mai inalte
valori ale culturii spirituale sau cu cele in care ea trebuie perceputa subiectiv pur

35 Ibidem, pp. 171-172.
3¢ Ibidem, p. 180.
37 Ibidem, p. 181.
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si simplu drept coercitie economica, omul contemporan renunta de cele mai multe
ori la orice fel de interpretare a ei. Pe taramul eliberarii sale totale, in Statele
Unite, nazuinfa spre castig, golita de sensul ei etico-religios, incearca astazi sa se
asocieze cu pasiunile pur mondene care nu arareori ii imprimd de-a dreptul
caracterul de sport. Nimeni nu stie inca cine va locui pe viitor in acea carcasa §i
daca la capatul acestei evolutii imense se vor afla proroci noi sau o viguroasa
renastere a unor idei §i idealuri vechi sau nimic din toate acestea, ci o impietrire
mecanizatd, garnisitda cu atitudinea grava <a celui ce-si da importantar. Caci
pentru ultimii oameni ai acestei evolutii culturale, cuvintele urmatoare: (specialisti
fara spirit, oameni fara inima dedati placerilor; acest nimic isi inchipuie ca ar fi
urcat o treaptd neatinsd vreodatd de omenires ar putea deveni adevaruri”®.

Studiul Iui Max Weber reliefeaza influenta pe care etica protestantd a
exercitat-o asupra culturii moderne si asupra cresterii rationalismului in aspectele
atat de diferite ale existentei sociale, modul in care ideile religioase ale Reformei au
generat un modus vivendi pentru zone ale Europei Occidentale in care capitalismul
a cunoscut o dezvoltare mai pronuntata decat in celelalte regiuni ale ei.

Un alt cercetator, Lawrence Harrison a explicat inegalitatea sociala, saracia
din America Latina si extraordinarele realizari economice din Coreea si Japonia
prin valorile si atitudinile culturale, care sunt atat de puternice, de viabile in tarile
asiatice mentionate.

Problema rolului culturii odatd cu sfarsitul Razboiului Rece, citre finele
secolului al XX-lea, este analizatdi de Ewan Harrison 1n studiul Sistemul
international dupa Razboiul Rece. Strategii, institutii si reflexivitate (2004). Fara
indoiald, caderea sistemului comunist in sud-estul Europei, In 1989, si disparitia
Uniunii Sovietice in 1991, au generat in evolutia politicii lumii mutatii majore,
printre care crearea a trei modele ale sistemului international, si anume: modelul
neorealist, institutionalist si liberal. Potrivit modelului neorealist, ,,colapsul Uniunii
Sovietice a cauzat o transformare majora a balantei de putere globale. Conform
modelului institutionalist, exista variatii la nivelul tiparelor interdependentei
economice i institutionale in intreg sistemul international. Conform modelului
liberal, incepdnd cu 1989 sistemul international este dominat de un nucleu relativ
stabil de state democratice liberale”®®. Modelul cel mai complex si cel mai
maleabil, cu o tradifie deloc neglijabila, este, fireste, cel liberal, al carui punct slab

38 Ibidem, pp. 181-182.
3 Ewan Harrison, Sistemul international dupd Rdzboiul Rece. Strategii, institufii si
reflexivitate, Editura Institutul European, lasi, 2010, p. 27.
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il reprezinta perspectiva idealista asupra politicii internationale, dar care, in schimb,
se distinge prin promovarea ,,pacii democratice”. Cu aceasta se asociazd normele
culturale si Tmpreuna pot sa genereze ,.efecte de socializare care le incurajeaza
raspandirea in sistemul international”*°. Nu este deloc surprinzitor faptul ci a fost
incurajatd la nivel mondial raspandirea liberalismului, intrucat acesta ,,adopta un
model transformational al structurii”, statele internalizdnd schimbarea culturala.
Ewan Harrison afirma cd schimbarea culturala se poate produce atunci ,,cand
preferintele se modifica datorita transformarilor din interiorul coalitiilor sociale,
politice si economice™!.

Lumea post Razboi Rece indubitabil este una schimbata, mai ales pentru
statele-forta, cum sunt SUA, Germania, Japonia, China, Rusia. Noul context social,
politic si cultural fiind altul, diferit semnificativ de cel dinainte de 1989, a necesitat
schimbarea strategiei i a viziunii In plan intern si international. Astfel, Japonia,
odata cu disparitia pericolului sovietic, a renuntat la principiile Doctrinei Yoshida,
considerandu-le anacronice, China a adoptat treptat comportamentul de tip
,realpolitik” si noi strategii pentru a-si creste egalitatea de statut cu tarile puternice
ale Occidentului, Germania si-a marit implicarea in problemele internationale,
manifestandu-si preferinta pentru multilateralism. ...........

O alta opinie are in vedere relatiile dintre factorii culturali si sistemele
politice. Robert Putnam a legat institutiile politice si sociale de ,,cultura civica’a
Italiei, mai précis de manifestarea puternicd a acesteia sau de absenta ei.Astfel,
antropologul este de parere ca si in zilele noastre, in anumite regiuni italiene
institutiile democratice sunt pe deplin dezvoltate (in zonele cu traditii), pe cand in
alte locuri ale tarii respectivele institutii sunt precare.

Un alt cercetator, Francisc Fukuyama, in studiul The End of History?
(Sfirsitul istoriei?), publicat prima oard in anul 1989, in paginile revistei ,,The
National Interest”, sustine ca dupa 1989, cand comunismul a cazut in unele tari ale
lumii, istoria s-a sfarsit. Insd, acest sfarsit al istoriei nu inseamna ca toate societitile
trebuie sa devina ,,societdti liberale de succes, ci doar ca ele sa inceteze sa mai
aiba pretentii ideologice, sustinand ca reprezinta forme de societate umand
diferite si superioare”*?. De exemplu, la data cand scria studiul citat, Francis
Fukuyama considera cd in Uniunea SovieticA se produseserd  schimbari
semnificative: ,, criticile sistemului sovietic, permise de Gorbaciov, au fost atdt de

40 Ibidem, p. 64.
4 [bidem, p. 40.
2 Francis Fukuyama, Sfarsitul istoriei?, Editura Vremea S.C., Bucuresti, 1994, p. 37.
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ample si de devastatoare, incdt au ramas prea putine sanse pentru o Simpla
intoarcere la stalinism sau brejnevism. Gorbaciov a dat voie in sfarsit oamenilor sa
spund ceea ce intelesesera, in taind, de mai mulfi ani, §i anume ca incantatiile
magice ale marxism-leninismului sunt un nonsens, ca socialismul sovietic nu este
superior in nici un fel Occidentului, ci ca de fapt el este un esec monumental.
Oporzitia conservatoare din Uniunea Sovietica, formata atat din simpli muncitori
speriati de somaj si inflatie, cat si din activisti de partid care se tem ca isi vor
pierde slujbele si privilegiile, nu se ascunde §i ar putea deveni suficient de
puternicd pentru a-l1 indepdrta in cdtiva ani pe Gorbaciov. Insd ambele grupuri
doresc traditie, ordine si autoritate; ele nu manifesta un atagament profund fata de
marxism-leninism, cu exceptia faptului ca au investit in el o mare parte a vietii
lor™®,

In ceea ce priveste mutatiile care se pot produce, odati cu sfarsitul istoriei,
in relatiile internationale, autorul opineaza ca marea parte a Lumii a Treia ,,ramdne
inca adanc impotmolita in istorie §i va fi multi ani de acum incolo un teren de
conflicte” .

In secolul al XX-lea, principalele contestiri ale liberalismului le-au
reprezentat fascismul (considerat de Fukuyama o ,,miscare ultranationalistd cu
pretentii universale” — n sensul ca aceasta miscare dorea sa conduca alte popoare)
si comunismul. Fascismul, distrus de al doilea razboi mondial, ,,a considerat
slabiciunea politica, materialismul, anomia si lipsa de unitate a Occidentului
contradictii fundamentale ale societdtilor liberale ce puteau fi rezolvate numai de
cdtre un stat puternic care sd creeze (oameni) noi, pe baza exclusivismului
national”®.

Cealalta amenintare la adresa liberalismului, comunismul, nu mai reprezinta
o alternativa pentru multe dintre statele lumii, nici chiar pentru fosta Uniune
Sovietica sau pentru tarile sud-est europene care au facut parte pana in 1990 din
lagarul socialist. Odata ce problema claselor a disparut, atractia pentru comunism s-
a diminuat tot mai mult la sfarsitul deceniului noua al secolului al XX-lea, mai ales
in spatiul occidental: ,,Ca urmare a disparitiei problemei claselor, se poate afirma
ca astazi, in lumea occidentala dezvoltata, atractia pentru comunism este mai
scazuta ca oricand de la finele Primului Razboi Mondial incoace. Faptul poate fi
masurat in mai multe feluri: in declinul continuu al numarului de membri, in

3 Ibidem.
4 Ibidem, p. 41.
4 Ibidem, pp. 25-26.
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rezultatele electorale slabe ale celor mai importante partide comuniste europene §i
ale programelor lor fatis revizioniste, in succesul electoral corespunzator al
partidelor conservatoare din Marea Britanie si Germania pana in Statele Unite §i
Japonia, care ramdn constant adepte ale economiei de piata si impotriva
controlului statului; si in climatul intelectual ai carui exponenti <avansati» nu mai
sunt de parere ca societatea burgheza trebuie in final depasita. Ceea ce nu
inseamnd ca parerile intelectualilor progresisti din tarile occidentale nu sunt in
multe privinte complet patologice. Dar cei ce cred ca viitorul trebuie inevitabil sa
fie socialist incep sa fie sau foarte batrani, sau foarte la marginea adevaratului
discurs politic al societdtilor lor”*.

La sfarsitul studiului amintit, Francis Fukuyama opineaza ca disparitia
marxism-leninismului ca ideologie nu va determina stoparea conflictelor la scara
internationald, mai ales a celor etnice si nationaliste, caci mereu se vor revendicari a
caror solutionare nu este posibild. Cercatorul intuia la sfarsit de secol XX ca multe
conflicte de eliberare nationald, dar si terorismul, vor reprezenta ,un punct
important pe agenda internationala”. Judecata de valoare formulata de el in urma cu
aproximativ trei decenii consideram ca este axiomatica: ,,Sfarsitul istoriei va fi o
epoca foarte trista. Lupta pentru recunoastere, voinfa de a-ti risca viata pentru un
ideal pur abstract, lupta ideologica mondiala care a pus in lumina indrazneala,
curajul, imaginatia si idealismul vor fi inlocuite de calculul economic, de
nesfdarsita rezolvare a problemelor tehnice, de preocupari legate de mediu si de
satisfacerea cererilor sofisticate ale consumatorului. In perioada postistoricd nu va
mai exista nici artd, nici filosofie, ci doar o ingrijire perpetud a muzeului istoriei
umane. Simt in mine §i vad la cei din jurul meu o puternica nostalgie pentru
timpurile in care istoria exista. O asemenea nostalgie va continua de fapt sa
alimenteze, pentru o buna bucata de vreme, concurenta §i conflictul, chiar §i in
lumea postistorica. Desi recunosc ca procesul este inevitabil, am pentru civilizatia
creata in Europa dupa 1945, cu prelungirile ei atlantice si asiatice, cele mai
contradictorii sentimente. Poate ca tocmai aceasta perspectiva a secolelor de
plictiseald de la sfarsitul istoriei va face istoria sd inceapad din nou™’.

Din punctul sdu de vedere, linistea si dezvoltarea unei natiuni sunt
determinate de o principald trdsaturd culturald: nivelul de incredere existent in
societate. Astfel, in societatile de tipul ,,incredere scazuta” (China, Italia, Franta —
unde relatiile stranse dintre oameni nu depasesc cadrul familial) nu exista institutii

4 Ibidem, p. 27.
47 Ibidem, p. 49.
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sociale complexe (cum sunt, de exemplu, corporatiile multinationale). Din aceasta
cauza, aceste societati sunt dezavantajate din punct de vedere competitiv fata de
societatile de tip ,,incredere Tnalta” (Germania, Japonia, S.U.A.).

Potrivit altor interpretari, cultura poate influenta procesul de luare a
deciziilor. Din acest punct de vedere, cultura poate deveni o barierd in intelegerea
reciproca dintre fiintele umane, dar si in asigurarea unui climat non-conflictual (de
exemplu, relatiile economice/politice dintre S.U.A. si Irak, Israel si Palestina, sau
dintre sarbi si albanezi in privinta regiunii Kosovo).

In legitura cu rolul culturii, in antropologie au fost formulate doua teorii
importante: teoria functionalista si teoria ecologica.

Teoria functionalistd analizeazd componentele culturii cautand functiile
detinute de acestea in mentinerea ordinii sociale a Intregului (societate, grup social,
comunitate). Adeptii acestei teorii sunt Bronislaw Malinowski, A. Radcliffe-
Brown. Aceasta teorie ne ajutd sa intelegem de ce o trasaturd culturald particulara
este prezenta intr-o societate si absenta in alta. Dezavantajul pe care il prezinta il
constituie neglijarea procesului de schimbare sociala.

Teoria ecologica explica diversitatea culturala analizdnd elementele
culturale in contextul mediului inconjurator in care exista societatea (ex.:explicarea
veneratiei aparent irationale a indienilor fata de vact).

O alta problema a rolului culturii o reprezinta raportarea axiologica fata de
aceasta.In acest context, etnocentrismul, relativismul cultural si conflictul cultural
ne oferd cateva lamuriri.

Etnocentrismul reprezintd tendinta fiintei umane de a judeca celelalte culturi
prin prisma standardelor culturii proprii. In general, oamenii care detin mai putine
informatii despre alte moduri de viata privesc normele si valorile lor proprii ca fiind
inevitabile si obligatorii. Indivizii de pretutindeni considera ca principiile lor etice,
formele casatoriei lor, viziunea despre bine si despre frumos, stilul de a se imbraca
etc. sunt cele mai bune dintre toate alternativele posibile.

Etnocentrismul este mai pronuntat in societatile izolate, care au avut
contacte reduse cu alte culturi, insa el exista si in celelalte socitati (moderne) unde
oamenii beneficiazd de educatia formala, au posibilitatea de a célatori si acces la
informatii prin intermediul mass-media. Antropologii culturali explicd aceasta
atitudine prin imposibilitatea individului de a-si privi in mod obiectiv propria
culturd, dar si prin increderea lui in traditiile mostenite, care asigura solidaritatea
unei comunitati, patrunderea elementelor straine fiind descurajatd. Existd insa si
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situatii in care etnocentrismul incurajeaza rasismul, manifestarile extremiste si i

poate influenta pe oameni sa nu accepte nevoia unor schimbari in cultura lor.
Relativismul cultural favorizeaza intelegerea unei alte culturi, sustinand ca o

culturd nu trebuie judecatd in mod arbitrar, conform standardelor culturii proprii.

Nu exista un criteriu universal pentru a explica si interpreta toate culturile.
De aceea, relativismul cultural solicita ca modul de existenta al unei societati sa fie
perceput in termenii propriilor lui norme si valori.

Conflictul cultural se poate manifesta in diverse forme.O forma se
realizeaza intre cultura reald (asa cum este exprimata in practicile unui grup) si
cultura ideald (asa cum este exprimatd in normele si valorile ce prezinta
credibilitate pentru grupul care le sustine). Altd forma rezultd din existenta unor
grupuri care nu participa intrutotul la desfasurarea culturii din societatea respectiva.
Aceste grupuri sunt eterogene, specifice societdtii industriale moderne, in cadrul
careia se evidentiaza diferente culturale intre membrii diferitelor comunitagi
religioase, regionale, profesionale etc. In aceasti situatie vorbim despre subculturd

si contracultura. O subcultura recunoaste cultura societatii, insa are propriile ei
valori si un stil de viata specific (de exemplu, subcultura diferitelor grupuri etnice,
rasiale, a diferitelor regiuni sau cea manifestatd in campusurile universitare).
Contracultura este o subculturd aflata in opozifie cu cultura dominanta, deci care
congtient neagd unele dintre cele mai importante valori ale societdtii (aici se
incadreaza miscarea tineretului din Franta, declangata in 1968).

d) CULTURA CONSUMATORISTA

La baza societatii de consum, in care inclusiv cultura devine o marfa, se afla
piata. De aproximativ trei decenii a fost creatd o piatd globald cu/ la care ne
conexam. Aparifia unei ideologii culturale este consideratd specificd actualei
societati de consum. Este vorba despre ,,un ansamblu de presupuneri si convingeri
ce exprima teama ca prin continua dominatie occidentald si indeosebi a S.U.A.
asupra multor industrii din care fac parte cele ale reclamei §i mass-media, se naste
un nou tip de imperialism si anume unul care nu se bazeaza pe control politic, ci pe
control cultural”*®. Acest fapt poate provoca disparitia unor culture particulare,
locale.

In societatea contemporand, prin excelentd una de consum, multitudinea
semnelor (care sunt manifestari tipice ale culturii de consum) este utilizata
deliberat, astfel incat si sugereze ci ele prezinta realitati inevitabile si ,,naturale”. in

4 Achim Mihu, op. cit., p. 119.
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realitate, semnele respective actioneaza in asa fel incat inlaturd orice interpretare
alternativa si, mai mult, incearca sa construiasca noi mituri. Un exemplu concludent
il reprezinta semnificatiile pe care le poarta reclamele atasate marfurilor de acele
persoane care doresc ca noi sd credem 1n calitatea, In valoarea lor si, deci, sa le
cumparam. Prin urmare, mesajele si imaginile sunt folosite deliberat, relatia dintre
semnificant §i semnificat nu mai este arbitrara. Ca exemplu putem apela la reclama
folosita pe posturile de televiziune pentru pasta de dinti Colgate, Sensodyne sau
Lacalut, pentru Coca-Cola. Noi, receptorii, fatd de reclama respectiva putem sa ne
manifestam astfel: sa decodam mesajul asa cum doresc cei care au creat reclama,
devenind in acest caz ,naivi’sau ,,drogati cultural”’; sa nu acorddm importanta
mesajului respectiv, pentru ca il consideram manipulator, deci fals. Un alt exemplu
elocvent 1l constituie chiar mesajul transmis cu privire la atacul din 11 septembrie
2001 asupra celor mai inalte cladiri din New York (“Gemenii”). S-a spus ca atacul
a fost unul terrorist, Indreptat asupra simbolurilor majore ale Americii. Cei usor de
manipulate au perceput mesajul ca atare. Altii insd, judecand fenomenul in
profunzime, au considerat si considera ca cele doud cladiri reprezentau de fapt
cartierul general al globalizarii economice efectuate de corporatiile transnationale
(TWC- Centrul Comercial al Lumii) si, ca atare, atacul a fost de fapt indreptat
impotriva actiunii de globalizare si nu impotriva S.U.A.

Referitor la un alt aspect semnificativ, si anume la specificul relatiilor dintre
elementele semnului in cultura de consum pot fi constatate urmatoarele aspecte
revelatorii:

a) in cultura societatii de consum existd o mare cantitate de semne, iar
semnificatiile lor adesea se rup de contextul pe care au vrut sa il reprezinte. Ele sunt
subiectul manipuldrii mass-media si, de aceea, semnificatia reclamelor adesea ne
creeaza confuzii, devenind dezorientati, rupti de adevarata realitate, de relatiile
clare cu lumea in care traim si ne manifestam ca fiinte sociale si culturale.

b) Existd impresia tot mai puternicd, mai acutd, ca traim Intr-o
»culturd semnificatd”, constituitd din bunuri (marfuri) a caror valoare de folosinta
poate fi rupta de semnificatia reclamei care o promoveaza. Astfel, se intdmpla ca
ceea ce noi cumparam sa aiba o tot mai mica i mai neinsemnatd legaturd cu
necesitatile noastre reale.

—  Ceea ce se transmite pe posturile de televiziune pare adesea mai viu,
mai real decat lumea sociala in care ne aflam, lume ce se micsoreaza in
semnificatii, devenind din ce in ce mai putin veridica. Ajungem astfel sa ne aflam
intr-o conditie speciald, numita de J. Baudrillard ,hiperrealitate” (mengionam in
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acest context Parcurile Disney care nu sunt altceva decat imitatii ale unei realitati
inexistente-oricat ar parea de paradoxal-si care au devenit modele pentru societatea
americana si, partial deocamdata, pentru cea europeana).

— Nu Intotdeauna si nu in orice condifii cultura consumatoristd contine
caracteristici sau functii maladive, insd venitul constituie un factor de constrangere
a capacitatii noastre de a rdspunde la bogatia si fantezia reclamelor.

— In societatea actuald, petrecerea timpului liber are un rol mult mai
important decat in perioada de la inceputul industrializarii, cand contau in mod
deosebit munca, loialitatea fatda de familie, nationalismul, constiinta de clasa,
respectul fata de ceilalfi membri ai comunitatii. De aceea, culturii din societatea de
consum aflatd in procesul globalizarii ii revine o misiune deosebita care articuleaza
si redimensioneaza semnificatia ei reala.

LIMBAJUL SI CULTURA

O trasaturd universala a fiintelor o reprezinta schimbul de informatii, atat de
necesar pentru obtinerea hranei, a unui partener de imperechere, pentru evitarea
pericolelor etc. Adesea, esecurile in comunicare pot genera consecinte grave,
precum pierderea resurselor, ranirea si chiar moartea.

Naturalistul austriac Karl von Frisch, preocupat de procesul comunicdrii
intre albine, a descoperit ca o albina ce a identificat o sursd abundentd de hrana se
intoarce la stup si executa un fel de dans circular daca sursa se afld la o distantd mai
mica de 90 de metri si un fel de dans leganat daca sursa este la o distan{d mai mare.
Utilizand stupul ca punct referential, albina indica, intr-un mod specific,unghiul
dintre soare si locul hranei.

Astfel, s-a constatat ca prin capacitatea de a comunica, albina se aseamana
cu fiinta umana, insa exista intre sistemele de comunicare diferente importante:

a) la albina, existd o strnsa legatura intre ceea ce ea comunica §i ceea ce
este capabild si comunice. In schimb, omul se foloseste de cuvinte, iar pentru o
idee sau un obiect exista atat de multi termeni cate limbaje exista.

b) sursa modelelor de comportare este foarte diferita, la albine datorandu-
se instinctului mostenit, in timp ce la om capacitatea de a comunica are la baza
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invatarea, care se transmite din generatie in generatie. Darul fiintei umane de a
vorbi este Tnnascut, insd acesta se dezvolta numai prin contacte sociale cu alte fiinte
umane. Vorbirea, scrisul, codul Morse, pantomima, deci sistemele de comunicare,
sunt activitati care se Invata si reprezintd parti ale culturii.

O chestiune importantd este cea a comunicdrii nonumane in randul
maimutelor, cimpanzeilor, gorilelor, animale apropiate psihologic de om. in acest
sens s-au facut mai multe studii. De exemplu, Allen si Beatrice Gardner au invatat
o femeld cimpanzeu sda comunice folosind Limbajul American al
Semnelor(AMESLAN), utilizat de catre surdo-mufi. Dupa cativa ani, femela a
ajuns sa cunoasca aproximativ 170 de cuvinte din sistemul AMESLAN si era
capabila ,,sa povesteasca”, sa mintd, s combine cuvinte in mod creator. O alta
cercetdtoare a stat intr-o rezervatie din Africa si a adunat informatii despre
vocalizdrile cimpanzeilor, ajungand la concluzia ca acestia le folosesc pentru a
comunica starile lor emotionale sau pentru a realiza comunicarea cu alte grupuri.
Astfel, cercetdtorii au pus sub semnul interogatiei ipoteza potrivit careia numai
oamenii sunt capabili sa utilizeze semne, simboluri.

Referitor la comunicarea animald, studii contemporane sugereaza ca
diferenta care separa fiinfele umane de animale nu este atat de mare cum s-a crezut
in trecut, insd pot fi remarcate cateva diferenfe fundamentale:

a) limbajele umane sunt creative, sunt flexibile;

b) oamenii, utilizdnd limbajul, se pot referi la persoane, lucruri care nu sunt
prezente, 1n timp ce la animale vocalizarea este legata de stimuli specifici;

c) caracterul arbitrar al utilizarii unor sunete in comunicarea interumana(un
vorbitor roman nu poate intelege un nativ japonez daca nu 1i cunoaste limba);

d) prin combinarea sunetelor, fiintele umane pot crea noi semnificatii, in
timp ce animalele nu sunt capabile de acest fapt.

Emiterea §i receptarea semnalelor

Procesul de comunicare este un schimb de informatii intre emititor si
receptor. Transmisa prin semnale, informatia este receptatd ca mesaj. Problemele
cele mai importante pe care le ridica emiterea si receptarea mesajelor sunt
urmatoarele:

a) nu existd intotdeauna o corespondentd perfecta intre ceea ce semnifica
un termen prin semnul lui si ceea ce semnifica el pentru receptor. In schimbul de
comunicare se creeaza uneori un potential de intelegere eronata(ex. plansul);

34



b) trimiterea semnalelor este inevitabilda cat timp o fiin{d traieste. Prin
existentd, despre ea se transmite ceva (marime, forma, localizare etc.). Chiar daca
reuseste sa se camufleze perfect in raport cu mediul (forma, culoare etc.), poate fi
descoperita prin cdldura trupului, miros, camp energetic etc.

c) cand transmiterea informatiilor este inevitabild, acest act trebuie
controlat, astfel incat transmiterea sa fie adecvata pentru un receptor adecvat si intr-
o situatie adecvata. Emiterea trebuie sd fie eficace, sa fie In avantajul celui care
transmite. Aceasta se poate face prin semnale potrivite, adecvate sau prin semnale
gresite, urmarind un anumit scop. Este ceea ce poate fi numit un ,,management al
informatiei”. Prin intermediul acestuia transmitatorul poate controla intr-o anumita
masura raspunsul receptorului. Insd, nu intotdeauna pot fi controlate semnalele sau
poate fi determinat precis cel care va recepta informatia. Mai mult, un mesaj uman
poate semnifica ceva pentru emitator si altceva pentru receptor.

d) In universul vast al comunicarii exista un grad de incertitudine, intrucat
nici emitatorul, nici receptorul nu are un control total asupra semnificatiei
informatiei pe care ei o schimba. Incertitudinea se poate reduce, chiar anula prin
redundanta. Astfel, prin repetitie sau intarirea semnalului, redundanta confera celui
care transmite siguranta receptarii corecte a informatiei. Redundanta poate fi
folosita si de cel care primeste mesajul, in concordanta cu semnalele primite.

e) Comunicarea este un proces foarte complex, mai ales In cazul fiintei
umane. Pentru animale si pentru om supravietuirea este dependentd de capacitatea
membrilor unui grup, a unei comunitati de a actiona in directia indeplinirii unui
scop comun. De asemenea, comunicarea depinde de rolul/rolurile pe care fiecare
membru il are (in cazul omului:pdrinte, partener de viatd, salariat, lider etc.).
Intrucat omul invata sistemele de comunicare, acest aspect creeaza o flexibilitate a
procesului comunicarii, prin simboluri ale caror semnificatii nu sunt imuabile.

Variatia culturala a limbajului

Limbajul si cultura se afla in relatie de interdependenta, intrucat o limba nu
poate fi inteleasd in afara contextului ei cultural. Aceasta nu presupune identificarea
culturii cu limba, pentru ca existd spatii geografice in care culturile sunt similare,
dar limbile diferite (Brazilia-portugheza, Argentina-spaniola), precum si tari in care
oamenii vorbesc aceeasi limba, dar culturile sunt diferite (Anglia-SUA-Australia-
engleza).

In ceea ce priveste legatura dintre limbaj si culturd, lamuriri semnificative
ne oferd cercetatorul Joshua A. Fishman in articolul Limbaj si Cultura dintr-o
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Enciclopedie a Stiintelor Sociale, publicata la Londra si New York in 1985. El
stabileste urmatoarele trei cai importante prin care limbajul este legat de cultura:

a) Limbajul este un indiciu al culturii. Limbajul reliefeaza modurile in care
sunt grupate elementele diverselor activitati, valorile, comportamentele. De
asemenea, relatiile de rudenie, alimentele, partile corpului, speciile de animale,
culorile, bolile etc. sunt incluse in categorii influentate de limba;.

b) Limbajul este o parte a culturii. O dovedesc povestirile, cantecele,
ceremoniile, blestemele, legile, rugaciunile, conversatiile etc., acestea fiind acte de
vorbire sau evenimente ale vorbirii. Educatia, negocierea, socializarea sunt procese
legate de limba, iar schimbarile produse la nivelul limbajului reflecta schimbarile
din cultura.

c) Limbajul este un simbol al culturii. Este stiut ca limbajul reprezinta cel
mai dezvoltat sistem simbolic al umanitatii. Ca atare, limbile particulare constituie
simbolul unor etno-culturi particulare pe care le exprima. Limbajele sunt simboluri
care mobilizeaza populatiile s atace, sd se apere, sd respingd sau sa accepte
culturile cu care sunt asociate. Antropologia semnaleaza cateva diferente lingvistice
majore, n special pe motive culturale. Acestea sunt: dialectele, limba standard si
limba vernaculara, stilurile sociale, protolimbile si limbile surori, multilingvismul.

Stilurile sociale

Atunci cand se evalueaza vorbirea trebuie avuti in vedere si factori
extralingvistici, sociali, politici, economici. Adesea, in societate, felul de a vorbi
conditioneaza obtinerea unui loc de munca si a diferitelor resurse materiale. Limba
standard, limba corecta, literara reprezinta o resursa strategica si o cale spre putere,
bogatie, prestigiu. Valoarea unui stil lingvistic depinde de masura in care el asigura
posibilitatea obtinerii unei pozitii dorite pe piata fortei de munca. Nesiguranta pe
care o manifestd membrii claselor de jos, oamenii mai putin instruiti, se datoreaza
intr-o oarecare masurd dominatiei simbolice a claselor de sus si de mijloc, printr-un
limbaj legitimat de institutiile formale. In acest context trebuie precizat ca exista
elemente de limbaj cu functie onorifica, care diferd de la o culturd la alta. Acestea
sunt intdlnite Tndeosebi in societatile care mentin ierarhiile si inegalitatile sociale.
De exemplu, in Hawaii si alte insule din Pacific, intdlnim un vocabular onorific
care se foloseste numai in relagie cu o persoana care face parte din familia regala,
fiind cu desavarsire interzis celor din patura sociala de jos.

De asemenea, diferente pot fi remarcate in schimbul de saluturi in existenta
cotidiand, atat in limbaj cat si in gesturi(ex. la americani: ,,Hi”, ,,Hello”, How are
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you?”, ,,What do you know?”; la musulmani- barbatii 1si strang mana si
rostesc:”As-salam, ale-kum”, adica ,,Fie pacea lui Alah cu tine”).

Protolimbile §i limbile surori

Cercetatorii care studiaza istoria limbilor, utilizdnd comparatia si statistica,
fac distinctie intre limbile ce au descins din aceeasi limba straveche (stramoseasca),
limbi care s-au schimbat in decursul secolelor sau al mileniilor, numite limbi surori.
Limbile originare din care acestea deriva sunt numite protolimbi.

Transformarile care s-au produs in timp, de la protolimbi la limbile surori au
necesitat un proces complex de difuziune, imprumut si consolidare, influentat de
contactele dintre limbi si culturi.

Protolimbile si limbile surori derivate din izvorul comun, si anume limba
proto-indoeuropeand, sunt:

- celtica—bretona, islandeza, scotiana galica, galeza;

- latina—-catalana, franceza, italiana, portugheza, romana, spaniola,
provensala;

- germanica—de  nord—daneza, norvegiana, suedeza; —de
vest—engleza, germana, flamanda, olandeza, idis, Frisiana;

- elena—greaca;

- albaneza

- armeana

- baltica—letoniana, lituaniana;

- slava—bulgara, ceha, poloneza, rusa, ucraineana, slovaca, slovena,
sarbo-croata, macedoneana;

- indo-iraniana—persana—sanscrita—hindi, bengaleza, punjabi, urdu.

O problema majora pe care antropologii si-o pun la ora actuald este cea a
destinului limbilor.Potrivit statisticilor, existd 6000 de limbi la o populatie de sapte
miliarde de oameni. In cursul istoriei umanitatii zeci de mii de limbi au disparut.in
Europa Occidentald, odata cu expansiunea marilor imperii care si-au impus limba
in spatiile cucerite, alte sute de limbi au disparut. In timpul expansiunii Imperiului
Roman au disparut multe limbi tribale care au fost inlocuite cu latina. Astazi, in
Europa de Vest sunt vorbite doar 45 de limbi. La fel, in America de Sud, in timpul
expansiunii precolumbiene a aztecilor si incasilor s-a redus numarul limbilor
existente, procesul de disparitie continuand si dupa descoperirea Americii.

Ceea ce este ingrijorator este faptul cd, asa cum constata lingvistii, procesul
de disparitie a limbilor continua datorita vulnerabilitatii unora dintre ele. Doar 250
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de limbi sunt astazi vorbite de un milion de oameni, iar 90% dintre limbile existente
au mai putin de 100.000 de vorbitori. Specialistii estimeaza ca la sfarsitul secolului
XXI mai bine de jumitate dintre limbile de pe Terra vor fi pierdute. In prezent
numai 1000 de limbi sunt descrise corespunzator, cu sintaxa, morfologia si
vocabularul lor. De aceea, celelalte limbi reprezintd, chiar pentru specialisti, o
enigma.

Multilingvismul

In situatia in care indivizii vorbesc mai mult de o limba avem a face cu
fenomenul numit multilingvism. Originile acestuia sunt diferite, de exemplu:
frecventarea unei scoli n care se preda o altd limba decat cea maternd, familia in
care se vorbesc doud sau trei limbi, deplasarea pentru munca sau studii intr-o tara
in care se vorbeste alta limba decat cea proprie, situarea domiciliului intr-o zona de
granita etc.

O situatie relevanta o reprezintd cea a raporturilor dintre limbile franceza si
engleza in provincia Quebec din Canada (peste 7 milioane de locuitori) si in special
in orasul Montreal (aproximativ 3 milioane de locuitori). Studiind acest caz,
Wallace Lambert a aflat cd atat canadienii francezi cat si canadienii englezi 1i
evaluau pe interlocutori mult mai favorabil cAnd vorbeau engleza decét franceza. In
ultimii ani se pare cd situatia s-a schimbat datoritd tendintelor de separare ale
canadienilor de limba franceza, care sunt majoritari in Quebec. Intr-un asemenea
context, interes practic si stiintific prezintd interferenta lingvistica, ce se
particularizeazd in mai multe aspecte precum: imprumutul reciproc al cuvintelor,
influentele de accent, influenta multilingvismului asupra psihologiei umane,
traducerea dintr-o limba in alta fara respectarea stricta a normelor gramaticii.

REPREZENTAREA CELUILALT DIN ANTICHITATE SI
PANA iN ZILELE NOASTRE

Dintotdeauna lumea s-a relevat, intr-o unitate, intr-o omogenitate
aparentd, ca o structurd socio-culturald extrem de complexa si, in acelasi timp,
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extrem de diferita. Intr-o paradigma valoricd, care de-a lungul timpului a generat
multiple interogatii, pe doud coordonate se situeaza doi termeni de cele mai multe
ori priviti in antinomie, EU Si CELALALT/ NOI Si CEILALTI, dar care, de fapt,

749 cici, asa cum opineazd Lucian

exprimd “esentialul raporturilor interumane
Boia, “istoria insdsi nu este, in felul ei, decat un discurs multiform in jurul
principiilor opuse si complementare ale identitdtii si alteritatii”>°,deci ale
diversitatii care formeaza pluralitatea societdfii umane.

Diversitatea trebuie privita ca dimensiune ontologica referentiald prin care
se exprima valentele culturale, sociale, economice, culturale, religioase, etnice,
rasiale,politice, precum si cele de gen/sex, de varsta, de vestimentatie/ port popular
existente in Intreg arealul mundan.

Diversitatea a constituit din cele mai vechi timpuri o problematica a fiintei
umane, incepand cu Antichitatea, cand scriitori si istorici greci si romani (Homer,
Herodot, Plinius cel Batran- Istoria naturald) si-au manifestat interesul pentru ceea
ce reprezenta umanul, dar si ceea ce era diferit, deci se Incadra in non-uman si in ce

masura anumifi indivizi sau grupuri de indivizi puteau fi circumscrisi/ circumscrise
speciei umane.

Interesul pentru Celalalt, deci pentru sublinierea diversitatii, a fost
augmentat ulterior incepand cu secolul al XIII-lea, odatd cu marile descoperiri
geografice, cu descoperirea Orientului si apoi a continentului american, si s-a
mentinut pand in secolul al XX-lea, cand, prin studii antropologice, marea
diversitate este perceputd, dupa cum afirma Vintila Mihdilescu, drept “diferenta a
Celuilalt™".

Trebuie precizat cd aceastd diferentd a fost mereu raportatd la identitatea
indiscutabila a europenilor, identitate — ca punct de referintd. Popoarele Europei, cu
precadere ale Europei Occidentale, si-au atribuit, fara niciun fel de rezerva,
denumirea de Om pentru fiecare etnie, pentru fiecare comunitate in parte, Ceilalti
din exteriorul arealului lor existential fiind considerati ne-oameni, distinctia clara
facandu-se intre civilizati si sdlbatici, primitivi, Intre cei superiori si ceilalti,
inferiori.

Secolul al XX-lea si inceputul acestui veac deschid o alta perspectiva
asupra imaginii Celuilalt, deoarece privirea nu se mai indreaptd iIn mod deosebit
asupra celui aflat intr-un spatiu mai Indepartat, ci asupra celui care traieste in

4 Lucian Boia, Pentru o istorie a imaginarului, Editura Humanitas, Bucuresti, 2006, p.113.
30 Ibidem.
31 Vintila Mihailescu, Antropologie. Cinci introduceri, Editura Polirom,lasi, 2007, p.17.
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interiorul “cetatii”, in acest “centru al lumii” in care fiecare dintre noi isi stabileste
propriile coordonate. De data aceasta, Celalalt, care este fie minoritarul, fie
marginalul, fie femeia, apare la fel de straniu, de strdin, ca si salbaticul altadata.

Toti la un loc sau fiecare in parte releva imaginea inversata, ’pe dos” a lumii, a
societatii fundamentate pe repere bine asimilate in virtutea unei traditii/unor traditii,
dar care nu de putine ori se dovedesc restrictive, limitative.

De ce totusi, dupa cel putin doud milenii de cercetdri, de cautari ale
raspunsurilor la intrebari fundamentale privind fiinta umana si raporturile sale cu
Altul, cu Celalalt, relevante sunt considerate diferentele si nu similitudinile? Poate,
pentru ca, asa cum noteaza Lucian Boia in studiul intitulat Pentru o istorie a
imaginarului, “Celalalt este cel mai adesea o persoand sau o comunitate
adevarata, observata insa prin filtrul deformat al imaginarului. Ceea ce percepem
este imaginea sa, iar aceastda imagine — ca orice imagine — face parte simultan din
real si din fictiune. Alunecdnd de la concret la imaginar, el este supus unei operatii
de simplificare §i de amplificare, atingand, la limita, caricatura sau simbolul.
Banalitatea ii este refuzata, el trebuie sa fie incarcat de sens, cdci la ce ne-ar servi
un altul care n-ar avea nimic special de spus?”’>*. Sau poate din dorinta omului de
recuperare si de re-definire a realitatii traite, dupa cum este perceputa si evidentiata
prin comportamentul figurativ, care, asa cum se stie, nu poate fi legat decat de
calitatea umana in sine.

Dincolo de ceea ce asigurd identitatea si identificarea, de ceea ce
orienteazd comportamentul omului fatd de Celélalt si jocul mintii in oglinda
istoriei, individul nu a ncetat nicio clipa, indiferent de tipul de societate, sa simta
nevoia de a se diferentia.

Intr-o carte pe care o considerim fundamentald despre lumea

contemporana, si anume Societatea de consum. Mituri §i structuri, Jean Baudrillard
defineste, din perspectiva actualitatii, diferenta care, de fapt, se reveleaza ca atat de
necesard : “A te diferentia inseamna dintr-o data a instaura ordinea totala a
diferentelor, apanaj al societdtii totale, care depaseste in mod ineluctabil individul.
Fiecare individ, marcand puncte in ordinea diferentelor, restituie ordinea chiar
prin gestul sau, condamnandu-se asadar la a nu se inscrie niciodata in rand decdt
intr-un mod relativ. Fiecare individ isi traieste succesele sociale diferentiale ca pe

52 Lucian Boia, op. cit., p.113.
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niste succese absolute, §i nu trdaieste constrangerea structurald care face ca
pozitiile sd se schimbe, iar ordinea diferentelor si ramand’”>>.

Diferenta se reveleaza, in fond, ca marca definitorie a diversitatii, in care
limita dintre EU Si CELALALT/ NOI Si CEILALTI este imprecisi. Ca atare,
apartenenta la o etnie, optiunea pentru o religie si un cod cultural, imbracarea unui
costum religios de ceremonie sau a celui popular specific spatiului existential etc.
nu constituie semn al inferioritatii, ci evidentiaza ca lumea este deopotriva diversa
si diferitd, ordonatd intr-un sistem de valori propriu care se impune sa fie macar
partial acceptat, constienfi ca toleranfa si comprehensiunea constituie apanajul
umanului si, mai mult decat atat, canalizeaza actiunile semenilor si mersul istoriei.

Imaginea Celuilalt a starnit interesul unor scriitori §i istorici ai Antichitatii,
precum Homer, Herodot, Strabon, Plinius cel Bétran, prin stranietatea legendara.
De exemplu, in Istoria naturala, Plinius cel Batran prezintd intr-o maniera care
astazi poate fi considerata una de factura realista fiinte care traiau in lumea umana:
oameni cu capul in piept, ce puteau fi intdlniti in Libia, androgini in Africa,
sciopozi si cinocefali in India etc. Aceste fiinte ciudate care completau universul
uman erau privite din perspectiva celui care apartinea unui axis mundi, unei
civilizatii stdpanitoare, si, prin urmare, tot ce se afla in afara acesteia nu putea fi
decat non-uman, deci inferior.

Aceeasi viziune o intdlnim oarecum si la Herodot, pentru care cei aflati la
o distantd apreciabila fatd de “centru” meritd dispret, desconsiderare, urd. Este
promovat, avant la lettre egocentrismul, numit in 1907 de W.G.Summer
etnocentrism. Elocvent este fragmentul despre persani din Ancheta sa: Printre
celelalte popoare, ei respecta, in primul rand, dupa ei insigi, pe vecinii apropiati,
apoi pe vecinii acestora §i asa mai departe, dupa distanta care-i separd, popoarele
situate cel mai departe de ei sunt, in ochii lor, cel mai putin demne de respect: cum
ei se considera cel mai nobil popor din toate punctele de vedere, meritul celorlalte
variaza pentru ei dupa regula in discutie si natiunile cele mai indepartate le par
cele mai josnice”. Comentariul facut de Tzvetan Todorov asupra acestui aspect
meritd citat, pentru ca subliniazd semnificatia proiectiei imaginare, generate de
distanta, deci de o geografie simbolica, a Celuilalt: ”Un astfel de patriotism nu ar fi

33 Jean Baudrillard, Societatea de consum.Mituri si structuri, Editura Comunicare.ro,
Bucuresti, 2005, p.77.
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decdt transpunerea, in planul grupului, a egocentrismului individual. §i la fel cum
egocentrismul pare a fi o trasatura daca nu universala, cel putin inevitabila intr-o
anumita perioada a dezvoltarii (copilaria), tratamentul privilegiat al <alor sai >in
detrimentul <celorlalti> este cel putin caracteristic anumitor perioade ale istoriei
popoarelor, este, in definitiv, reactia spontand, anterioara oricarei educatii; am
putea sa ne referim aici la <regula lui Herodot>. Dar nu avem inca de-a face cu
nationalismul modern”>*.

In antinomie cu “regula lui Herodot” este “regula lui Homer”, potrivit
careia cei aflati la mare departare de greci sunt “cei mai drepti oameni” (Iliada,
Cantul XIII) si "la capatul pamantuluif...] viata pentru muritori este numai
desfatare” (Odiseea, Cantul IV). Pertinent este si Tn acest caz comentariul lui
Tzvetan Todorov: ”Cu alte cuvinte si asa cum remarcase deja Strabon in secolul 1
al erei noastre, pentru Homer, tara cea mai indepdrtata este cea mai bund: aceasta
este <regula lui Homer>, exact inversul celei a lui Herodot. Aici iubim departarea
pentru ca este departe: nimeni nu s-ar gandi sa idealizeze vecinii bine-
cunoscutif...]. Cele mai bune candidate la rolul de ideal exotic sunt popoarele si
culturile cele mai indepartate §i cele mai ignorate. Or, necunoasterea celorlalfi,
refuzul de a-i vedea asa cum sunt, pot fi cu greu asimilate unei valorizari. Este un
compliment destul de ambiguuu acela de a-l lauda pe celalalt pur §i simplu numai
pentru ca este diferit de mine. Cunoasterea este incompatibila cu exotismul, dar
necunoasterea este la randul ei ireconciliabila cu elogiul celorlalti; or, acesta este
exact ceea ce ar vrea sa fie exotismul, un elogiu in necunoastere. Acesta este
paradoxul sdu constitutiv’>>.

Nedemn/ obiect dispretuit sau, dimpotrivd, demn/ obiect de admiratie,
Celalalt a sublimat imaginarul colectiv al popoarelor antice dominatoare. In
ambele cazuri, cum afirma antropologul Vintila Mihailescu, ”Celalalt nu este privit,
ci doar vazut <dupa poftele inimii>, spatiu vid al unor proiectii colective. Venerat
sau detestat, Celalalt de fapt nu exista, este tinut la distanta §i trebuie sa ramdnd in
continuare la distantd pentru a putea fi venerat sau detestat in continuare”°.

Dupa mai bine de un mileniu, imaginea Celuilalt isi va schimba sintaxa, din
punctul de vedere al expresivitatii si al simbolisticii, dar nu si gramatica 1n sine...

3% Tzvetan Todorov, Noi i ceilalti.Despre diversitate, Editura Institutului European, lasi,
1999, p. 244.

55 Ibidem, p.364.

3¢ Vintila Mihailescu, op.cit., pp.63-64.
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*

Incepand cu secolul al XIII-lea, cdnd Marco Polo cilitoreste in Extremul
Orient, descoperind o lume fascinanta, de uluitoare bogatie, un complex cultural
radical diferit de cel european si o imagine stranie a Celuilalt, si continuand cu
secolelele urmatoare , ale descoperirii Lumii Noi, aventurieri $i misionari au adus
din ce in ce mai multe informatii despre populatiile intalnite in spatiile indepartate
ale globului. Descoperirea Americii §i a populatiei indigiene acestui continent
reprezintd, dupd cum considerda Tzvetan Todorov, “intdlnirea cea mai uluitoare din
istoria noastra” si, mai mult, “este esentiala pntru noi, cei de astazi, nu numai
pentru ca reprezinta o intdlnire extrema s§i exemplara: pe ldnga valoarea
paradigmatica, ea mai are §i o alta, cu o cauzalitate directa. Istoria globului
pamdntesc este, fara doar §i poate, facuta din cuceriri §i infrangeri, din colonizari
si din descoperirea celorlalfi;[...] cucerirea Americii anunta §i pune bazele
identitatii noastre prezente; chiar daca orice data menita a separa doud epoci este
arbitrara, niciuna nu pare mai potrivita pentru a marca inceputul erei moderne
decat anul 1492, atunci cand Colon traverseaza oceanul Atlantic. Noi toti suntem
descendentii directi ai lui Colon, prin el incepe genealogia noastra — in masura in
care cuvantul inceput are vreun sens. O data cu anul 1492 ne situam, cum spunea
Las Casas, <intr-un timp cu totul nou, care nu seamana cu niciun altul>(Historia
de las Indias, 1,88). Incepind cu aceastd datd, lumea se inchide(chiar daca
universul devine infinit), <lumea este mica>, cum va declara cu hotarare insusi
Colon (Scrisoare rarisima, 7.7.1503), iar oamenii au descoperit totalitatea din care

fac parte cdci, pand atunci, ei formau o parte fard de intreg””’. Deci, lumea “se
inchide”, caci la un capat al ei lumea imaginata, fantasticd este inlocuitd cu una
reald, dar stranie. Astfel, in jurnalul celei de-a treia calatorii, transcris de abatele
dominican Bartolomeo de Las Casas, Colon 1si exprima credinta in dogma crestina,
dar si in ciclopi, amazoane, barbati cu coada, oameni cu un singur ochi sau cu bot
de caine, 1n sirene:
”Amiralul spune ca, In ajun, pe cand se indrepta spre  fluviul de Aur, a
vazut trei sirene care au sarit sus, deasupra marii. Insi ele nu erau frumoase
cum se spune, desi chipul lor avea Infatisare omeneasca” (9.1.1493).
”Aceste femei nu se dedau niciunei indeletniciri femeiesti, ci exercitiului cu
arcul si cu sagetile fabricate, asa cum am spus, din trestic si ele se
inarmeaza si se acopera cu platose din arama, din care au din

57 Tzvetan Todorov, Cucerirea Americii.Problema Celuilalt, Editura Institutului European,
lasi, 1994, pp. 8-9.
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belsug”(”’Scrisoare catre Santangel , februarie-martie 1493). ”Mai sunt spre

soare-apune doud provincii unde n-am ajuns, dintre care intr-una, pe care ei

o numesc Avan, oamenii se nasc cu coadi (9. 1. 1493)”%,
Cuceritorii in general, nu doar Colon, aveau sa recunoascd faptul ca pe langa
infatisare, vestimentatie, obiceiuri, si limba bastinasilor reprezenta o ciudatenie.
Ignorand diversitatea limbilor, refuzand sd creada ca limba indienilor este diferita,
persistau in a auzi in spusele acestora cuvinte familiare si le reprosau proasta
pronuntie a numelor sau a termenilor pe care credeau ci le recunosc. Intr-una din
paginile jurnalului, Colon noteaza ca indienii ar trebui adusi in Spania pentru a
invata sa vorbeasca. Acest aspect probeaza superioritatea cu care Celdlalt este
privit, imaginea deconcertanta a unei lumi cucerite prin cruzime si razboaie.

O chestiune extrem de importantd “care a inflacarat gandul si faptele
europenilor cateva secole la rAnd” a reprezentat-o interogatia privind atitudinea
cuceritorilor fatd de aborigeni: ce trebuiau sa faca spaniolii, europenii cu Ceilalti,
cu “primitivii”, cu “sdlbaticii” de pe continentul american? Istoria contine multe
momente semnificative n acest sens, insd un moment deosebit de important,
evidentiat de Tzvetan Todorov in cartea Cucerirea Americii. Problema Celuilalt, il
constituie cunoscuta controversa de la Valladolid, din 1550, care situa pe pozifii
opuse partizanii inegalitatii reprezentati de filozoful Ginés de Sepulveda si cei ai
egalitatii al cdror reprezentant era abatele dominican Bartolomeo de Las Casas.
Pentru cd lui Sepulveda i s-a refuzat dreptul de a tipari tratatul despre cauzele
drepte ale razboaielor impotriva indienilor, el a solicitat sustinerea publica a ideilor
sale, ceea ce s-a si Intamplat in fata unui juriu de juristi, teologi si intelepti. De
partea cealalta se afla Las Casas al carui discurs a durat cinci zile. Judecatorii nu au
luat nicio decizie, dar se pare cd cei mai mulfi au sustinut ideile abatelui, caci
filozoful Sepulveda nu a primit autorizatia pentru publicarea cartii sale.

In argumentatia sa, Sepulveda se sprijinea “pe o veche traditie ideologica,
din care isi extrag argumentele si ceilalti aparatori ai tezei inegalitariste.
Dintre toti acesti autori — noteaza Tzvetan Todorov — sa-l retinem pe cel de
la care aceastd teza 1si revendicd — pe drept cuvant — patronajul: Aristotel.
Sepulveda a tradus Politica in latineste, el este unul dintre cei mai buni
specialisti ai timpului sdu In gandirea aristotelica; or, nu Aristotel este cel
care, in chiar Politica sa, stabileste celebra distinctie intre cei care s-au
nascut stapani si cei cei care s-au nascut sclavi? <Cand oamenii difera intre

58 Apud Ibidem, p.17.
%% Vintila Mihailescu, op.cit., p.56.
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el asa cum se deosebeste sufletul de trup si omul de brutd]...], aceia sunt
sclavi de la naturd[...]. Este intr-adevar sclav de la natura cel [...] ce are
partial ratiune numai in masura in care ea este implicata in senzatie, dar fara
a o poseda in intregime>(1254b).]...]

Sepulveda crede ca ierarhia, nu egalitatea, este starea naturald a
societatii umane. Dar singura relatie ierarhica pe care o cunoaste el este cea
a banalei superioritati — inferioritdti; nu exista deci diferente de la naturd, ci
numai grade diferite pe o singura si unica scara de valori, chiar daca relatia
se poate repeta la infinit. Dialogul sau Democrates Alter, chiar acela pentru
care nu reusea sa obtina dreptul de imprimatur, expune cu claritate parerile
sale n chestiune. Inspirandu-se din principiile si afirmatiile particulare pe
care le gaseste in Politica lui Aristotel, el declara toate ierarhiile, in ciuda
diferentelor de forma, ca fondate pe unul si acelasi principiu:<dominarea
perfectiunii asupra imperfectiunii, a fortei asupra slabiciunii, a preeminentei
virtutii asupra viciului>(p.20). Ai impresia ca totul este de la sine inteles, ca
este vorba <de o propunere analiticd>; in clipa urmatoare, Sepulveda ofera,
tot in spirit aristotelician, exemple ale acestei superioritati naturale: trupul
trebuie sa se supuna sufletului, materia formei, copiii parintilor, femeia
barbatului si sclavii (definiti tautologic ca niste fiinte inferioare) stapanilor.
Nu mai este decat un pas pana la a justifica razboiul de cucerire impotriva
indienilor:<in prudenti ca si in indemanare, in virtute ca si in umanitate,
acesti barbari sunt la fel de inferiori spaniolilor ca si copiii fata de adulti si
femeile fatd de barbati; Intre ei si spanioli, aceeasi diferentd ca intre
oamenii feroce si cruzi si oamenii de o clementa extrema, intre oamenii cu
deosebire necumpatati si fiintele cumpatate si masurate; si as indrazni sa
spun aceeasi diferentd ca intre maimute si oameni>"%°.

Precum se poate lesne observa, teoria lui Sepulveda despre inegalitate, in fond
despre diferenta, nu isi dovedeste valabilitatea (nici la vremea cand a fost formulata
si nici peste timp), el neavand argumente suficiente pentru a demonstra diferentele
majore intre superioritate — inferioritate, bine — rau etc. Criticind vehement modul
de viata al indienilor (canibalismul, cultul demonilor, ritualul sacrificiului uman
s.a.), Sepulveda merge pand la extrema si nu le recunoaste pe deplin nici macar
statutul de fiinte umane, care, in esentd, sunt asemanatoare si totodata diferite de

60 Tzvetan Todorov, Cucerirea Americii.Problema Celuilalt, ed.cit., p.142-143.
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Teoriei lui Sepulveda i s-a opus cu tarie Las Casas, conceptia lui provenind,
cum subliniazd Tzvetan Todorov, din invataturile lui lisus Christos. Abatele
dominican apara drepturile indienilor si declara ca acestia nu pot fi redusi la
sclavie. Ca fundament al oricdrei politici umane situeaza egalitatea: <Legile si
regulile naturale si drepturile omului sunt comune tuturor natiunilor, crestine si
pagane, si oricare ar fi secta, legea, starea, culoarea si conditia lor, fard nicio
diferentd>®!. Mai mult, face chiar un pas in plus, pas constind nu numai in a
afirma egalitatea abstractd, ci precizeaza ca intr-adevar este vorba de o egalitate
intre noi si ceilalfi, spanioli si indieni; de unde frecventa, in scrierile sale, a
formulelor de genul: <Toti indienii care se afld acolo trebuie considerati liberi: caci
in adevar ei si sunt, In virtutea aceluiasi drept care face ca si eu sa fiu liber>
(Scrisoare catre printul Filip, 20.4.1544)”62.

Pentru a justifica practicile, riturile indienilor, inclusiv atat de crudul sacrificiu
uman, Las Casas, aminteste cuceritorilor/ conchistadorilor si cititorilor sii ca acesta
din urma nu lipseste intrutotul nici din religia crestind. El ajunge sa promoveze la
un moment dat chiar

”0 noud varianta de iubire pentru celalalt; o iubire care nu mai este
asimilationistd, ci oarecum distributiva: fiecare isi are propriile valori;
comparatia nu se mai poate referi decat la relatiile fiinte1 fata de zeul sau si
nu la substante: nu existd decat universalii formale. Afirmand existenta unui

zeu unic, Las Casas nu privilegiaza aprioric calea crestind spre acest zeu.
Egalitatea nu se mai plateste cu pretul identitatii; nu de o valoare absoluta
este vorba: fiecare are dreptul sa se apropie de zeu pe calea care-i pare mai
potrivitd. Nu mai existd un Dumnezeu adevarat (al nostru), ci doar
coexistenta tuturor universurilor posibile: daca cineva il considera ca fiind
cel adevarat...Las Casas paraseste pe nesimfgite teologia si practica un fel de
antropologie religioasa, ceea ce, in cazul sau, este de-a dreptul tulburator,
caci, intr-adevar, se pare ca cel care isi asuma un discurs asupra religiei face
primul pas spre renuntarea la discursul religios insusi”®.

Ideile sustinute de abatele Las Casas, chiar daca nu au fost confirmate la

Valladolid, au avut un anumit ecou in epoca, aspect pe care il probeaza atitudinea

regelui Carol Quintul si a papei Paul al I11-lea:

8! Ibidem, p.151.
82 Ibidem.
8 Ibidem, p.177.
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”Un ordin al lui Carol Quintul datat din 1530 este deosebit de explicit: <Nimeni sa
nu indrazneasca sa reduca la sclavie pe vreun indian, nici in timp de razboi
si nici pe timp de pace; nici sd mentina pe vreun indian in sclavie sub
pretextul achizitionarii sale printr-un razboi drept, sau rascumpdrare, sau
cumparare, sau troc, sau in oricare calitate sau sub vreun pretext oarecare,
chiar daca este vorba de indienii pe care nativii din aceste insule si tinuturi
continentale 1i considerd ei insisi ca fiind sclavi>. Legile Noi din 1542,
privind guvernarea coloniilor spaniole, vor fi redactate in acelasi spirit (si
vor provoca un adevarat val de proteste din partea colonizatorilor din
America). La fel, Paul al III-lea afirma in bula papala din 1537:<Adevarul
(...) spune, trimitand predicatorii credintei pentru a indeplini acest precept:
Mergi si fa discipoli In toate natiunile. Spune toate fara nicio diferentiere,
din moment ce toate sunt capabile sa primeascd disciplina credintei.(...)
Indienii, fiind oameni adevarati, (...) nu vor putea sub niciun motiv fi lipsiti
de libertatea lor, nici de stdpanirea bunurilor lor>. Aceasta afirmatie decurge
din principiile crestine fundamentale: Dumnezeu l-a creat pe om dupa

chipul si infatisarea sa, a-l1 ofensa inseamnad sa-1 ofensezi pe insusi
264

Dumnezeu
Fara indoiala, pozitia lui Las Casas si a mai marilor lumii crestine (mai ales a lui
Paul al III-lea care ii declara pe indieni “oameni adevarati’) au generat in epoca
urmatoare o schimbare de forma mentis a europenilor, de reprezentare a imaginii
Celuilalt si un nou mod de relationare cu acesta. Mentiunea care trebuie facuta este
aceea cd raporturile europenilor cu Ceilalti au fost definite si s-au realizat prin
permanenta raportare a primilor la ei ingigi. Altfel spus, suntem in fata unui mit al
lui Narcis revalorizat, redimensionat, prin discursul despre putere, egocentrism si
etnocentrism, pe axa istoriei. Asa cum considera Tzvetan Todorov, reliefarea
diferentelor existente in realitate implica distingerea a cel putin trei axe ale
problematicii, i anume: axa valorica ( celdlalt este bun sau rau, imi este egal sau
inferior, il iubesc sau il urdsc), planul praxiologic ( “imbratisez valorile celuilalt,
ma identific cu el; sau 1l asimilez pe celdlalt mie, ii impun propria-mi imagine; intre
supunerea la celdlalt si supunerea celuilalt existd si un al treilea termen,
neutralitatea sau indiferenta”) si planul epistemic ( accept sau ignor identitatea
celuilalt)®. Evident, intre aceste axe pot exista afinititi, intrepitrunderi, care, ins,
nu pot rezolva decat doar partial problematica diversitatii, deci a Celuilalt.

%4 Ibidem, pp.150-151.
8 Ibidem, p.173.
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O reabilitare a “bunului salbatic” o ofera si Montaigne in 1579, prin Eseurile
sale, aceasta neinsemnand ca ideile au fost imbratisate de toti oamenii acelei
perioade. Pornind de la discutiile cu un om simplu din colonia hughenota situata in
apropierea orasului de astdzi Rio de Janeiro, scriitorul francez constatd ca
aborigenii spatiului respectiv sunt considerati “’salbatici” , deoarece ei sunt diferiti
de noi, de europeni, ceea ce nu presupune ca sunt mai rai sau ca sunt inferiori. Mai
mult, crede ca asemanarile sunt mai multe si mai importante decat diferentele, mai
ales cand face referire la creatiile spirituale populare. In acest sens, in Cartea a II-a
a Eseurilor, gasim urmatoarea afirmatie revelatoare:

”si oare nu avem noi destule exemple, astazi, de asemanari si similitudini intre
aceastd lume noud a Indiilor occidentale si cea a noastra? Luand in
considerare tot ceea ce am aflat desre mersul acestei civilizatii, adeseori m-
am minunat sd vad cum se regasesc, la mare distantd de timp, un numar aat
de mare de opinii populare fantastice si de credinte sdlbatice. Spiritul
omenesc este un mare producator de miracole”.

O conceptie cat se poate de moderna pentru vremea cand a fost scrisa, este si aceea

potrivit careia nu exista standarde morale universale care s poata fi aplicate in

judecarea si valorizarea unei societati, a unei culturi diferite de cea europeana,
adica de a noastra”. Montaigne e de parere ca singurele repere de judecare nu sunt
decat propriile noastre criterii, cutume §i institutii, pe care le utilizam pentru a ne
raporta la Celalalt/ Ceilalti si pe care, evident, le considerdm cele mai bune,
imbatabile. In continuarea lui Las Casas, chiar daci dintr-o altd perspectivi

(etnograficd, antropologicd), Montaigne dovedeste cd Omul European este capabil

sa 1l descopere pe Celalalt ca pe o fiinta umana egald cu sine.

De altfel, treptat, in secolele urmatoare , se trece de la eliminarea, asimilarea,
circumscrierea Celuilalt propriului univers existential, religios, cultural, la
acceptarea Celuilalt ca diferit. Odatd cu secolul al XVIII-lea, omul (care pana
atunci “nu exista”, cum afirma Foucault) se priveste pe sine in oglinda Celuilalt,
pentru ca si Celalalt este acum considerat Om. Un exemplu elocvent il constituie
teoria lui Jean-Jacques Rousseau care face apologia salbaticului”. Astfel,
“barbarul”, primitivul, naivul este considerat “model” al constiintei umane, fiind
“pur’si "necorupt”. Societatea occidentald este privitd si criticatd de iluministul
Rousseau prin ochii “’salbaticului” pe care filozoful il vede ratacind prin paduri,
“fara ocupatie, fara limbaj, fara locuinta, fara razboaie sau prietenii, fara a avea
nevoie de semenii sai §i fara nicio dorintd de a le face rau, poate chiar incapabil de
a-i deosebi pe fiecare in parte; animat de putine pasiuni §i multumit de sine”.
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Aceasta stare sanatoasa a primitivilor necorupti de elementele civilizatiei, de simtul
proprietatii, de progres, devine modelul exemplar .

Toate aceste aspecte si atitudini nu de putine ori contradictorii, privitoare la relatia
omului cu Celalalt scot in evidentd faptul ca, potrivit opiniei lui Tzvetan Todorov,
“istoria exemplard a cuceririi Americii ne dovedeste ca civilizatia occidentala a
invins, intre altele, datorita superioritatii sale In ce priveste comunicarea umand; dar
si cd aceastd superioritate s-a afirmat in detrimentul comunicirii cu lumea”®,

Nici secolul al XIX-lea, chiar daca a beneficiat de un “discurs” deschis al
istoriei, nu a definit mai bine relatia EU — CELALALT. Potrivit opiniei lui Lucian
Boia, acest secol, prin “devalorizare”la scard globald a “simplificat dezbaterea®’,
evolutionistii si rasistii  luand locul conchistadorilor. Tot ce nu era european
primea atributul inferioritatii, pentru ca sub aspect biologic Ceilalti erau acum
considerati “mai putin reusiti”’. Pe de altd parte, chiar in interiorul Europei se
altereazi viziunea asupra Celuilalt. Intetirea conflictelor sociale determini crearea
unei imagini coplesitoare, nelinistitoare a Celuilalt. Secolul al XIX-lea este cel al
puternicei divizari sociale 1intre saraci §i bogati, primii alcatuind clasele
”muncitoare” si ’periculoase” (Louis Chevalier). De aceea, potrivit observatiei
facute de Lucian Boia,

”descoperirea de catre Marx, 1n plin secol al XIX-lea, a <luptei de clasa> n-a

fost rodul hazardului. Aceasta dialectici a neincrederii, a infruntarii si a
represiunii a sfarsit prin a produce un imaginar grotesc in care Celalalt, adica
marea armatd a <mizerabililor>, a cdpatat contururile unei omeniri diferite si
nelinigtitoare, pand la expresia caricaturald a omului criminal teoretizatd de
Lombroso, care situa o parte considerabild a populatiei occidentale in
categoria  <criminalilor  potentiali>, fiinte umane degradate si
irecuperabile”®®,
Este un moment de exacerbare a nationalismului, cand fiecare popor incearca sa isi
idealizeze valoarea, criticindu-si sau caricaturizandu-si vecinul. Astfel, de la o
unicd rasd albd europeand se “fabrica” zece - sase principale s§i patru secundare
europene (Joseph Deniker, Les Races et peuples de la Terre, Paris, 1900) - , Europa
omogena, unitd de altiddata, care dorea sd domine si sa civilizeze restul teritoriului
mundan, creand rupturi in propriul sdu spatiu. Un alt exemplu pe care il oferad
Europa secolului al XIX-lea este devalorizarea Sudului in raport cu Nordul, despre

% Ibidem, p.233.
67 Lucian Boia, op.cit., p.121.
68 Lucian Boia, op.cit., p.125.
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care Lucian Boia afirma, cu pertinenta, urmatoarele: ’A4 fost epoca unei burghezii
triumfatoare §i a unui Occident dominator. Gata cu modelele salbatice sau
chinezesti! China, care in epoca Luminilor starnea admiratia filozofilor pentru
sistemul sau intelept de organizare sociala §i de guvernare, incepea sa fie privita
cu dispret nedisimulat. Alexis de Tocqueville(1805-1859) se minuna de aprecierea
favorabila a iluministilor pentru o guvernare pe care el o gdsea, pur si simplu,
<imbecila si barbara> (Vechiul regim si Revolutia, 1856).

Nici spatiul alb nu mai prezenta un aspect omogen. Natiunile care
intreprinsesera revolutia industriala si isi impusesera dominatia peste tot in lume
apartineau Europei nordice. Sudul era devalorizat in raport cu Nordul, unde se
concentrau in intregime spiritul creator si dinamismul. Sa ne amintim de
Calatoriile extraordinare ale lui Jules Verne (1828-1905), reflectare fideld a
mentalitatii burgheze din a doua jumdtate a secolului al XIX-lea. Savantul,

inginerul, inventatorul — figuri-cheie ale imaginarului vernian — sunt aproape fara
exceptie nordici (nord-vestici, mai precis) [...]. Englezi, americani, francezi, uneori
germani, dar nu italieni sau spanioli. [...] Blonzii castigau pretutindeni fata de
bruneti, si atunci ce sa mai spunem de bietii negri?”®.

Este cunoscut faptul ca superioritatea “rasei ariene” si bogatul imaginar rasial
vor genera imaginea deterioratd a tot ceea ce reprezenta Celalalt in perioada de
apogeu a modernitatii industriale europene pana dupa cel de-al doilea razboi
mondial.

Departe de a fi un veac al pacii si al tolerantei, secolul al XX-lea, incepand cu
primul conflict mondial, continuand cu al doilea razboi mondial si cateva decenii
dupa aceea, readuce pe scena istoriei moderne s§i contemporane o noud
problematicd a Celuilalt, a raportului interuman dintre Eu si Celalalt/ Noi si
Ceilalti, problematica existentd nu doar in miticul continent, Europa, ci si in
America, Asia. De cele mai multe ori, atentia se indreaptd nu catre un altul, la
Celalalt aflat intr-un spatiu Indepartat, cat mai ales asupra Celuilalt de alaturi, din
interiorul “cetatii”’sau de la marginea acesteia. Distantele geografice se dovedesc
mai putin importante acum decat cele culturale, etnice, religioase si chiar politice.
Celalalt, care nu mai este salbaticul, primitivul, barbarul, poate fi observat si chiar

% Lucian Boia, Intre inger si fiarda.Mitul omului diferit din Antichitate pdnd in zilele
noastre, Editura Humanitas, Bucuresti, 2004, p.162.
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imaginat/ inventat din multiple perspective si se afla in centrul atentiei, pentru ca el
—negrul, tiganul/ rromul, bolnavul de sida, disidentul, etc. — creeaza imaginea lumii
inversate, a lumii nefiresti, pe dos. El este incarnarea non-valorilor. De exemplu,
la sfarsit de secol XX, un bolnav de sida era marginalizat, exclus din societate si
pentru ca reprezenta un pericol pentru cei din jur si pentru ca boala se considera
efectul pacatului si al pedepsei divine. Astfel, conotatiile medicale erau depasite,
diferenta fiind amplificata si incarcata de semnificatii. Imaginea acestui Celalalt
este asemanatoare cu cea a leprosilor din Evul Mediu si a leprosilor care din a doua
jumatate a secolului al XIX-lea pana in a doua jumatate a secolului al XX-lea au
fost exilati pe insula Spinalonga, situata aproape de Creta. Maladia a fost in aceste
cazuri un “’simbol”’care a augmentat diferenta.

Un Celilalt il reprezinta si femeia, privita in opozitie cu barbatul. Intr-o lume

eminamente a barbatilor, in care discursul acestora este cel mai adesea virulent, cu
vaditd tendintd dominatoare, femeia este departe de a isi fi castigat un statut bine
definit.
”Femeia este un Celalalt complet — noteaza Lucian Boia -, adicd ea concentreaza
toate atributele esentiale ale alteritatii, tot echivocul unei conditii diferite. Fata de
<normalitatea> barbatului, ea a fost multa vreme considerata o fiinta marginala
si, intr-un fel, <salbatica>,; mai buna §i mai rea totodatd, ea a suscitat adoratia i
dispretul, atractia §i teama. Simbol al fecunditatii si al vietii, ea poate simboliza,
de asemenea, coruperea materiei §i moartea. Ea reprezinta atdt intelepciunea
(Atena), cdt si nebunia, puritatea (Fecioara Maria), cdt si lascivitatea...In functie
de imprejurari a fost divinizatd sau demonizatd”’’. Imaginea acestei “fiinte
incomplete”, cum o numea Aristotel, a fost puternic alteratd in secolele al XVI-lea
si al XVIl-lea, prin celebra “vanatoare de vrdjitoare”, fenomen alimentat cu
sigurantd de prejudecati foarte vechi care au traversat veacurile peste care se
adaugau spaime de tot felul, legate de razboaie, ciuma , foamete, Apocalipsa,
Judecata de Apoi etc.

Reactia de emancipare aparutd in secolul al XX-lea nu a modificat in esenta
echivocul structural al mitologiei feminine”’'. Femeia “egald” sau “superioard”
barbatului nu reprezintd decat o creatie a imaginarului, diferitd de cea traditionala,
dar circumscrisa aceluiasi joc spiritual al contrastelor.

Celalalt a fost in secolul al XX-lea si evreul pentru nazist, el fiind imaginat

ca opus “arianului” superior, capitalistul parazit pentru clasa muncitoare a

7 Lucian Boia, Pentru o istorie a imaginarului, ed.cit., p.128.
™ Ibidem, p.130.
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sistemului comunist, totalitar, omul din spatiul occidental pentru “omul nou” al
Europei de Est dominate de ideologia socialista.

Astazi, intrebarile omului contemporan (si ne referim indeosebi la cel
european) sunt: Ce ne facem cu imigrantii? — interogatie pe care si-o pun
occidentalii. Ce ne facem cu rromii, pentru ca ei refuza integrarea reala intr-o
societate i respectarea legilor, a regulilor acesteia? Stim cd dupa 1990 ei au
calatorit si calatoresc si astdzi de multe ori la limita legalitatii, ca recurg la fapte
condamnabile (furt, talharie, Tnseldciune) pentru a-si asigura existenta, ca refuza
adesea sd se integreze intr-un sistem social definit, cu principii care trebuie
respectate. Este foarte adevarat ca, poate, nici populatiile autohtone nu au
manifestat fatd de ei suficientd comprehensiune, tolerantd, admitand ca, desi
constituie 0 comunitate minoritard, rromii au si ei dreptul de a-si pastra obiceiuri,
traditii, limba. Este posibil ca faptele pe care ei le sdvarsesc sa reprezinte o reactie
tocmai la lipsa de intelegere, de tolerentd a majoritarilor. Aceasta releva insa ca
problema Celuilalt domind lumea contemporana.

Identitatea si problematica alteritatii, a imaginii Celuilalt, constituie o constanta a fiintei
umane din Antichitate pana in zilele noastre si, probabil, vafi cat societatea umana va
exista.

Pagini numeroase de istorie, de sociologie, de antropologie, de filozofie, de
literatura, releva aspecte ale identitatii si alteritafii mai mult sau mai putin convingatoare,
mai mult sau mai putin deformate si deformatoare in oglinda subiectivd a sistemului de
valori.

Unele interogatii sunt pentru noi, Ceilalti, din afara arealului occidental, probleme
ontologice fundamentale. De ce si prin ce Orientul si dimensiunea de continuitate a
acestuia, Sud-Estul Europei, au devenit imaginea ,,rasturnata” a Occidentului? De ce pentru
unii existd Occidentul si Restul? De ce a trai in spatiul balcanic atrage cu sine o tara, aceea
a imaginii, a perceptiei inferioritatii? Ce trasdturi particularizeazd mentalitatea balcanica?

Cautand raspunsuri, Incercam sa conturam, din interior, imaginea identitatii spatiului
situat ,,la rascruce de vanturi” si de drumuri ale istoriei si ale culturilor.

Ce sunt Balcanii?
Punte intre doua lumi — cea orientala si cea occidentala - , intre culturi,

Balcanii se identifica cu Sud-Estul Europei, denumirea provenind din limba
turcd, in care ,,balkan” inseamna ,,munte”, ,,lant muntos impadurit”.
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Despre aceastd regiune europeand, jurnalistul si scriitorul american
Cyrus Leo Sulzberger I, in cartea A Long Row of Candles. Memoirs &
Diaries. 1934-1954, aparutd la New York in anul 1969, nota urmatoarele:
,»The Balkans, which in Turkish means «mountainsy», run roughly from the
Danube to the Dardanelles, from Istria to Istanbul, and is a term for the little
lands of Hungary, Romania, Yugoslavia, Albania, Bulgaria, Greece and part
of Turkey... It is, or was, a gay peninsula filled with sprightly people who ate
peppered food, drank strong liquors, wore flamboyant clothes, loved and
murdered easily and had a splendid talent for starting wars. Less imaginatie
Westerners looked down on them with secret envy, sniffing at their royalty,
scoffing at their pretensions and fearing their savage terrorists”’2.

Numele regiunii provine de la Muntii Balcani care incep din estul
Serbiei si traverseaza centrul Bulgariei. Din punct de vedere geografic, din
Balcani fac parte Albania, Bosnia, Bulgaria, Grecia, Hertegovina, Macedonia,
Muntenegru, Serbia si, partial, Croatia, Romania, Slovenia, Turcia (doar
partea europeand). ,,.Limitele de civilizatie sunt insd sensibile”, pentru ca
»insulele ionice, adriatice, Slovenia, Croatia, precum si parti din teritoriul
romanesc, mai ales Transilvania, aparfin cu sigurantd ariei vest-europene $i
central-europene de civilizatie””.

Potrivit cercetarilor facute de Maria Todorova, pentru prima oara
cuvantul Balcani a fost folosit de diplomatul si scriitorul italian Filippo
Buonacorsi Callimaco in 1490, insa in cultura europeand s-a raspandit prin
calatorul englez John Morritt catre sfarsitul secolului al XIX-lea’. Denumirea
data zonei, la inceputul secolului al XIX-lea, de ,,Peninsula Balcanica” i
apartine geografului german August Zeune. Despre Balcani ,,intre geografie si
istorie”, ,,frontierd” intre imperii si civilizatii, spatiu de convietuire al mai
multor popoare si religii, Predrag Simic, in lucrarea Do the Balkans exist?,
din volumul The southern Balkans: perspectives from the region, afirma,
pertinent, urmatoarele: , ~ Although geographically the Balkans is
unquestionably a part of the European continent, its turbulent history has left
its mark, in the shape of deep ethnic, religious, cultural, economic and
political divisions. Even the name of the region — the Balkan Peninsula

2 C.L. Sulzberger, A Long Row of Candles. Memoirs & Diaries. 1934-1954, New York, 1969, p....
73 Antoaneta Olteanu, Homo balcanicus. Trdsaturi ale mentalitatii balcanice, Bucuresti, Editura
Paideia, 2004, p. 71.

4 Cf. Maria Todorova, Balcanii si balcanismul, Bucuresti, Editura Humanitas, 2000, pp. 44-45.
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(Balkan Halbinsel) — is a fictitious name invented at the beginning of the
nineteenth century by the German geographer August Zeune in an attempt to
avoid what were at the time politically incorrect names such as «the European
part of Turkey» or «Turkey in Europe». Zeune mistakenly believed that the
Balkan Mountains in Bulgaria are the northern geographical border of this
region. For the better part of its history, from the Roman /imes (frontier) to the
Iron Curtain in the twentieth century, the Balkans was the border between
empires, religions and civilisations, while its peoples often clashed in their
role of guardians of that border””.

De asemenea, a fost inventatd si expresia ,,mentalitate balcanica”.
Aceasta a fost prima data utilizata in anul 1918 de catre geograful sarb Jovan

Studiul vietii popoarelor balcanice a devenit important prin aportul
istoricului roman Victor Papacostea care a pus bazele Institutului de Studii
Balcanice din Bucuresti (1937) si ale revistei cu colaborare internationala
,,Balcania”.

Despre Balcani, despre mentalitatea si cultura popoarelor situate in
aceasta regiune, s-au scris studii remarcabile dintre care mentiondm: Formes
byzantines et réalités balkaniques (Nicolae lorga, 1922),  Civilizatie
romaneasca §i civilizatie balcanica (Victor Papacostea, 1937), Balkan
Village (Irwin T. Sanders, 1949), A Study in Balkan Civilisation (Traian
Stoianovich, 1967), Along Row of Candles. Memoirs & Diaries. 1934-1954
(C.L. Sulzberger, 1969), Ghosts. A Journey Through History (Robert Kaplan,
1996), Imagining the Balkans (Maria Todorova, 1997), Tales of the
periphery: the Balkans in 19th century (Ludmila Kostova, 1997), Etnologul,
intre sarpe §i balaur. Eseuri de mitologie balcanica (Marianne Mesnil; Assia
Popova, 1997), Osterreich und der Balkan — Vom Umgang mit dem PulverfaB
Europas (Erhard Busek, 1999), Drumuri §i calatori in Balcani (Marina
Marinescu, 2000), Balkan as Metaphor. Between Globalisation and
Fragmentation (DuSan 1. Bjeli¢; Obrad Savi¢ ed.), The Southern Balkans:
perspectives from the region (Ismail Kadare, 2001), Balcanologie (Mircea
Muthu, 2002), Balcanismul literar romdnesc, vol.lll, Balcanitate si
Balcanism (Mircea Muthu, 2002), Les eaux — dela du Danube. Etudes d’
ethnologie balkanique (Marianne Mesnil; Assia Popova, 2016).

75 Predrag Simic, Do the Balkans exist?, in vol. The southern Balkans: perspectives from the region,
“Chaillot Papers”, nr.46, Paris, April 2001, p. 20.
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Toate contureaza, in lumini s1 umbre, imaginea unui spatiu geo-cultural
privit, in mod discriminator de cei mai mul{i occidentali, ca inferior, marginal,
ca alteritate negativa. Aceasta pentru cd, intr-adevar, in acest areal, din cauza
vicisitudinilor istorice, a starilor aproape permanent conflictuale, a nivelului
de trai si de civilizatie cu mult mai scazut fata de cel occidental, a unei
democratii mereu cautate si cosmetizate si, de aceea, cu alta fatd decat cea
occidentald, ,imprumuturile” din Vest au fost si sunt adaptate la o forma
mentis proprie.

Aflandu-se la confluenta civilizatiilor (europeanda vestica, europeana
esticd, islamicd), cum ar putea popoarele din Balcani sd nu fie tributare unor
idei si forme seculare? ,,.Din punct de vedere istoric — afirmd Antoaneta
Olteanu - , Balcanii au fost martorii interactiunii a trei civilizatii: civilizatia
europeana ortodoxd de rasarit, civilizatia occidentald si civilizatia islamica.
Civilizatiile europeand de rasarit si de apus au in comun importante traditii
culturale. Civilizatiile clasica, greco-romana, elenicd, a straimosilor «barbari»
(non-romani) si crestinismul definesc Europa din punct de vedere cultural.
Diferentele culturale inerente tradifiei greco-romane — greaca, pentru
rasdriteni, i romana, pentru occidentali — a facut sa se vorbeasca pana la urma
de doud societati civilizate diferite. Estul are la bazad receptarea idealista a
realitdfii, misticd, universald a grecilor, In timp ce vestul a Tmbratisat
abordarea romanad pragmatica, practicd. Aceste diferente initiale au fost
institutionalizate in formele de crestinism adoptate de fiecare — ortodoxia, in
Rasarit, si catolicismul-protestantismul in Apus. Cele doua Europe sunt de
fapt niste gemeni care au acelasi bagaj genetic, dar care au un caracter diferit.
Civilizatia islamica este varul lor cultural, cu care impartasesc un mare numar
din traditiile tudeocrestine si eleniste, dar care dispune de caracteristici arabe
si mesopotamiene net diferite. Islamul este descris adesea ca un corectiv divin
pentru diferentele ce s-au creat intre iudaism si crestinism. Ca o componenta
importanta a Imperiului Roman de Rasarit (Bizantin), care a constituit cadrul
de formare a Europei de Rasarit ortodoxe, Balcanii pot fi considerati patria
civilizatiei europene ortodoxe de rasarit™’®.

Popoarele balcanice se caracterizeaza prin elemente culturale, politice,
ideologice specifice si in mare masura diferite de cele din Vest, astfel incat,
din punctul de vedere al unora dintre intelectualii occidentali, valorilor proprii

6 Antoaneta Olteanu, op. cit., p. 83.
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societatii lor — ,.civilizatie”, ,,modernitate”, , laicitate”, ,rationalitate” — 11 se
opun ,barbaria”, ,antimodernitatea”, ,misticismul”, ,excentricitatea”.
Acestora li s-ar putea adduga vulgaritatea limbajului, ,.etnocentrismul
agresiv”, ,spiritul gregar”, ,superficialitatea”. Nu intamplator s-a creat un
parti-pris discriminator, care arunca in zodia alteritatii, a inferioritatii, tot ce
este balcanic si, deci, apartine ,,unei lumi intepenite intr-o viziune depasita”’”.

,O viziune depasitd”, doar pentru cei care privesc din exterior, a unei
lumi care dupd caderea Imperiului Roman de Rasarit/ Bizantului, in 1453, s-a
aflat intr-o continud actiune de aparare, Intr-o neistovitd cautare de sine.
Aceasta cu atadt mai mult cu cat declansarea Primului Rdzboi Mondial (prin
asasinarea printului mostenitor al Austriei, Franz Ferdinand, in 1914, la
Sarajevo — capitala pentru Bosnia si Hertegovina) a facut ca Balcanii sa fie
considerati ,,butoiul cu pulbere” al Europei.

Imaginea a fost augmentata apoi de criza bosniacd, de razboaiele
balcanice, de aderarea la comunism a statelor sud-est europene [Exceptand
Turcia si Grecia, membre ale NATO, care nu au aderat la regimul comunist,
celelalte tari balcanice au fost tributare, panda in 1989, ideologiei marxist-
leniniste]. Acestea sunt completate de conflictele din fosta Iugoslavie, dupa
1991, in care au fost implicate Bosnia si Herfegovina, Croatia, Macedonia,
Muntenegru, Serbia, Slovenia. Acestea au devenit state independente.
Conflictelor amintite le putem adauga rivalitatile intre etnii, de dupa 1990,
nationalismul, uneori excesiv, un exemplu in acest sens fiind situatia din
Albania. Despre aceasta, Ismail Kadare afirma urmatoarele: ,,The danger is
that an overall fight against nationalism following stereotyped concepts
blindly applied, a fight that does not take careful account of the particular
characteristics and circumstances of a given country, can produce results that
are the opposite of those intended. A good illustration of this was the events
in Albania in 1997, when the structure of the state collapsed. Whereas society
and all institutions were shaken in the wake of post-communist
disillusionment, at a time when the Albanian people had been gripped by
uncertainty and despair, and driven to the repudiation of any moral values,
indiscriminate propaganda, rather than attempting to dampen down these
consuming flames, on the contrary sought to fan them in every way possible.
The Albanians were accused of nationalism, of extolling national values at a

77 Alexandru Dutu, Geopolitica si valorile culturale, in vol. Sud-Estul si contextul european, Revista
Institutului de Studii Sud-Est Europene, vol. VI, Bucuresti, 1996, p.16.
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time when, suffering collectively from aggressive cosmopolitanism, they
scorned these very values in the most barbaric manner. They found
themselves in the situation of an invalid who is clumsily treated with quite the
wrong remedies. This tragic misunderstanding ended with the fall of the
Albanian state itself, which brought in its wake serious problems for all of the
region (massive emigration, clandestine armies, trafficking in human beings,
etc.)”’s.

Toate aceste ,,tare” nu au facut decat sa pastreze, pana in zilele noastre,
calificarea  Balcanilor ca regiune a violentei, a instabilitatii, a barbariei, a
pericolului inopinat care, in continuare, ar putea tulbura pacea Europei si chiar
a lumii.

Deci, Balcanii reprezintd un ,sine incomplet” pentru lumea
occidentald, din punct de vedere istoric, ideologic si nu numai. Maria
Todorova, profesor de istorie la Universitatea din Illinois, specialista in istoria
Balcanilor — perioada moderna, de origine bulgara, priveste si interpreteaza
din interior ceea ce am putea numi ,,fenomenul” Balcani, in studii atat de
cunoscute, precum [magining the Balkans (New York, 1997), Balkan
Identities: Nation and Memory (Nee York, 2004). In cartea Imagining the
Balkans, tradusd in limba romana cu titlul Balcanii si balcanismul (2000),
renumita cercetatoare afirma ca imaginea cu incarcdturd negativa a acestei
zone sud-est europene a fost creatd si de alti doi factori importanti: religia si
rasa. In ceea ce priveste primul factor, considerd ci ,juna din versiunile
dihotomiei Est-Vest s-a facut simtitd in opozitia dintre ortodoxia greaca si
catolicism. Catolicismul, si nu crestinismul occidental in general, constituie o
parte a acestei dihotomii, deoarece rivalitatea politica si ideologica dintre
Roma si Constantinopol a creat o fisura intre cele doud crezuri si a atasat
ortodoxiei statutul de deviatie schismatica, ereticd (si viceversa). Reforma a
facut incercari fara succes de a ajunge la o intelegere cu Biserica ortodoxa
intr-o luptd comuna Tmpotriva suprematiei papale. Notiunea de crestinism
occidental opus prezumtivei entitati ortodoxe estice nu este o creatie
teologica, ci o categorie stiintifica relativ tarzie din perspectiva culturald si
recentd din cea politicd, intdlnitd la Toynbee si Huntington. Dihotomia
religioasd este Insusitd pentru a legitima si estompa adevdrata naturd a

8 Ismail Kadare, The Balkans: Truths and Untruths, in vol. The Southern Balkans: Perspectives
from the Region, ,,Chaillot Papers”, nr.46, Paris, April 2001, p. 10.
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rivalitatilor si granitelor geopolitice””. Cu privire la cel de-al doilea factor,
rasa, se stie ¢cd mozaicul etnic conferd o nota aparte Balcanilor, caci ,,bulgarii
si grecii, albanezii si sarbii, osmanlaii, evreii spanioli si romanii traiesc
laolalta™®®. Si din acest motiv ,,Peninsula Balcanicd este, in mare parte,
taramul contradictiilor. Totul este exact opusul a ceea ce, In mod rezonabil,
te-ai astepta sa fie”®!.

Iata, deci, ca dincolo de istoria tulbure, de prejudecati, de stereotipuri,
de imaginea negativa si discriminatoare creata de Vest, Balcanii se releva ca
un spatiu ,,cu cele mai variate aspecte etnice, nu numai din Europa, ci de pe
intregul glob™®?,

Si totusi...pentru noi, cei de aici, din Sud-Estul Europei, Balcanii sunt
oglinda clara a identitatii in diversitate.

Mentalitate balcanica

Asa cum am precizat mai sus, expresia ,,mentalitate balcanica” a fost
utilizatd pentru prima datd de Jovan Cviji¢, In 1918, in studiul de
antropogeografie La Peninsule Balkanique. Teoria formulatd de geograful
sarb sustine ca factorii geografici si de mediu influenteaza o forma mentis a
unei colectivitati. Astfel, relieful variat (munti, campii, vai, litoral), inclusiv
alternanta deal —vale numitd de filozoful roman Lucian Blaga ,spatiu
mioritic”, la care se adaugd clima, exercitd o influenta majora asupra
activitatii economice, sociale, culturale, asupra nivelului de trai si a modului
de a gandi ale unei comunitati umane, deci asupra ,,mentalitdtii” acesteia. Nu
trebuie omise cauzele istorice: marile invazii si amprentele puternice lasate de
cultura greaca, cea bizantina, de crestinismul latin, precum si influentele
turcesti si orientale. De asemenea, migratiile etnice din zona Balcanilor au
contribuit si ele semnificativ in introducerea unor elemente specifice de
culturd si civilizatie peste fondul arhaic, propriu al unei colectivitati, al unui
popor. Poate cea mai importantd cauza a unor aspecte comune de viata, de
gandire, de comportament, de atitudine fatd de sine si fata de Ceilalti, a unor

9 Maria Todorova, op. cit., pp. 37-38.

80 Ibidem, p. 37.

81 Ibidem.

8 Victor Papacostea, Balcania,in Revista Balcanismul, Bucuresti, 1997, nr. 7-9, p.15.
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,reactii de protest asemandtoare fatd de conducatorii strdini sau locali”®, o

constituie dominatiille comune pe care le-au avut popoarele balcanice —
bizantind pana la jumatatea secolului al XV-lea s1 otomana pand aproape de
sfarsitul secolului al XIX-lea.

Dincolo de diferentele firesti — lingvistice, etnografice- pot fi observate
elemente comune in muzica, artd populara, gastronomie, poate fi observata ,,0
anumita simpatie, intelegere a Aproapelui, a Celuilalt, chiar de alta religie, in
pofida ostilitatilor zgomotoase ale politicii oficiale, laice sau religioase”3?.

In primele decenii ale secolului trecut, istoricul roman Nicolae Iorga
sublinia similitudini existente la popoarele balcanice, din perspectiva etno-
culturala: ,,0 singurd privire asupra acestei lumi a sud-estului Europei poate fi
de ajuns pentru a dezvalui cat sunt de inrudite toate aceste natiuni prin
originea lor, cat de legate sunt in dezvoltarea lor si cat de solidare sunt in
situatia lor actuala (...). Un sat romanesc, un sat sarbesc, un sat bulgaresc, un
sat din Tracia, cu exceptia tinuturilor de 1anga mare (...) sunt identice: aceleasi
strazi, aceeasi aliniere a locuintelor, aceleasi proportii intre casd, livada,
gradina de zarzavaturi si aceeasi gradina de flori, care este aranjata, in cea mai
mare parte, pe parmaclac sau in spatele geamurilor (...); foarte modesta casa a
taranului, cu acoperisul de paie sau de sindrila, cu balustrada cu palimari
sculptati, cu prispa aerisita din fata, cu impartirea interioara identica: camera
centrala cu vatra care da caldura celor doua camere alaturate, camera de locuit
la stinga, camera mult mai mare la dreapta, cea numitd de romani «casa
mare», «salonul», care este destinatd gazduirii oaspetilor sau primirii
vizitatorilor. Aranjarea interioara e identica, mobilarea de asemenea”®’.

In general la popoarele din Balcani se intalneste o imbinare interesanta,
care la occidentali a disparut de mult, intre un modus vivendi ancorat in lumea
de altddata, traditionala, si un modus vivendi modern, cu influente vizibile,
puternice (mai ales dupa 1990) din tarile Europei de Vest. Acest aspect
evidentiaza, fara indoiald, nota unicd, inconfundabild a mentalitatii si
civilizatiei balcanice.

Filologul bulgar Bogdan Bogdanov, in lucrarea Homo balkanicus din
volumul Balcanismul (1997), reliefeazd cateva aspecte esentiale ale

8 Antoaneta Olteanu, op.cit., p. 56.

8 Antoaneta Olteanu, op. cit., p. 55.

85 Nicolae lorga, Le caractére commun des institutions du sud-est européen, Paris, 1929, Apud
Antoaneta Olteanu, op. cit., p. 53.
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balcanicilor, care definesc, in mare parte, mentalitatea balcanica. Calitatile
omului balcanic sunt, Tnsd, adesea dublate de vicii. Astfel, ospitalitatea este
una dintre trasaturi: ,,Din perspectiva celui care primeste oaspeti, aprioric,
casa devine locul de sedere al invitatilor. Acestora 1i se pune la dispozitie
incaperea cea mai frumoasa, stdpanii casei se simt obligati sd se poarte cu
grijd, la masa invitatii primesc hrana cea mai aleasd. Atunci cand se primesc
oaspeti, gazda trebuie si se arate generoasd si si cheltuiascd mult”*®. Insa,
ospitalitatea, generozitatea este — spune cercetdtorul bulgar — ,plind de
tensiune”, agresivd uneori, pentru cd ,orgoliul gazdei de a se arata
cheltuitoare pentru ceilalti” il determind sa ofere cu mult mai mult decat este
necesar: ,,0 manifestare specifica a generozitatii orgolioase a balcanicilor este
dorinta de a face cinste cu bautura. Chiar daca este o trasaturd mai generala a
lumii slave, aceastd dorintd nu este nicdieri excesiva, asa cum este ea in
Europa de Sud-Est”®’. Generozitatea este completatd de spiritul economic,
practic, atunci cand balcanicul trebuie sa 1si asigure cele necesare existentei
cotidiene, dar ,,0data ce se gaseste in afara cdminului sau, el este cheltuitor,
are o comportare sarbdtoreasca si boema, departe de felul lui de a fi in
realitate”®®. Dorinta de a iesi in evidentd in fata celorlalti 1l face pe balcanic sa
fie ,,victima a orgoliului si amorului propriu de moment” la baza caruia se afla
un individualism specific generat de instabilitatea nationald si dominatia
straind, o neincredere fatd de statul care ar trebui sa il proteje. Mandria,
imaginea exterioara este o chestiune de suprafatd pentru cei care trdiesc in
mediul citadin, nu si pentru locuitorii satelor unde ,,casa poate sa nici nu fie
tencuitd in exterior”.

O alta trasatura a balcanicilor, mostenire, de fapt, a spiritului otoman si
fanariot, o reprezinta ,fetele” individualismului care se arata, voalat, ca
,hepotism” si neincredere fatd de puterea oficialda si legislativa: ,,«Spiritul
local» si clientelismul/ nepotismul sunt, in egala masura, mi se pare, expresia
acestui individualism. Suspiciunea fatd de puterea centrald si insistenta cu
care se favorizeaza rudele si apropiatii «locali», sunt strans legate si determina
instabilitatea comunitatii si a ierarhiei. Astfel exprimate, separatismul si
individualismul ascuns determina o gama intreaga de conceptii, sentimente $i

8 Bogdan Bogdanov, Homo balkanicus, in vol. Balcanismul, ,,Secolul 20”, nr. 7-9, p. 71.
8 Ibidem, p. 72.
88 Ibidem.
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atitudini tipic balcanice fatd de putere, functionarii publici si legitimitatea
legilor si a regulamentelor”®,

Atent la aparente, la detalii, dornic sa empatizeze, omului balcanic nu 11
lipseste firescul bun simt, dar mai ales simtul umorului generat de
intelepciune, de toleranta, de capacitatea de a disimula, de o anumita libertate
interioara pe care a stiut sa o pastreze in conditii istorice nefavorabile.

Similitudini la popoarele din Balcani au fost remarcate de cercetatori si
in universul vietii traditionale: in portul popular, in arhitectura si modul de
organizare a gospodariei {aranesti, in planul gastronomiei, in cel al practicarii
unor ritualuri, precum Paparuda si Caloianul (acestea fiind cunoscute ca
ritualuri de invocare a ploii in timpul secetei), martisorul, Sorcova (urare care
se face in dimineata primei zile dintr-un nou an calendaristic, textul fiind
insotit de gestul ritualic al urdtorilor de a imprastia, in casa gospodarului care
i1 primeste, boabe de grau sau de orez, ca semn al prosperitdtii in noul an) sau
al dansurilor populare.

Se poate vorbi, de asemenea, de elemente mitologice comune acestui
areal, de reprezentari mitice, cum ar fi Valva/ Stima padurii, a minelor, a
apelor, Ursitoarele, Moartea, Strigoii, zmeii, duhurile bolilor (Ciuma, Ielele),
personificarile zilelor saptamanii, Calusarii (vechi obicei, disparut astazi, de
alungare a duhurilor rele, din obicei pastrandu-se dansurile Incdrcate de
spectaculos si care au intrat in patrimoniul UNESCO) , centaurii demonici
(Karakongioli — la bulgari, sarbi, macedoneni, Kallikantzaroi — la greci,
Santoader/ Caii lui Santoader — la roméani). Acestia din urma sunt imaginati ca
fiinte zooantropomorfe, cu rol pedepsitor, malefic. De exemplu, Karakongioli
isi manifesta puterea demonica in perioada sarbatorilor de iarnd, de la Craciun
la Boboteaza, pedepsindu-le pe femeile care torceau sau feseau atunci sau pe
oamenii care intarziau pe drum dupd miezul noptii. Pe acestia ii atacau si i1
cdldreau pana in zorii zilei. Potrivit mentalului colectiv, ei ii cdlareau mai ales
pe betivi, pe care apoi 11 impingeau in apa si 11 Tnecau. Kallikantzaroi
deveneau copiii nascuti In perioada cuprinsd intre Ajunul Craciunului si
ultima zi din anul calendaristic. Acestia alergau mereu in perioada
mentionata, fara sa isi gaseasca linistea si daca intalneau vreun om 11 sareau in
spate, il doborau la pamant si il intrebau ,,calti sau plumb?”. Daca raspunsul
era ,,calti”, el scdpa doar cu cateva zgarieturi. Daca 1nsa raspunsul era

8 Ibidem.
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»plumb”, atunci il zgariau, il loveau cu putere, astfel incat omul rdméanea
doborat la pamant, mai mult mort decat viu. La romani, Caii lui Santoader
sunt Infatisati ca barbati tineri cu copite de cai si coadd lunga de cal, sau ca
ingeri cu infatisare de cal.Ei apareau in sat in prima marti din postul Pastelui
pentru a vedea dacd femeile lucreaza in ziua Sfantului Toader. Mergeau pe la
casele unde se adunau fetele sa toarca si dansau cu cle. Ei ucideau femeile
care lucrau in ziua consacratd lui Santoader (prima duminicad din Postul
Pastelui) sau in zilele Cailor lui Santoader (de marti dinaintea lui Santoader,
pana joi din sdptamana urmatoare), dar si oameni pe care i1 intdlneau noaptea.
De asemenea, ,,la sarbi, bulgari, romani, in ziua Sf. Toader, mai precis 1n
sdptdmana consacratd acestuia, isi faceau aparitia si niste cai invizibili,
schiopi, care 1i atacau pe tofi cei care au lucrat in acea saptaimana”®.

Observam ca dincolo de unele diferente specifice fiecarui popor (sau
grup etnic), diferente care articuleaza identitatea, existd asemanari in ceea ce
priveste functia acestor fiinte mitice demonice, razbunatoare sau cu valenta
justitiard daca era incalcata o interdictie (mai precis, daca femeile torceau sau
teseau in ziua §i in perioada precizate mai sus sau intr-o altd perioada
importanta din an pentru crestini, si anume Ajunul Craciunului si Boboteaza,
adica de la sarbatorirea Nasterii lui Isus Hristos pana la Botezul Lui).

Alte reprezentari mitice Intalnite n credintele si in basmele populare din
Balcani (si nu numai) sunt zmeii. In credintele populare ale bulgarilor ei sunt
considerati fiinte supranaturale si, ca atare, au puteri fizice neobisnuite si pot
avea valentd pozitivd sau negativd. De asemenea, ei pot fi pazitori ai
comorilor, dar si ocrotitori, duhuri benefice ale casei. Zmeii sunt inchipuiti ca
antropomorfi. Ei se indragostesc adesea de frumoase fete, insd iubirea lor este
nociva, pentru ca le Tmbolndveste pe pamantence. Potrivit imaginarului
legendar al bulgarilor, aceste creaturi au viatd de familie (sotia zmeului este
numita ,,zmeita” si este foarte frumoasa, copiii sunt numifi ,,zmeiceta”). In
folclorul roméanesc, ei au intotdeauna valenta negativa. Zmeul este adversarul
eroului din basme si nu poate fi invins decat de acesta. La fel ca la bulgari, ei
se indragostesc de cele mai frumoase fete si sunt organizati social ca si
oamenii. Trasaturile antropomorfe ale acestei fiinte mitice se intdlnesc numai
in folclorul balcanic.

% Antoaneta Olteanu, op. cit., p. 36.
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In afara acestor exemple, fondul mito-folcloric al popoarelor din
Balcani ne oferd suficiente altele, care probeazd asemanari in paradigma
mentalului colectiv. Si este firesc, avand in vedere ca aici a existat un fond
arhaic comun, cel tracic, si apoi, de-a lungul secolelor, a existat o
administratie unica, bizantina si apoi turca.

Concluzii

Periferie, margine a Europei, Balcanii continua sa reprezinte in secolul
XXI, pentru Occident, o lume ciudata, mozaicatd, opusa culturii si civilizatiei.

Aflate la rascruce de drumuri, popoarele balcanice au invatat sa
supravietuiascad incercarilor istoriei, sa se defineasca, sa isi pastreze identitatea
in diversitate, sa 11 respecte si sa 1i tolereze pe ceilalfi.

Mentalitatea balcanica, revelatoare a unui stil de viata specific, diferit
de cel occidental, a unei comunicari adesea aluzive, a unui umor frust, a unui
sentimentalism funciar, este o permanentd provocare pe care diversitatea o
ridica in fata identitatii.

In societatea de astizi, postindustriald, postmoderna, cand au fost
emise legi asupra drepturilor fundamentale ale fiintei umane, Celalalt,
in general, nu mai este exclus din punct de vedere fizic, dar aceasta nu
inseamnd ca raporturile Noi — Ceilal{i au fost reglementate pentru
totdeauna.

Cert este ca Celalalt a fost si va fi mereu o problema pentru Noi,

caci diversitatea nu este altceva decat oglinda in care se reflecta clipa
de clipa diferenta intre oameni.
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MAGIA - FENOMEN CULTURAL

Conceptul de magie reflectd o realitate culturala neconventionald, cu
extensiune universala.

Termenul provine din limba persana, in care ,,magus” Tnsemna om intelept sau
membru al unui cult antic, specializat in practici de cult(preot).Din persana,
Herodot l-a preluat si l-a tradus in limba greacd prin cuvantul ,,magoi”, de unde
deriva de fapt termenul ,magie”, care are mai multe semnificatii, in functie de
perspectiva din care este privit. Astfel, magia poate fi privita ca:

a) determinare obignuita- Intalnita in limbajul cotidian;

b) determinare profesionald, care la randul ei se divide in:

1. determinare din interior, facuta de cei care o practica;

2. determinare din exterior, facuta de cei care o studiaza si incearca sa o
inteleaga;

a)  Determinarea obignuita

In mod obisnuit, magia este privitd ca o artd sau ca o pseudo-arti, ce
produce efecte dorite(ex.:vindecarea unor boli) prin actiuni si mijloace deosebite.Se
crede ca magicienii utilizeaza in practicile lor cunostinte secrete si sunt ajutati de
puteri supranaturale.

Intr-un sens mai restrans, prin magie se intelege orice atractie, influenta,
putere irezistibild, care nu poate fi explicata(de ex. magia iubirii, a muzicii).

De multe ori, oamenii de rand inteleg magia intr-un alt sens, si anume ca
artd a producerii iluziilor, ca forma de distractie prin folosirea unor dispozitive
special facute sau a indemanarii mainilor.

in limba romana, pentru acest termen s-au creat sinonimele: vraja, farmec,
descantec, vrajitorie, facatura, legdmant, solomonarie:

b) Determinarea profesionala
1. Determinarea din interior
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In cadrul propriei bresle, magia este apreciati in cel mai inalt grad.Plotin
considera ca magia este simpatia cosmica, sursa intregii iubiri si a intregii uri din
univers. Jacob Bohme a formulat ideea cad magia este mama eternitdfii, a esentei
tuturor esentelor, caci se produce pe ea insasi si este subinteleasa ca dorinta.

In cadrul profesiei, magia este vazuti ca o stiintd absolutd, ce nu poate fi
stapanitd decat de o elitd, ea avand ca obiect cunoasterea realitatii si a secretelor
omului §i a lumii §i un control ocult asupra fortelor acestora.

In marea majoritate, cei preocupati de studiul universului magiei recunosc
pentru aceasta urmatoarele caracteristici:

- existenta unei realitati supranaturale;

- incercarea de a crea legatura intre lumea fizica(realitate naturald) si
lumea spirituald(realitate supranaturald);

- ezoterismul(aceasta Tnsemnand cd magia poate fi practicatd numai de
cei initiati);

- obtinerea rezultatelor dorite prin mijloace oculte, imposibil de atins
in alt mod;

In specificarea statutului special al magiei, vointa este considerati un
element fundamental.Astfel, ea devine actiune transrationald, o aplicare a dorintei
in fapta, dominata de o puternica vointd umana, pe care nu o pot avea decat cei cu
disponibilitati adecvate(adicd o energie specifica si vocatie).Din interior, aceasta
vointa este consideratd a fi marele mister al oricarei actiuni savarsite de magie.

Din punct de vedere uman, scopul actiunii magice este foarte important,
pentru ca se refera la controlul si utilizarea in directii precise a fortelor naturale si
supranaturale, duhuri, zei, draci, sfinti etc.

Magia este extinsa si variatd, are o istorie universala si poate fi constatata in
toate societatile arhaice si actuale.Ea se practica prin rituri/ ritualuri.

Purtatorii de cuvant ai magiei sustin ca ea a reprezentat doar in vremurile
indepartate singura cunoastere si fundamentul intelepciunii practice a fiintei umane,
deci a fost o stiintd absolutd.Astdzi, magia este privitd ca o stiintd traditionald a
secretelor lumii, venitd de la magi, iar stiinta propriu-zisa este admisd ca un
concurent al sau.

2. Determinarea din exterior

Magia este studiatd din diverse unghiuri de catre specialisti in stiintele
socio-umane.Astfel, ea poate fi abordatd din perspectiva filozofica, sociologica,
psihologica si antropologica.
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Din punct de vedere antropologic, o contribufie semnificativa in studierea
magiei o are Edward B. Tylor, autorul lucrarii Primitive Culture (1871), care a
considerat magia drept o ,.pseudo-stiinta”.In viziunea lui Tylor ea se caracterizeazi
prin aceea ca ,,salbaticul”stabileste incorect o relatie directd intre cauza si efect,
intre actul magic si evenimentul dorit a se intdmpla.Prea sever, el a afirmat ca
magia a fost una dintre cele mai mari inselaciuni ale omenirii.Cu toate acestea,
Tylor a studiat-o ca un fenomen bazat pe un principiu simbolic, principiu care este
o schema de gandire avand fundamentul intr-un proces rational, si anume in
analogie.

De asemenea, Tylor a sesizat ca magia si religia sunt parfi complementare
ale unui sistem de gandire, deci nu sunt stadii ale dezvoltarii evolutive ale
umanitatii.

Ideile lui Edward Tylor au fost preluate si redimensionate de James George
Frazer in lucrarea Creanga de aur (The Golden Bough, 1830). El pleacad de la
legenda Crengii de aur, relatatd de Servius In comentariul sdu despre
Vergilius.Potrivit celor spuse de Servius, Creanga de aur crestea pe un anumit
arbore dintr-o dumbrava sacrd a Dianei de la Aricia.Functia de preot al locului
respectiv putea fi detinuta doar de un barbat care o mostenea, rupand Creanga de
aur si omorandu-l apoi pe preotul anterior.Comparand elemente ale mai multor
culturi, Frazer opineaza ca preotul anterior l-ar fi reprezentat pe zeul dumbravii,
Virbius, uciderea lui fiind consideratd insdsi moartea zeului.Antropologul avea
convingerea ca acea Creanga de aur ar fi vascul crescut pe stejar si ca legenda poate
fi pusd in legaturd cu un cult al druizilor pentru vasc si cu legenda norvegiana
despre moartea lui Bolder, fiul lui Odin.Frazer considera cd Zeul Padurii de la
Nemi era analog cu Bolder si ca era incarnarea lui Jupiter, Zeul Cerului, care traia
pe vascul de pe stejarul sacru din dumbrava Dianei, sotia sa.Raspunzator de viata
lui, dar si de a lui Jupiter, Regele Padurii trebuia sacrificat cand puterile acestuia
slabeau.

In ceea ce priveste in mod strict magia, Frazer ii dedica primul volum al
operei.El crede ca magia este pseudo-stiinta, cu ajutorul careia primitivul incerca sa
intervind in mersul naturii. Considera cd magia este un fel de ghid ingelator al
comportdrii. Din punctul sdu de vedere, magia s-ar baza pe doua principii:

a) ,,asemanatorul produce asemanatorul” (,,efectul se aseamana cu cauzele
lui”);

b) lucrurile aflate in contact fizic unele cu altele continud apoi sa actioneze
asupra altora de la distanta (legea contagiunii);
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Magia bazata pe prima lege este numita ,,magie homeopatica”, iar cealaltd
,magie contagioasd”.Ambele pot fi cuprinse sub numele de ,,magie simpatetica”,
intrucat presupun ca lucrurile actioneaza unele asupra altora prin simpatie secreta.
Frazer acorda atentie diferentelor dintre magie si stiintd, magie si religie. Reliefeaza
credinta puternicd a magicianului in actiunile sale, care ar fi identice cu legile
naturii, producand efectele necesare. Astfel, magia pare a se asemdna cu stiina,
caci amandoud se bazeazd pe credinta in ordine, Insa ordinea stiintei rezulta din
observarea fenomenelor, in timp ce ordinea magiei rezulta dintr-o falsa analogie cu
ordinea 1n care se leaga ideile in gandirea fiintei umane.

Despre deosebirea dintre magie si religie, Frazer spune ca prin practicile
sale magicianul doreste sa domine fortele supranaturale, in schimb religia se
defineste ca incercarea de a castiga prin rugaciuni aceste forte.

De asemenea, Frazer recunoaste serviciile pe care magia le-a adus
umanitatii.Magicienii, dorind sa afle adevarul, sa obtind cat mai multe si mai vaste
cunostinte, i-au precedat pe fizicieni, medici, farmacisti. Puterea magicienilor a
prefigurat puterea politica atunci cand ei au devenit sefi de triburi, iar mai apoi
chiar regi.

Un alt cercetator, Bronislaw Malinowski a privit si el magia ca fiind opusa
religiei, ca fiind ceva ce se intereseaza direct de nevoile psihologice ale fiintei
umane. In cartea de referinti, Magie stiintd si religie(1925), afirma cid magia
actioneaza pentru a asigura increderea omului in situatiile de incertitudine tehnica
prin ,.ritualizarea optimismului”, pentru a releva dorinte altfel nerealizabile intr-o
comunitate limitata din punct de vedere tehnic.

Referitor la functia culturald a magiei, Malinowski opineazd cad toate
instinctele si emotiile, activitagile il conduc pe om in impasuri unde limitele puterii
lui si lipsurile unor cunostinte il tradeazd in momente importante. De aceea,
organismul uman reactioneaza prin izbucniri spontane, in care se produc credinte in
eficacitatea lor. Magia se fixeaza pe aceste credinte, pe ritualuri si le transforma in
manifestdri traditionale permanente. Astfel, magia il face pe om capabil sa
actioneze cu incredere, sa-si mentind echilibrul chiar in culmea furiei, a urii, a
disperdrii. Deci, functia magiei este de a ritualiza optimismul omului.

Pentru Malinowski, magia devine ,,incarnarea sublimei nebunii a sperantei
care, cu toate acestea, a fost cea mai buna scoala pentru caracterul uman”.
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Natura magiei
Pe baza determinarilor din interior si din exterior, antropologii au stabilit

cateva directii principale de abordare a naturii magiei, i anume:

1. forta magiei se afla intr-o realitate spirituala supranaturala.

Potrivit acestei opinii, lumea este formata din doud tipuri de realitati:
materiald §i non-materiala, existind in afara omului. Aceasta este conceptia
dualista, in cadrul céareia celor doi termeni li se acorda rol diferit. Realitatea non-
materiald, unde se situeaza forta magiei, este considerata ca primordiala existentei
umane. Bazandu-se pe fortele acestei realitdfi, magicianul prin actiunile sale
influenteaza fenomenele lumii naturale, materiale.

2. forta magiei existd in vointa magicianului. Ea este spirituald, dar
subiectiva (personald). Magicianul posedd o energie misterioasa, supranaturala,
care prin actiuni adecvate ii permite sd-si afirme vointa si sd faca lucruri demne de
un demiurg. In aceasta situatie, magia este expresia dorintei omului de a se apropia
de conditia supremului creator.

3. forta magiei este o putere rezultatd din combinarea realitatii
supranaturale si a vointei personale a magicianului. Prin energiile sale, magicianul
reuseste sa cunoasca si sa foloseasca fortele misterioase ale realitatii materiale si
supranaturale. In combinatia fortelor, cea personald (subiectivd), prin vointa
magicianului, vrea s fie dominanta, 1nsa acest fapt nu se intdmpla intotdeauna.

4. pentru a descoperi forta magiei, trebuie avutd in vedere si realitatea
naturald, subiectiva (sugestia, bioenergia) sau obiectiva (fapte sociale).

Acestor principale directii de abordare a naturii magiei li se circumscriu
cateva elemente esentiale: conceptul mana, factorul placebo, puterea magicianului.

Conceptul mana
Termenul ,,mana”, de origine indoneziana, frecvent folosit de melanezieni, a
fost introdus in antropologia culturala in 1891 de catre R.H.Codrington, o data cu

publicarea lucrarii The Melanesians. Asupra termenului mana, antropologul face
urmatoarea afirmatie: ,,Melanezienii cred in existenta unei forte totalmente distincta
de orice forta materiala, care actioneaza in toate felurile, fie pentru a face binele,
fie pentru a face raul, si pe care este foarte avantajos pentru om s-o stapdaneasca §i
s-0 foloseasca. Aceasta este mana (...), o forta, o influenta de ordin material, §i,
intr-un anume sens, supranaturala; dar ea se releva prin forta fizica sau prin orice
putere §i superioritate pe care o poseda omul. Mana nu este deloc fixata asupra
unui anumit obiect, ea poate fi indreptata asupra oricarui fel de lucru”.
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Pentru un alt antropolog, Marcel Mauss, mana este potentialul suprauman,
impersonal, misterios, care se fixeazd in oameni extraordinari, in spirite, strigoi,
totemuri, divinitati, in evenimente rare, ritualuri religioase sau magice.

Termenul mana cuprinde si ideea unui mediu misterios in care puterea
magica se manifesta si in care faptele se petrec altfel decat in lumea simturilor. Mai
mult, mana inseamna nu doar ,,0 forta, o fiinta, ci si o actiune, o calitate si o stare”.

Cuvantul mana se utilizeaza cu diferite verbe: a avea mana, a da mana, a lua
mana, mana de a face (ceva) etc. Deci, termenul poate avea mai multe intelesuri ce
pot fi exprimate prin sintagmele: putere de vrdjitor, fiintd magica, lucru magic,
fiinta vrajita, a actiona magic etc.

In dictionare, in tratate, mana este in general definiti ca ,,0 fortd sau o putere
supranaturald ce poate fi atribuitd persoanelor, spiritelor sau obiectelor
neinsufletite”.

Antropologii culturali de la sfarsitul secolului al XIX-lea si inceputul
secolului al XX-lea au comparat conceptul mana, asa cum apare la melanezieni, cu
alte fenomene considerate asemanatoare, cum ar fi ,,wakan” si ,,orenda” din
culturile indienilor Sioux. De exemplu, orenda este definitd ca ,,0 putere sau o
potentialitate ipoteticd de a produce efecte printr-o modalitate mistica” (J.Hewitt).
Conceptul mana exista si in culturile egipteana (,,ka”), greaca (,,menos”), chineza
(,,dao”), japoneza (,,kami”) etc.

In literatura antropologici a ultimelor decenii, mana nu mai este considerati
universald si nici comund. S-a spus si cd mana nu este impersonald si cd este
intotdeauna legata de puterea unor fiinte.

Pentru o mai buna intelegere a conceptului de mana si, in extenso, a practicii
magiei, exemplul pe care il ofera William A. Haviland, din spatiul cultural
melanezian, ni se pare elocvent: ,,Un fermier melanezian poate cunoaste multe
despre horticultura, conditionarea solului, si despre timpul prielnic pentru semanat
si cules recolta, dar, fara indoiala, depinde de mana daca el va avea o recolta
bogata. Deseori, in acest scop, el construieste acestei puteri un altar simplu, la
capatul parcelei. Daca recolta este bund, este un semn cd fermierul si-a apropiat
intr-un anumit fel mana, necesard pentru aceasta. De asemenea, succesul unui
luptator in inclestarea cu dusmanul, nu este atribuita fortei lui, ci manei, continuta
intr-un amulet ce atarna de gatul lui”.
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In acord cu opinia celor mai multi specialisti, consideram mana, cum o
defineste Achim Mihu, ,,0 fortd potentiald, independenta de practicile magiei. Ea
poate fi activatd inspre bine sau inspre riu, prin actiuni efectuate de magicieni”®'.

Factorul placebo

Cand analizam magia, o problema semnificativa o constituie explicarea si
interpretarea rezultatelor acesteia. Rezultatele, intr-o anumitd masurd, isi au
explicatia in natura psihologiei umane i in natura realitdfii sociale. Aproape
intotdeauna exista o coincidenta intre modul in care magicianul si publicul privesc
rezultatele magiei. Ea este un fapt social, cum considera Durkheim, intrucat
oamenii apeleaza la magician, deoarece cred in el si in practicile acestuia. In ceea
ce-l priveste pe magician, el trebuie sa creada ca infaptuieste ceva datorita calitatii
ce i-a fost atribuita de cétre grupul sau colectivitatea din care face parte.

Existd o intreaga literaturd ce cultiva credinta in capacitatea magiei de a
produce rezultatele dorite, asteptate, si care oferd numeroase exemple localizate,
datate. Acestea reprezinta probele traditionale prin care este intretinuta
credibilitatea n forta magiei.

Referitor la ideea cd magia realizeaza cu adevarat ceva, mentionam ca
pozitia antropologului difera fata de aceea a magicianului si a publicului.Diferenta
constd in aceea ca antropologul admite cd este vorba de interventia ,,factorului
placebo”, deci cauta o explicatie rationala, stiintifica, credibild pentru unele fapte
sau, mai precis, pentru efectele ce se produc in urma unei/ unor actiuni.Prin urmare,
antropologul cultural nu poate sa nege in totalitate cd magia este uneori eficienta.

Zilnic oamenii se confrunta cu tot felul de probleme existentiale si, pentru a
le rezolva, pe cat posibil intr-un timp optim, in afard de mijloacele rationale,
conventionale, ei apeleaza la mijloace nerationale, neconventionale.Folosirea unor
astfel de modalitati deseori este urmata de rezultate dintre cele mai spectaculoase,
situate, pentru cei mai mulfi, la limita credibilului.Asemenea mijloace sunt numite
in antropologie ,,placebo”.Este necesar sd precizdm cd acestea sunt utilizate de
multd vreme In medicind.Un exemplu edificator in acest sens il reprezinta utilizarea
medicamentului numit meprobamat, indicat frecvent de cétre medici pentru
ameliorarea tensiunii musculare, dar si a stirilor de angoasi, de neliniste.In S.U.A.
a fost realizat un experiment pe doua grupuri de pacienfi: unui grup i s-a
administrat meprobamat, in timp ce celuilalt grup i-au fost administrate capsule cu
lactozd, evident fard ca membrii celor doud grupuri s stie acest lucru.in urma

! Achim Mihu, Antropologia culturald, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 2002, p. 240.
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experimentului, medicii au constatat ca efectele au fost aceleasi la ambele grupuri
de pacienti.Deci, factorul care a actionat este de naturd psihica, este autosugestia,
altfel spus este vorba de factorul placebo.

Si magia poate fi consideratd un mijloc neconventional, cel mai bun
exemplu constituindu-l magia medicald, in cadrul careia folosirea ceaiurilor, a
siropurilor, a tincturilor din anumite plante este cunoscuta chiar si in zilele noastre
ca tamaduitoare.Puterea de vindecare a acestor ,leacuri” exista doar in mintea
receptiva a celor care apeleaza la astfel de mijloace curative.Adesea, ceaiurile
respective sunt mijloace de tip placebo.

In magie, sfera de manifestare a factorului placebo este vasti, in afara
produselor mentionate folosindu-se si talismane, inele si diverse alte
obiecte.Puterea pe care mentalul, sugestia fiintei umane o poate investi unui mijloc
placebo este deosebit de mare.Totodata, eficacitatea magiei ca mijloc placebo este
determinatd de mediul unde are loc, de dimensiunea stresului ce se afla la baza
solicitdrii unui act magic, de predispozitiile psihologice ale pacientului, de starea lui
emotiva, de cultura sa si, intr-o masura deloc neglijabila, de calitatile magicianului
si recunoasterea acestor calitati Tn societatea respectiva.

Puterea magicianului

Magicianul intervine in actul de magie in virtutea unor puteri sau a unor
energii considerate paranormale.Aceasta rezultd din modul in care este privita
magia in folclor, in studiile de etnologie.De exemplu, Mihail Canianu, prezentand
credintele privitoare la felul cum se produce deochiul, a acordat o atentie deosebita
observarii ochilor ca purtatori ai unor puteri miraculoase.De altfel, in multe culturi
ale lumii, ochilor 1i s-a atribuit o fortd malefica, deoarece ei au capacitatea de a
ameti, de a Tmbolnavi, deci de a deochia.Ochii considerati magici se deosebesc de
ceilalfi prin uitatura lor, prin constitutia lor(de exemplu pot avea cate doua pupile in
fiecare ochi), prin culoarea lor(de exemplu ochii albastri ai unui om care s-a nascut
cu ,tichie’pe cap).Pentru a anula puterea extraordinard a ochilor, adesea se
apeleaza la descantece specifice rostite de un ,,magician”.
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RITUL
DE LA SOCIETATEA TRADITIONALA LA LUMEA
POSTMODERNA

De mituri sunt legate riturile/ ritualurile, fiind cunoscut faptul ca cele mai
multe dintre mituri s-au transmis din generatie in generatie si au rezistat in timp
datorita practicarii unor ritualuri.

Intre mit si ritual existd o relatie de reciproca determinare, intrucat mitul
este cel care legitimeaza ritualul si ii asigurd un adevarat sens, iar la randul lui, ritul
substantializeaza mitul si ii asigurd durabilitatea, permanenta de-a lungul timpului.

Deci, cele doud “fapte” culturale sunt inseparabile si trebuie privite ca
’sisteme simbolice”.

Termenul rit 11 are originea in indo-europeanul ,rta” care semnifica
echilibru cosmic, echilibru intre dimensiunea sacra si cea profana, si din acesta a
derivat latinescul ,ritus” care denumea ordinea faptelor, a secventelor de
preamarire a unei divinitati.
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Termenul rit/ ritual desemneaza un “element al obiceiurilor, in care intervin
reprezentarile mitologice care se plaseaza deci la nivelul sacrului, in virtutea
credintelor vechi ale mediilor folclorice”?.

Generat, probabil, de dorinta fiintei umane de a indeplini la nivel pragmatic
anumite necesitdfi, ritul a aparut intr-o fazad a umanitatii, pe care James Frazer o
numeste “a magiei pure §i nealterate”, cand fiinta umana Incerca sa dirijeze fortele
naturii, crezand ca acestea sunt dominate de o fortd proprie, neatribuitd unei alte
puteri exterioare lor.

Cu secole in urma, termenul era utilizat Tn unele scrieri religtioase, literare si
istorice si ,,facea trimitere la un complex de manifestari, diferite de cele cotidiene,
ce puteau fi sesizate in cadrul unor acte umane importante, in cadrul unor segmente
de viata religioasa sau in cadrul unor manifestari de spiritualitate exotica (dansurile
unor triburi, practica diferitelor sacrificii la populatiile precolumbiene) consemnate
in diverse cronici sau jurnale de cilitorie. Incepand cu secolul al XIX-lea, «rit» a
devenit un termen de lucru al etnografilor si etnologilor, dar nici macar cei care 1l
foloseau nu au lisat si se inteleagi ci stiu exact ce poate si indice el”*>.

Odata cu publicarea studiului Les rites de passage, in anul 1909, apartinand
lui Arnold Van Gennep, cuvantul ,,rit” se impune, este tot mai des Intrebuintat in
lucrarile de etnografie, de etnologie, de estetica (Gillo Dorffles, Nuovi ritti, nuovi
miti, Torino, 1965), capatand, treptat, tot mai mult teren, in sfera stiintelor socio-
umane.

De la inceputul secolului al XX-lea si pana in prezent au fost formulate, din
diverse perspective (etnologicd, sociologica, psihologica, istorico-religioasa etc.),
numeroase definitii ale termenului in discutie, Insd nu exista la ora actuald un punct
de vedere unanim, cel putin din punctul de vedere al antropologilor, privind
terminologia si criteriile de clasificare ale riturilor, unii specialisti considerand ca
ritul nu constituie un fapt cultural distinct, ci se circumscrie unor notiuni precum
”social dramas”, ”’public events” sau “’performances”.

Majoritatea cercetdtorilor considera cd ritul este sinonim cu termenul
ceremonie, dar sunt §i ”savanti care sustin ca ritul si ceremonia se referd la realitati
etnografice distincte””?,

%2 Mihai Pop, Obiceiuri traditionale romdnesti, Editura Univers, Bucuresti, 1999, pp. 33-34.
%Doina Isfanoni, Interferente dintre magic si estetic in recuzita obiceiurilor tradifionale romanesti
din ciclul vietii, Editura Enciclopedica, Bucuresti, 2002, p. 124.

°4 Mihai Coman, Introducere in antropologia culturald. Mitul si ritul, Editura Polirom, lasi, 2008,
p. 43.
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Parerile diferite asupra conceptului sunt generate de “ambiguitatea
structurald a universului ritual”®?, pentru ci, pe de o parte, oricine poate identifica o
manifestare ceremoniala, iar, pe de alta parte, oricine poate fi descurajat din cauza
,,obscurititii semantice a ritului”®®, care, neavand “un discurs verbal”, “se opune
descifrarii” (J.Z.Smith). Totusi, intre rit si ceremonie se poate stabili o diferentiere
clard, tinandu-se seama de obiectul manifestarii (riturile au_o legatura mai
puternica cu sfera religiosului, iar ceremoniile cu cea a laicitatii) si de functia
manifestarii ( riturile implica si contestarea ordinii, nu numai afirmarea acesteia, in
schimb ceremoniile doar o legitimeaza, o evidentiaza).

Conceptul de ritual este utilizat in psihiatrie, etologie, stiintele sociale, dar,
evident, cu semnificatii diferite.

In stiintele sociale, termenul se aplicd unor manifestiri diferite, cum ar fi:
datini (obiceiuri), obignuinte, protocoale de comunicare, etichete, performante

(teatralizari), ceremonii etc.

Restrangand sfera ultimei categorii de a cdrei investigare se ocupd in mod
deosebit antropologia culturala, constatam ca avem a face cu alte serii de fenomene
si de terminologii: magie, tabuuri, sacrificii, ofrande, rugaciuni, rituri de trecere,
rituri calendaristice, carnavaluri, sarbatori, rituri politice (celebrari, comemorari,
parade, rituri de inaugurare, rituri de instaurare etc.).

Ritul s-a aflat in atentia a numerosi cercetdtori ai lumii (Ronal Grimes,
Gilbert Lewis, Jean Cazeneuve, Claude Riviére, Victor Turner, Terence S. Turner,
Christel Lane, Marc Auge, Martine Segalen s.a.) si, ca atare, numarul impresionant
de definitii formulate, mai ales, din perioada postbelica si pand in prezent nu este
deloc surprinzator.

Astfel, Steven Lukes (Essays in Social Theory, New York, 1977) considera
ca este o “activitate guvernata de reguli, cu un caracter simbolic, care atrage atentia
participantilor asupra unor obiecte ale gandirii §i a unor sentimente pe care ei le
consideri a fi pline de semnificatii”®’.

Pentru Victor Turner, ,Ritual is a transformative performance revealing
major classifications, categories, and contradictions of cultural processes. It is not,
in essence, as is commonly supposed in Western culture, a prop for social
conservatism whose symbols merely condense cherished cultural values, through it
may, under certain conditions, take on this role. Rather does it hold the generative

% Ibidem.
% Ibidem.
97 Apud Mihai Coman, op.cit., p. 46.
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source of culture and structure, particularly in its liminal stage. Hence, ritual is by
definition associated with social transitions, whereas ceremony is linked with social
states and statuses. Ritual symbol, in processual analysis, are regarded as the
smallest units of ritual behavior, whether object, activity, relationship, word,
gesture, or spatial arrangement in a ritual situation. They are factors in social
action, associated with collective ends and means, whether explicitly formulated or
not”%,

Ritualul este o performanta transformatoare care dezvaluie clasificari,
categorii si contradictii majore ale proceselor culturale. In esentd, el nu este, asa
cum se presupune in mod obisnuit in cultura occidentald, un sprijin pentru
conservatorismul social, ale carui simboluri nu fac decadt sd condenseze valori
culturale pretuite, desi, in anumite conditii, poate prelua acest rol. Mai degraba,
ritualul reprezinta sursa generatoare a culturii si structurii, in special in stadiul sau
liminal. Prin urmare, ritualul este, prin definitie, asociat cu tranzitiile sociale, in
timp ce ceremonia este legata de stdrile si statuturile sociale. Simbolurile rituale, Tn
analiza procesuald, sunt considerate cele mai mici unitdti ale comportamentului
ritualic, fie cd este vorba de obiecte, activitdti, relatii, cuvinte, gesturi sau
aranjamente spatiale intr-o situatie ritualicd. Ele sunt factori ai actiunii sociale,
asociati cu scopuri si mijloace colective, fie ca sunt formulate explicit sau nu.

Din punctul de vedere al antropologului Terence S. Turner, ritul poatefi
definit ca ,,symbolic model of social order that also attempts to be an effective
means of regulating that order, is grounded upon the same fundamental structural
and dynamic principles as society itself.

Ritual may be defined as formulaic patterns of symbolic action for ordering or
controlling relatively discorderly or uncontrollable situations by controlling the
hierarchical relationship between the levels of the structure within which the
relations in question are defined. My argument is that rituals are able to serve as
mechanisms for exercising such control because they directly model, in their own
structures, the hierarchical mechanism of control that forms an intrinsic part of the

% Victor Turner, Process, System, and symbol: A New Anthropological Synthesis, in Daedalus,
vol.106, no.3, 1977, p.77.
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structure of the situations in question. The structure of ritual action, in other worlds,
directly embodies its own principle of effectiveness”®.

,modelul simbolic al ordinii sociale, care incearca sa fie si un mijloc

eficient de reglementare a acestei ordini, se bazeaza pe aceleasi principii structurale
si dinamice fundamentale ca si societatea insasi.
Ritualul poate fi definit ca un model formulistic de actiune simbolicd pentru
ordonarea sau controlarea situatiilor relativ dezordonate sau incontrolabile, prin
controlul relatiei ierarhice dintre nivelurile structurii in cadrul céreia sunt definite
relatiile in cauza. Argumentul meu este cd ritualurile pot servi ca mecanisme pentru
exercitarea unui astfel de control, deoarece ele modeleaza direct, in propriile lor
structuri, mecanismul ierarhic de control care constituie o parte intrinseca a
structurii situatiilor n cauza. Cu alte cuvinte, structura actiunii rituale Intruchipeaza
direct propriul sdu principiu de eficacitate”.

Sociologul Christel Lane opineaza ca ritul ,,is a stylized, repetitive social
activity which, through the use of symbolism, expresses and defines social
relations. Ritual activity occurs in a social context where there is ambiguity or
conflict about social relations, and it is performed to resolve or disguise them.
Ritual can be religious or secular”!%.

»»CSte 0 activitate sociald stilizata, repetitiva, care, prin utilizarea
simbolismului, exprimd si defineste relatiile sociale. Activitatea ritualicd are loc
intr-un context social in care existd ambiguitate sau conflict in ceea ce priveste
relatiile sociale si este realizatd pentru a le rezolva sau a le masca. Ritualul poate fi

religios sau secular.

Nu esential diferita, insd mult mai complexa ni se releva conceptia - din
unghi sociologic - a lui Jean Cazeneuve, autor al cunoscutelor studii Les Rites de la
condition humaine (1959) si Sociologie du rite (1971). In Encyclopaedia
Universalis, viziunea sa este exprimatad astfel: ,, Le mot «rite» peut avoir des sens
différents selon les contextes dans lesquels il est utilisé. Pour les biologistes, par
exemple, la ritualisation est la formalisation d’ un comportement a motivation

% Terence S. Turner, Transformation, Hierarchy and Transcendence: A Reformulation of Van
Gennep’ s Model of the Strucutre of Rites de Passage, In Sally Moore and Barbara Myerhoff (eds.),
Secular Ritual, Assen: Van Gorcum, 1977, pp. 61-62.

100 Christel Lane, The Rites of Rulers: Ritual in Industrial Society — The Soviet Case, Cambridge
University Press, 1981, p. 11.
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émotionelle; ils la rattachent au processus de 1’ évolution et plus particulierement a
I’ adaptation aux fonctions de communication. Ainsi, le rite pourrait s’ observer
chez les animaux. Dans le langage courant, ce terme désigne toute espece de
comportement stéréotypé qui ne semble pas étre imposé par quelque nécessité ou
par la réalisation d’ une finalit¢ selon des moyens rationnels. Une institution
désucte, un cérémonial périmé sont des rites. Les manies sont souvent rangées dans
la méme catégorie. De la on passe aisément a 1’ interprétation de la
psychopathologie et de la psychiatrie, qui parlent de rites névrotiques. Mais, en
réalité, tous ces emplois de la notion se référent plus ou moins a celui qui désigne
un comportement social, collectif, dans lequel apparait plus est nettement a la fois
le caractére répétitif du rite et, surtout, ce qui le distingue des conduites
rationnellement adaptées a un but utilitaire. Le rite se présente alors comme une
action conforme a un usage collectif et dont 1’ efficacité est, au moins en partie, d’
ordre extra-empirique. Il se révele donc, avec toute sa spécificité, dans les coutumes
stéréotypées qui ne se justifient pas entierement par une détermination limitée au
monde naturel et qui font intervenir des rapports entre I’ homme et le surnaturel.
Rites magiques et rites religieux en sont ainsi les exemples les plus éclairants™!'%!,

,»Cuvantul ,ritual” poate avea sensuri diferite in functie de
contextul in care este utilizat. Pentru biologi, de exemplu, ritualizarea este
formalizarea unui comportament motivat emotional; ei o leaga de procesul evolutiei
si, mai ales, de adaptarea la functiile de comunicare. Astfel, ritualul poate fi
observat la animale. In limbajul curent, acest termen se referd la orice tip de
comportament stereotip care nu pare sd fie impus de vreo necesitate sau de
realizarea unui scop prin mijloace rationale. O institutie invechitd, un ceremonial
depasit sunt rituri. Maniile sunt adesea clasificate in aceeasi categorie. De aici se
trece cu usurintd la interpretarea psihopatologiei si psihiatriei, care vorbesc despre
rituri nevrotice. Dar, in realitate, toate aceste utilizari ale notiunii se referd mai mult
sau mai putin la cea care desemneaza un comportament social, colectiv, in care
apare mai clar atat caracterul repetitiv al ritului, cat si, mai ales, ceea ce 1l distinge
de comportamentele adaptate rational unui scop utilitar. Ritul se prezinta atunci ca
o actiune conforma cu un obicei colectiv si a carei eficacitate este, cel putin partial,
de ordin extra-empiric. Se reveleaza astfel, cu toatad specificitatea sa, in obiceiurile
stereotipe care nu se justifica in Intregime printr-o determinare limitata la lumea
naturala si care implica relatii intre om si supranatural. Riturile magice si riturile
religioase sunt astfel cele mai elocvente exemple.

101 Jean Cazeneuve, Rites, in Encyclopaedia Universalis, Paris, 1989.

78



Pe dimensiunea colectivd si pe eficacitatea sociala a ritului insistd, in
formularea definirii, si etnologul, sociologul francez Martine Segalen, autoarea
studiului Rites et rituels contemporains 1in care afirma: ,, le rite ou rituel est un
ensemble d’ actes formalisés, expressifs, porteurs d” une dimension symbolique. Le
rite est caractérisé par une configuration spatio-temporelle spécifique, par le recours
a une série d’ objets, par des systémes de comportements et de langages
spécifiques, par des signes emblématiques dont le sens codé constitue I’ un des
biens communs d’ un groupe”!%.

ritul sau ritualul este un ansamblu de acte formalizate,
expresive, purtdtoare de o dimensiune simbolicd. Ritul se caracterizeaza printr-o
configuratie spatio-temporald specificd, prin utilizarea unei serii de obiecte, prin
sisteme de comportamente si limbaje specifice, prin semne emblematice al caror
sens codificat constituie unul dintre bunurile comune ale unui grup.

O alta definire a conceptului, din perspectiva antropologiei religioase, care
releva esenta fenomenului, este cea formulata de Claude Riviére: “Riturile trebuie
considerate ca un ansamblu de conduite si de acte repetitive si codificate, adesea
solemne, de ordin verbal, gestual si postural, cu o puternica incarcatura simbolica,
intemeiate pe credinta in capacitatea de a actiona a unor fiinte sau puteri sacre, cu
care omul incearci s comunice in scopul obtinerii unui efect anume”!%.

Antropologul Pascal Lardellier, autorul cunoscutului studiu Teoria legaturii
ritualice, considerd ritul ,,0 formd de relatie sociald” ce conferd fiintei umane
intreaga sa dimensiune si substantd”!%*, un context social particular, instaurat in
sanul unui dispozitiv de natura spectaculara, caracterizat prin formalismul sau, si un
ansamblu de practici normative, care posedd o puternicd valoare simbolicd pentru
actorii si spectatorii sai”!%’.

Din definifiile prezentate putem constata ca, dincolo de firestile diferente,
existd o serie de ,,indici” specifici ai actelor ritualice, si anume: redimensionarea
identitatii unui grup sau a unei colectivitati, caracterul repetitiv, dimensiunea
sociala, valentele simbolice, caracterul traditional.

Indiferent dacd astazi riturile au sau nu legatura cu sacrul, dacad sunt sau nu
golite de sensul lor adevarat, ele evidentiaza, in cadrul unor actiuni umane, un mod
de comunicare interpersonala si reflectd felul in care omul contemporan se gandeste
pe sine si gandeste lumea.

102 Martine Segalen, Rites et rituels contemporains, 2 édition, Armand Colin, paris, 2009, p. 15.
103 Claude Riviére, Socio-antropologia religiilor, Editura Polirom, Iasi, 2000, p. 86.

104 pascal Lardellier, Teoria legaturilor ritualice, Editura Tritonic, Bucuresti, 2009, p. 12.

195 thidem, p. 19.
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Trebuie precizat cd notiunea de rit” cunoaste de vreo doua-trei decenii o
puternicd devalorizare, pentru cd, pe de o parte, in spirit traditional, unii au
circumscris acest fenomen cultural exclusiv dimensiunii sacrului, iar, pe de alta
parte, altii au ajuns sd considere ritualic orice comportament cotidian. Sociologul
Marcel Mauss atrage atentia cd ritualurile nu trebuie confundate cu actiunile,
gesturile obisnuite si nici cu obiceiurile, deoarece o caracteristicad majora a ritului o
constituie eficienta pe care el o are in planul simbolicului.

Orice rit se individualizeaza prin anumite note caracteristice care, dupa
opinia lui Margaret Mead, sunt:

a) ,intensitatea aparte a trairilor, in raport cu alte actiuni repetitive;

b) caracterul social al comportamentelor rituale;

¢) perceperea ca un instrument de contracarare a situatiilor de criza;

d) caracterul traditional,

e) caracterul congtient al participarii(«o actiune nu este ritual daca
participantii nu sunt constienti ca este un ritualy);

/) continuitatea: ritul nu este eficient dacid nu e performat continuu. In
acelasi timp, ritul ofera posibilitatea experimentarii continuitdtii unei societati si
construirii identitatii sale”!%.

La acestea se pot adduga expresivitatea, ordinea (ritul este Intotdeauna
organizat, avand inceput si sfarsit), ,stilizarea_comportamentelor” (“actiunile si
simbolurile sunt extraordinare sau obignuite, dar folosite in moduri neobignuite”-
asa cum considerd S.F.Moore si B.Myerhoff'?7).

In ceea ce priveste clasificarea riturilor, antropologii au pareri diferite si, de
aceea, tipologiile propuse (de exemplu, de catre A.Wallace, L.V.Thomas, G.Lewis,
C.Bell) nu sunt nici complete si nici intru totul coerente. Ele reflectd complexitatea
unui “teritoriu cultural”, cum este cel al riturilor.

O clasificare ce poate fi considerata completa, clara, coerenta a riturilor este
realizatd de antropologul roman Mihai Coman (prezentata in volumul Introducere
in antropologia culturala). El stabileste urmatoarele categorii:

a) magia- aceasta fiind definitd ca actiune rituald care are drept scop
influentarea lumii inconjurdtoare prin stdpanirea unor forte supranaturale. Formele
de ritual incluse magiei sunt: vrdjitoria, samanismul, vindecarea magica, practicile
divinatorii etc. ;

196 Mihai Coman, op.cit., pp. 47-48.
197 Ihidem, p. 48.

80



b) ofrandele si sacrificiile- acestea sunt definite ca un sistem de actiuni
ceremoniale, prin care se creeaza o relatie specificd intre doi termeni (unul din plan
uman, altul din plan supranatural) prin intermediul unei entita{i distruse / instrainate
in actul sacrificial;

c) riturile de trecere- ele sunt definite ca acte simbolice care marcheaza
cultural procesul de evolutie sau de transformare a omului, a societatii, a naturii, de
la o stare la alta. Riturile de trecere din cadrul colectivitatii evidentiaza intrarile /
iesirile din lumea militara, profesionald, politicd. Riturile de trecere ale unei
societati incearca sa dirijeze crizele politice si sd consacre intrarea intr-o noua etapa
/ epoca.

d) riturile in migcare: sunt paradele, procesiunile si pelerinajele.

Paradele si procesiunile sunt miscari de multimi care etaleazd un obiect
considerat a fi sacru (religios sau laic) si devotiunea multimii.

Pelerinajele sunt célatorii individuale sau in grup, catre un loc considerat
sacru sau cu puteri neobisnuite, care pot genera o schimbare (cu valentd beneficd)
in existenta pelerinilor;

e) sarbatorile §i carnavalurile: sunt manifestari care celebreazd un
eveniment, loc, personaj, fenomen si care declanseaza activitati cu valoare
expresiva.

In timpul carnavalurilor, normele sociale sunt intrerupte, performandu-se
activitati simbolice aflate in antinomie cu acestea.

f) riturile politice: reprezinta ansamblul riturilor care impun ordinea si
ierarhiile existente in societate sau care, dimpotriva, le contesta, ridiculizandu-le. in
prima categorie includem comemorarile, celebrérile periodice, inaugurdrile,
instaurarile etc. Din a doua categorie fac parte demonstratiile, mitingurile, riturile
de violenti etc.!*®

Rituri de trecere- in lumea moderna

Riturile de trecere ale vietii- cele traditionale, consacrate in timp (nastere,
initiere, casdtorie, moarte)- au cunoscut in societatea modernd si postmoderna
numeroase transformari care, asa cum opineazad etnologul Pierre Centlivres,
implica:

a) reducerea sau eliminarea Tnsemnelor sacralitafii;

b) renuntarea la costumatia ceremoniald, la tatuaje rituale, in reliefarea
trecerii de la un stadiu la altul, de la o etapa la alta;

198 Ihidem, pp. 53-54.
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c) lipsa participarii intregii colectivitati; in mediul urban participa, de
obicei, membrii familiei, prieteni, colegi din spatiul de desfasurare a activitatii;

d) liderul ceremonial al grupului isi pierde importanta simbolica, in centrul
desfasurarii evenimentului aflandu-se cel care sufera ritul de trecere;

e) augmentarea valorilor locale 1in detrimentul celor recunoscute,
dominante si chiar contestarea acestora;

f) mutatia riturilor de trecere de la momentele traditionale, confirmate de
cutuma la momente ale evolutiei sociale, politice, profesionale, precum: promovari,
pensionari, intrarea intr-o grupare, o ’’societate” sau, n cazul adolescentilor,
intrarea in “gasca”.

Riturile de trecere ale lumii moderne au fost create pe modelul
secventelor(schemelor) riturilor traditionale de trecere ale vietii §i acestea sunt
respectate de fiinta umand, in mod constient si acceptate deliberat, pentru ca acest
fapt 11 asigurd statutul de fiintd sociala si  sociabila, altfel riscand
alienarea(instrdinarea).

Astfel, au fost create rituri de initiere in scoli militare, sportive, scoli de arta,
in echipe sportive, In anumite profesii cu grad ridicat de pericol(marina, aviatie,
salvamar, salvamont, pompieri, foraje, conducere auto etc.). De asemenea, exista
ceremonii de intrare Intr-un anumit mediu si de desprindere din acesta, exemple in
acest sens fiind festivitatea de deschidere a anului scolar, a anului universitar, balul
bobocilor, examene, cursuri festive la absolvire, banchet / petrecere la finalizarea
studiilor sau la Tmplinirea unui anumit numar de ani de la finalizarea acestora.
Importante sunt, pe langa riturile de intrare, si riturile de integrare(intr-un anumit
mediu, intr-o altd institutie) si riturile de despartire(la schimbarea unui loc de
munca, la pensionare etc.).

Cert este ca riturile se impun prin practicare si numai respectandu-se unele
conditii.

O definitie structurald a riturilor de trecere a fost formulata la inceputul
secolului XX de Arnold van Gennep si aceasta este valabila si astdzi: “’Viata
individuald consta intr-o serie de etape ale caror scopuri §i inceputuri formeaza
ansambluri de acelasi ordin: nastere, pubertate sociald, casatorie, paternitate, studii,
specializare in profesiune, moarte. Fiecaruia din aceste ansambluri i se adapteaza
ceremonii al caror obiectiv este identic: sa ajute individul sa treacd de la o situatie
determinatd la o alta tot determinatd”. Etapele reliefate de van Gennep in
parcurgerea acestui proces sunt: despartirea de grup, marginalizarea si reintegrarea
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intr-un nou grup, individul cdpatand un nou statut. Aceste secvente ritualice pot fi
observate in cadrul tuturor riturilor de trecere.

De exemplu, cercetitoarea Monique Segre, studiind Ritualuri intr-o
institutie de artd, precum Scoala de Bele-Arte din Paris, dupa modelul lui van
Gennep stabileste ca secvente standard ale riturilor de trecere izolarea,
marginalizarea $i integrarea.

Izolarea(despartirea de vechiul grup, separarea) consta in ruptura tanarului
de colectivitatea din care facuse parte si patrunderea lui intr-un spatiu nou,
”supraincarcat de materiale si de elevi”, un teritoriu ostil, el nefiind Tncad acceptat de
noul grup. Tanarul neofit trebuie sa observe, sd aiba initiative( violente sau directe
), sd se faca acceptat si chiar sa infrunte noul grup. Este necesar sa renunte la
vechile deprinderi, comportamente de elev aflat in grija altora si sa adopte alte
moduri de conduiti fati de colegi si profesor. In aceasta etapi, tanarul “e singur,
parasit, fard un loc al lui, confruntat cu vidul si singuratatea intr-un mediu putin
confortabil, putin primitor, generator de nesigurantd, unde se trezeste lipsit de
identitate!%.

Marginalizarea (limen, liminalitate) reprezinta o perioadd de ratacire, de
pierdere a reperelor, de singuratate, de descurajare, care poate determina parasirea
locului sau manifestari agresive.

Integrarea consta in acceptarea treptatd a tanarului(studentului) de cétre noul
grup si, odatd cu aceasta, munca incepe sd ii fie recunoscutd, apreciatd, iar
profesorii devin interesati de evolutia lui. Apar acum noi coduri de existentd, noi
relatii si chiar ritualuri.

Un rit politic: investirea unui presedinte

Actiunile politice, indiferent de nivelul la care se desfasoard (national,
european, mundan), circumscriu o serie de manifestari ritualice, fiind demonstrat ca
riturile genereaza emotii — nu de putine ori favorabile actantilor sferei politicului.
Ca atare, astfel de rituri pot fi organizate pentru afirmarea sau reafirmarea unor
lideri, scopul fiind obtinerea sau augmentarea increderii si apoi obtinerea votului
decisiv. Desigur, elementele simbolice detin 1n astfel de situatii un rol semnificativ,
caci, potrivit cercetarii lui David Kertzer, ,,realitatea politicd este in mare masura
expresia unor modalitati simbolice, asa cum si-au dat seama mult{i candidati pentru

19 Monique Segré (coord.), Mituri, rituri, simboluri in societatea contemporand, Editura Tritonic,
Bucuresti, ,p. 176.
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functii politice. Crearea unui simbol, sau mai degraba identificarea cu un simbol
popular, poate deveni o unealta foarte potentd in obtinerea $i mentinerea puterii,
fiindca trisitura esentiald a simbolicului este zdmislirea realitatii”!'°.

Investirea unui presedinte, intr-un stat democratic, este perceputi ca o
finalitate a unui drum pe parcursul céruia cel ce va fi ales trebuie sa isi dovedeasca
toate calitatile necesare unui lider national. De aceea, candidatii parcurg, in
perioada campaniei electorale, ceea ce putem numi rituri de initiere. Acestea Incep
din momentul cu o mare incarcaturd simbolica a depunerii candidaturii, continua cu
actiuni ce se deruleaza pana la finalul campaniei (discursuri, participarea la
dialoguri in mass-media, intdlniri cu electorii, implicarea in tot felul de actiuni
culturale, participarea la emisiuni organizate cu tot candidatii etc.) si se incheie
odata cu transmiterea oficiald a rezultatului alegerilor. Rezultatul primului tur de
scrutin scoate in evidentd aspecte ale mentalului colectiv, intrucdt promoveaza
doar acei candidati care au inspirat incredere, care corespund in cea mai mare
masurd orizontului de asteptare al maselor populare. Turul al doilea, decisiv, il
aduce invingator pe politicianul cel mai abil, care ajunge sa fie considerat ideal
pentru a conduce natiunea.

in Romania, dupa doua mandate detinute de Traian Basescu, in anul 2014,
dupa turul al doilea, a fost ales presedinte Klaus Weber Iohannis, fost primar al
orasului Sibiu, oras care in timpul unuia dintre mandatele sale a fost capitald
culturald europeana. Proiectul electoral care a generat credibilitatea alegétorilor si
care i-a adus voturi inclusiv din partea romanilor din Diaspora, a fost numit
»~Romania lucrului bine facut”. Iohannis a devenit in noiembrie 2014 al patrulea
presedinte al Romaniei post-decembriste. Istoricul Radu loanid, director al
Departamentului de Arhiva al Muzeului Holocaustului din Washington, a afirmat
atunci ca romanii au oferit Europei o lectie de veritabila democratie, pentru ca s-au
aflat in opozitie cu ,,curentul” european, in conditiile in care in mai multe tari,
inclusiv occidentale, ale miticului continent, xenofobia, demagogia si populismul se
situau pe linie ascendenta: ,,Sunt absolut convins cd Romania, prin alegerea acestui
presedinte, care nu e etnic roman, care nu e crestin ortodox, a dat o lectie de
democratie Europei si a mers contra curent in Europa”!!!. Nu intimplitor, alegerea
sa ca presedinte al unui stat membru UE a fost considerata, pentru anul 2014, unul
dintre evenimentele politice cele mai importante.

10 David Kertzer, pp. 17-18.
https://www.dcnews,ro/radu-ioanid-prin-alegerea-lui-iohannis-presedinte...
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Alegerile necesita, ca 1n oricare stat democratic al lumii, parcurgerea unor
secvente ritualice,dupa finalizarea actului de numarare a voturilor, si anume:

- confirmarea rezultatului alegerilor de catre Presedintele Curtii
Constitutionale;

- validarea 1n functia de presedinte al Romaniei (in cazul de fata Klaus Weber
Iohannis — 54,43%); la sedinta de inmanare a hotararii presedintelui ales este
invitat, potrivit cutumei, presedintele in functie (Traian Basescu, in 2014);

- ceremonia de investire, la Palatul Parlamentului Romaniei: sosirea
presedintelui ales (Klaus Weber Iohannis a sosit cu 25 de minute inainte de
inceperea solemnitatii, fiind intdmpinat de Presedintele Senatului si Presedintele
Camerei Deputatilor), deschiderea ceremoniei de catre Presedintele Camerei
Deputatilor, acordarea binecuvantarii Bisericii Ortodoxe Roméane de catre
Patriarhul acesteia (slujba are valentd simbolica, ea conferind putere si ocrotire din
partea divinitatii, pe de o parte; pe de altd parte, in ochii poporului, cel ales se
legitimeazd prin credintd), depunerea jurdmantului de credintd, rostit in fata
camerelor reunite ale Parlamentului si in fata unei audiente de 500 de persoane,
ambasadori si oficialitafi. O premiera a reprezentat-o transmiterea acestui moment
solemn in direct, in Spania, de televiziunea de stat TVE. Textul care constituie
juramantul este in ansamblul sdu un simbol ce valideaza trecerea de la un nivel
social la altul. Rostirea cuvintelor este insotitd de gestul ritualico-simbolic al
asezarii mainii pe Biblie, mana fiind acea parte a corpului care relevd puterea.
Atingerea Bibliei — carte fundamentald a miturilor, a umanitdfii — este un gest
ritualic, gest care augmenteaza comuniunea fiintei umane cu sacrul. Jurdmantul pe
care il depune un presedinte ales are urmatorul continut: ,,JJur sd-mi daruiesc toata
puterea si priceperea pentru propasirea spirituald si materiald a poporului roman, sa
respect Constitutia si legile tarii, sa apar democratia, drepturile si libertatile
fundamentale ale cetatenilor, suveranitatea, independenta, unitatea si integritatea
teritoriald a Romaniei. Asa sd-mi ajute Dumnezeu!”. Acest text sintetizeaza, de
fapt, atributele functiei de presedinte pe parcursul mandatului (5 ani).

- ceremonia continud cu discursul noului presedinte al tarii. Din discursul de
investire a lui Klaus Weber Iohannis prezentam cateva fragmente pe care le
considerdm relevante pentru intentiile sale in calitatea de presedinte: ,,Sunt
recunoscator si onorat de increderea pe care cetdfenii Romaniei mi-au acordat-o,
aceea de a fi presedintele lor, si 11 asigur cad voi fi presedintele tuturor romanilor.
Sunt profund miscat de dragostea de tara care a stat in spatele participarii la vot, de
aspiratia spre libertate si prosperitate a romanilor.
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Va mulfumesc voud, tuturor concetatenilor mei, pentru ca ati aratat lumii Intregi
adevarata fatd a Romaniei. La 25 de ani dupa caderea comunismului ati facut inca o
data sa triumfe democratia si participarea (...).

Mi-as dori ca la sfarsitul mandatului meu coruptia sd nu mai figureze pe agenda
publica, institutiile sa functioneze pentru cetdteni, iar oamenii politici sa fi Inteles In
mod definitiv cd se afld in serviciul public si nu pentru interese personale sau de
grup (...).

Imi pun intreaga putere si pricepere la dispozitia poporului roméan, ca peste cinci
ani sd putem spune cd Romania este tara care a uimit lumea prin transformarea si
reconstructia ei”!''2

Ceremonialul de investiturda se incheie in aceastd etapa prin intonarea
imnului national, acesta relevand ideea de constiintd nationala si legitimand ritualul
in cadrul societatii.

Urmeaza drumul ritualic al noului presedinte de la Palatul Parlamentului
catre locatia atribuitd numai presedintelui, Palatul Cotroceni, unde a fost intampinat
de fostul presedinte, Traian Bisescu, si sotia sa. In acest timp, afard erau
simpatizanti ai lui Traian Basescu, care i multumeau, dar si protestatari. La
Cotroceni a fost intonat imnul tarii, apoi Klauss Iohannis a primit Colanul, cel mai
inalt Tnsemn al statului roman.

Mult mai complex este ritualul de investire a presedintelui Statelor Unite ale
Americii. Locul atribuit presedintelui, Casa Alba, a devenit unul simbolic nu doar
pentru Amreica, ci pentru Intreaga lume. Drumul parcurs pana la Casa Alba este
simbolic si are valenta initiatica.

Sub semnele simbolicului s-a aflat Intreaga campanie electorala a lui Barak
Obama, din prima candidatura. Astfel, anuntul privind depunerea candidaturii sale
si discursul inaugural al campaniei au avut loc in fata cladirii din Springfield, unde
in anul 1858 Abraham Lincoln a declansat lupta pentru abolirea sclaviei''® si
suprimarea rasismului. Fara indoiala, spatiul acesta cu incarcatura istorico-
simbolica era cel mai potrivit pentru un candidat de culoare. De altfel, si amintirea
in mod repetat in discursurile sale din timpul campaniei electorale pentru primul
mandat a actiunilor lui Martin Luthet King* augmenteaza acest aspect. Primul
discurs in calitatea de Invingator in alegerile prezidentiale l-a tinut, nu intdmplator,
la Chicago, capitala statului Illinois, pe care l-a reprezentat in Senatul SUA, discurs
in care a elogiat spiritul democratic american: ,,Statele Unite ale Americii sunt tara

112 www.presidency.ro/ro/presedinte/klaus- iohannis
113 Cf. Cronica roméana, editie online din 12 februarie 2007.
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unde totul este posibil(...), iar in seara aceasta voi ati dovedit acest lucru”. ,,YES,
WE CAN!” a fost un leit-motiv al discursului de atunci — cu un puternic impact
emotional - al primului presedinte de culoare din America.

Ceremonia de Investire a presedintelui SUA respecta, chiar si dupd mai bine
de doua secole, intregul ritual care incepe prin deplasarea acestuia la Washington,
cu trenul, insotit de membrii familiei. La data de 20 ianuarie (asa cum s-a stabilit in
1933 printr-un amendament la Constitutia SUA) noul presedinte depune juramantul
in fata Capitoliului (care este sediul guvernului pentru Congresul SUA), unde un
numar impresionant de oameni se aduna, la fel ca la un pelerinaj, pentru a participa
la desfasurarea acestui moment ritualic deosebit. Comparativ cu depunerea
juramantului de catre presedintele Romaniei, la Palatul Parlamentului, deci intr-un
spatiu Inchis, in fata alesilor si a unui numar restrans de persoane prezente, acelasi
moment solemn are loc in America intr-un spatiu deschis, relevand dimensiunea
veritabilei si secularei democratii occidentale de peste Atlantic. Prin arhitectura si
destinatia sa, Capitoliul din Washington devine simbol al puterii, iar prin ,,transfer
magic” aceasta 11 va fi transmisd noului lider al Americii. Mai mult, rostirea
juramantului 1n fata tuturor celor care doresc sa asiste reliefeaza ideea de egalitate
intre presedinte si popor, tofi fiind supusi legilor Constitutiei.

Barack Obama a depus juramantul, in prezenta a doud milioane de oameni,
pe Biblia folositd de Abraham Lincoln (in 1861), modelul sau, care i-a fost pusa la
dispozitie de Biblioteca Congresului american. Textul are continut simplu,
insumand prerogativele presedintelui: ,,Jur solemn ca voi Indeplini cu credintd
atributiile functiei de presedinte al Statelor Unite ale Americii si voi face tot ce Imi
std in putere sd pastrez, sd protejez si sd apar Constitutia Statelor Unite ale
Americii”.

Riturile in miscare

Riturile in miscare sunt manifestari simbolice, care implicd miscarea in
spatiu a unor grupuri / mase de oameni. Astfel de rituri sunt: pelerinajele, paradele,
procesiunile, demonstratiile, crosurile, procesiunile dansante etc.

1) Procesiunile si paradele

Acestea se definesc ca rituri ce se desfasoara intr-un timp si un spagiu
limitate, determinate si cu “actori mai clar diferentiati” decat in celelalte rituri in
miscare.
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Intre procesiune si paradi este dificil a se stabili o demarcatie foarte clara,

intrucat elementele uneia se pot regasi si in cealalta. In acest sens, opinia formulata
de R. Grimes ni se pare relevanta: “De obicei, procesiunile §i paradele sunt
diferentiate prin considerarea primelor ca manifestari sacre si a celor din urma ca
manifestari profane. Distinctia nu este foarte utila, deoarece procesiunile par sa
penduleze intre aceste domenii, ca §i intre alte sisteme de clasificare. Poate ca ar
trebui sa consideram paradele §i procesiunile drept manifestari ale aceleiasi clase
de actiuni, una fiind definita prin caracterul celebratoriu, iar cealalta prin aspectul
solemn™ 4,
Intr-adevar, spre deosebire de parade, procesiunile(cunoscute incid din
antichitate) pot avea caracter religios sau laic. Ele pot fi momente autonome sau
secvente circumscrise unui amplu proces ritualic( cand sunt integrate sarbatorilor
calendaristice). Procesiunile se desfasoara fie pe un traseu circular(este cazul celor
de factura religioasd) fie pe unul linear( aici se incadreaza cele de inmormantare,
cele care precedau sacrificiile).

Indiferent ca procesiunea este religioasa sau laica, scenariul are loc in public
si este expus un element simbolic( de exemplu, moastele unor sfinti, steagul, o
icoand, un portret etc.).

Tipice procesiunii sunt mersul pe jos, cantecele, rugaciunile, privirea
intregului ansamblu, toate acestea primind o puternica incarcatura simbolica.

Paradele se desfagsoara numai linear, participantii evidentiindu-se prin
costumatie, prin purtarea anumitor insemne.

Si procesiunile si paradele au ca principald functie reliefarea unui sistem
axiologic, a unor norme, ierarhii definitorii in organizarea societatii, pe care le pot
afirma sau contesta.

Un rit in miscare: Sarbatoarea Cuvioasei Paraschiva

Societatea contemporana, postmodernd, postindustriala, aflatd intr-o
permanentd cautare de sine, a unei noi ordini axiologice si incercare de
redimensionare a legaturii cu transcendentul, este Incdrcatd de rituri i mituri.
Acestea, aflate in relatie de interdependentd, intrucat mitul legitimeaza ritul si ii
asigura un adevarat sens, iar ritul substantializeaza mitul, conferindu-i atributul

14 Apud Mihai Coman, Introducere in antropologia culturald . Mitul si ritul, Editura Polirom, Iasi,
p. 185.
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durabilitatii, al permanentei de-a lungul vremurilor, sunt ,,sisteme” simbolice care
sublimeaza existenta umana.

Este cunoscut faptul ca, spre deosebire de mit, prin excelentd conectat la
limbaj si relevat, asa cum opineaza Claude — Lévi Strauss, ca ,,metalimba;j”, ritul
este semnificat prin gesturi §i obiecte cu valentd simbolicd, manifestindu-se si
existand prin actiune.

Apdrut in acea etapa din istoria omenirii pe care James Frazer o denumeste
a ,,magiei pure si nealterate”, ritul a fost inventat de fiinfa umana pentru a raspunde,
la nivel pragmatic, in ,,orizontul de asteptare”, atat unor necesitati existentiale cat si
unor problematici de factura gnoseologica.

Simplificat sau, dimpotriva, imbogatit, reactualizat, reinventat, ritul — fie ca
este vorba de cel arhaic, religios, social sau politic, rit Tn miscare sau de trecere —
prin intermediul lui ,,acum”, al prezentului, incearca identificarea a ceea ce a fost cu
ceea ce va fi, a trecutului cu viitorul, conecteaza memoria individuala la cea
colectiva, revalorizeaza circumscrierea omului unei comunitati, institutii, societati,
unei ordini sociale care functioneaza dupa anumite legi, principii, norme, valori.
Dintotdeauna oferind ordine fiintelor umane, ,,ritul, fie ca e vorba de cel autentic,
arhaic sau, in zilele noastre, de un metisaj sincretic, nu poate fi calificat ca un lucru
ce supravietuieste, ci pur si simplu ca unul ce triieste prin el insusi”!!">.

Poate mai mult ca in secolele anterioare, in lumea contemporana, ritul, in
diversele sale forme de manifestare, addugand uneori elemente noi la cele
traditionale, se caracterizeaza printr-o deosebita vitalitate care 1i asigurd un loc bine
definit in cadrul fenomenelor socio-culturale. Evolutia tehnico-stiintifica atat de
accelerata 1n ultimele decenii ale secolului al XX-lea si Tnceputul secolului al XXI-
lea nu a estompat dimensiunea mitico-ritualica a fiinfei umane care tot mai mult se
simte legatd de ceea ce o apropie de experienta directd, revelatoare a traditiei si a
unei forma mentis specifice unei colectivitati, unei societati.

Tiparele subiectivitatii se pierd in actiunea spectaculard, simbolica a ritului
investit cu functie cathartica, moralizatoare si de estompare a acceleratei tendinte
de uniformizare a lumii.

Ritul reveleaza, prin dinamica si simbolistica sa, complexitatea modelelor,
a expresiilor culturale si articuleaza dialogul omului cu lumea, cu transcendenta al
carel mister se cere cercetat, decriptat, comunicat. Asa cum considerd Pascal

115 Claude Karnoouh, Adio Diferentei.Eseu asupra modernitdtii tarzii, Editura Dacia, Cluj-Napoca,
1994, p.151.
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Lardellier, ,,ca spatiu si timp deosebit, ritul poate fi considerat un context de
comunicare ,,Ja un dublu nivel”: la cel al membrilor ritului intre ei si la nivelul
ansamblului acestora spre valori §i reprezentari mitice: ceea ce impune ritul, in mod
fundamental, ca un principiu de mediere”!!6,

Pregatirea colectivd a ritului, care implicd stabilirea foarte clard a
secventelor acestuia, dar si a obiectelor, a elementelor cu valentd simbolica si
participarea la desfasurarea lui inlesnesc o mult mai bund comunicare socio-
culturala, reafirma ordinea sociala, dar mai ales cea valorica.

Actantii — 1n categoria acestora incadrandu-se atat ,,actorii”, participantii
de facto, cat si cei care asista, diferiti insa de spectatorii la teatru, film, opera,
numiti de Pascal Lardellier ,,spect-actori” — relationeaza, comunica si se comunica,
pentru a performa actiunea ritualica pana la sublimarea realitdtii si a duratei
temporale obiective §i sacralizarea/ resacralizarea unui orizont spatial. Ca atare, toti
cei implicati in derularea ritului, participanti in mod direct si indirect/ activi si
pasivi, legitimeaza un proces colectiv cu o puternicd Incarcatura simbolica, pe care
il sustrage din timpul obisnuit, din realitatea imediatda, conferindu-i atributul
istoricitatii. In acest sens, Pascal Lardellier, in studiul Teoria legaturii
ritualice. Antropologie si comunicare opineaza urmatoarele: ,,Investit fizic si social
de catre rit, cel care participa la derularea acestuia in cel mai inalt grad nu este cu
nimic reductibil la un figurant mut si inert. Acest ,,spect-actor” nu este martorul
obiectiv al stiintei empirice...El este un martor in sensul pe care 1l are termenul in
crestinismul antic: cel cdruia i se cere sa se converteasca la o noud definire a
realitdtii, cdreia sd-i serveascd apoi drept medium si sd-i devina instrumentul de
propagare. El atesta o existenta de care am putea sa ne indoim, asigurd veridicitatea
a ceea ce a vazut. Aceastd marturie certifica autenticitatea unui moment unic,
pentru ca este istoric, care Inrddacineaza aceasta experienta in individ si il inscrie in
spatiul public in sanul caruia ritul se desfasoara. ,,S-a intamplat, l-am vazut, l-am
trait...”, ar putea afirma martorii ritului. ,,Mai Intai privirea mea i apoi memoria si
cuvantul meu atesti acest lucru™”!!7.

Consideram ca vitalitatea, spectacularitatea §i extraordinara investire
simbolicd a ritului ar fi putut sa isi piardd din substantialitate, Tn societatea
postmoderna, societate a culturii de consum, in care ideea globalizarii pare a castiga
tot mai mult teren, daca secvente din evolutia unor rituri de trecere, rituri In miscare

116 Pascal Lardellier, Teoria legdturii ritualice.Antropologie §i comunicare, Editura Tritonic,
Bucuresti, 2009, p.103.
"7 Ibidem, p.185.
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(parade, pelerinaje, procesiuni), rituri politice si, uneori, chiar riturile in
plenitudinea lor nu ar fi fost/ nu ar fi transmise, retransmise, popularizate prin
mijloacele de comunicare in masa.

In Roménia zilelor noastre, la fel ca in toate tirile cu statut democratic, de
cele mai multe ori majoritatea posturilor de televiziune si de radio transmit/
retransmit simultan actiuni ritualice semnificative, reliefdnd importanta istorica,
sociald, colectivd a acestora. In presa scrisd si in cea audio — vizuald, ele sunt
relatate pe un ton incarcat de emotivitate, intr-un stil atdt de convingator incat
»actorii” pasivi, cei care citesc, vad, ascultd cele prezentate, au impresia ca
desfasurarea ritualica reprezintd ceva unic, inconfundabil, de o importanta capitala
pentru comunitate, pentru societate.

Transmisiile mediatice ale riturilor din zilele noastre augmenteaza
importanta lor la nivelul mentalului colectiv si, totodatd, le conferd caracter
universal. De asemenea, intre mass — media §i rit se creeazd o legaturd de tip
pragmatic, 1intrucat mijloacele de comunicare in masa reprezinta garantul
indubitabil al existentei si al performarii riturilor. Investirea in functie a
presedintelui unui stat, parada militara, sarbatorirea zilei nationale, casatorii regale,
procesiuni, pelerinaje catre locuri considerate sacre (Ierusalim, Lourdes, Vatican,
Fatima, Santiago de Compostella) sunt cateva exemple de rituri trdite colectiv de
zeci de mii sau milioane de indivizi, care direct sau indirect creeaza un moment al
Istoriei, evidentiaza identitati socio — culturale, religioase si politice §i regenereaza
aspiratii, idealuri.

Dintre numeroasele rituri existente actualmente, atentia noastra se opreste
la un complex rit in miscare, care cumuleaza elemente specifice procesiunii si
pelerinajului. Este vorba despre Sarbatoarea Cuvioasei Paraschiva, desfasurata
anual la Iasi, pe data de 14 octombrie. In fiecare an, aceastd sirbatoare religioasa
reuneste sute de mii de oameni simpli, credinciosi, care vin din aproape toate
zonele Romaniei si din strdinatate, pentru a se inchina la moastele Sfintei
Paraschiva. Acestea au fost aduse de la Constantinopol la lasi in anul 1641 de catre
Vasile Lupu, domnitorul de la acea data al Moldovei. Relicvele au fost asezate in
biserica Manastirii ,,Sfintii Trei lerarhi”, iar de la sfarsitul secolului al XIX — lea au
fost mutate, In urma unui incendiu, in Catedrala Mitropolitana ieseana, unde se afla
si in prezent. De mai bine de jumatate de secol, moastele Cuvioasei sunt scoase pe
14 octombrie in curtea din fata Catedralei Mitropolitane, intr-un loc amenajat
special pentru ca pelerinii sa se poatd ruga si sa le poata atinge. Exceptand perioada
comunista cand desfasurarea unui astfel de rit Tn miscare nu era posibild in intreaga
sa dimensiune, din cauza conotatiei religioase, din 1990, dar mai ales in ultimul
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deceniu, orasul lasi a devenit an de an, In prima jumatate a lunii octombrie, un
spatiu al pelerinajului, un centru spiritual, religios, unde cei care vin viseaza la o
legatura indisolubild cu ceva ce existd dincolo de lumea materiald, palpabila,
obignuita, viseaza la comunicarea cu sacrul.

Aducerea relicvelor sfinte dintr-un spatiu inchis (biserica) intr-unul
deschis (platoul din fata Catedralei), procesiunea cu acestea pe strazile din zona
centrala a [asului (str. Sf. Andrei - str. Palat — Biserica Sf. Nicolae Domnesc —
Bulevardul Stefan cel Mare si Sfant), rugdciunile, slujbele religioase, sfintirea apei
in curtea Catedralei Mitropolitane, concertele de muzica psaltica, evidentierea unor
obiecte de cult (cruciulite, iconite, bratari etc.) de catre cei veniti in pelerinaj, toate
acestea primesc o valentd simbolici neobisnuitd. In mod deosebit, ,.transferul”
relicvelor sacre din interior Tn exterior, pentru a fi accesibile numerosului public de
varste diferite, apartinand diverselor medii sociale si culturale, venit special ca sa le
atingd, realizeaza, la randul lor, in plan mitico — magic, un ,transfer” de putere, de
valoare, asupra mentalului colectiv. Persoane care au venit sa se roage la moastele
Cuvioasei Paraschiva cred atadt de mult in ,raspunsul” pozitiv la doleantele lor,
incat isi ordoneaza in asa fel gandurile si actiunile incat rezultatul sa fie cel asteptat,
cel pe care 1l considera binemeritat. Unui reporter de la postul de televiziune
Antena 1, o femeie simpla, provenind din mediul rural, 1i marturisea ca anual vine
la Tasi, pentru ca ,,Ma ajutd Sfanta Intotdeauna”, iar alta declara: ,,Cand vin la Iasi
ma simt mai ugoard”. In cotidianul Ziarul de Iasi, din 12 octombrie 2011, o ziaristd
reliefa emotia reald si bucuria pelerinilor care se inchinasera la Sfintele Moaste. De
exemplu, dupa acest moment ritualic unic, Inaltator, purificator, o doamna din zona
Vrancea a afirmat urmatoarele: ,,Am venit aici pentru suflet. Am barbatul acasa si
ma grabesc sd ma intorc sa-1 duc la dializa. Sper sa-1 mai gasesc. Nici copiii nu o
duc mai bine. Citostatice, chimioterapie, astea nu erau inainte, n-ar trebui sa fie nici
acum”. ,,Nu trebuia sa ajungem 2011 sa fim cersetori in fara noastra”. Constatam,
din aceste declaratii ale pelerinilor, ca mesajele clare, transparente, exprima un
punct de vedere comun privind relagia cu transcendenta si increderea ca in timpul
desfasurdrii ritului aceasta este mai aproape de oameni, ascultdnd rugile si
necesitatile lor existentiale.

Oamenii acestia simpli, care in preajma zilei de 14 octombrie Indura frig,
foame si ore de nesomn pentru ca minunile Cuvioasei sa se reverse asupra lor, trec
printr-un moment semnificativ de transformare a Sinelui, caci dupa calatoria lor si
»contactul” cu sacrul, se intorc increzatori ca vor depasi mai usor dificultatile vietii.

In opozitie cu aceasti secventd a ritului in miscare (procesiunea si
inchinarea pelerinilor la Sfintele Moaste) exista celelalte secvenfe mult mai animate
si mai ancorate In dimensiunea profana. Vernisaje, expozitii de carte, de fotografie,
concerte de muzica pop, rock etc., conferinte pe teme religioase sau laice, lansari de
carte, conferinte de presa si intalniri televizate cu figuri ale vietii politice locale si
nationale, focul de artificii de la inchiderea oficiala a Zilelor Iatului completeaza
nivelul simbolic cu cel functional al amplului sistem ritualic. Diferenta dintre
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,universurile” umane este vizibila, Intr-o anumitd masurad surprinzatoare si in alta
spectaculoasa. De o parte se situeaza adevaratii pelerini, cei care vin in lasi cu un
scop bine definit, sa se roage la racla Sfintei Paraschiva, iar de alta parte se afla
indivizii aflati in cautarea unor momente de divertisment. Cu toate acestea,
analizand fenomenul in intreaga sa desfasurare, am constatat ca latura religioasa
ramane dominantd. Acest aspect se datoreaza, in mare masurd, pastrarii unei
traditii, influentei puternice pe care institutia — Patriarhia Romana, Mitropolia
Moldovei si Bucovinei — o exercitd asupra mentalitatii colective si, fireste,
coroborarii politicului cu religiosul, demonstrat fiind faptul ca prin ritual sfera
politicdi domina socialul. Faptul este revelator prin modul cum se desfasura
procesiunea cu trei secole in urma. Despre aceasta, Radu Paun, in studiul Scena si
simbol: reprezentatii ale puterii in Vechiul Regim romdnesc, afirma: ,,in ajunul
sarbatorii Sfintei Paraschiva (14 octombrie), ocrotitoarea capitalei si a intregii
Moldove, Curtea se muta la Trei lerarhi, biserica unde se afld moastele sfintei.
Oamenii domniei instaleaza aici un palat mobil (saivan), in fapt, o constructie
efemera care figureaza simbioza constitutiva dintre putere si sacru. Centrul capitalei
nu mai este deci, macar pentru o vreme, Palatul domnesc, ci chiar resedinta sfintei,
care-1 face domnului «favoarea» de a-1 gazdui in propria-i curte. Acesta este terenul
unde va avea loc un adevirat «schumb de vizite» intre cei doi alesi. In dimineata
marii sarbatori, domnul se indreapta spre bisericd urmat de un Intreg alai, in vreme
ce fiecare etapad a acestui drum initiatic este anunfatd ordsenilor prin sunetul
clopotelor: este cel dintdi semnal al celebrarii si primul moment in care puterea isi
asociaza prezenta marelui eveniment liturgic. Monarhul intra in biserica, iar corul si
inaltul cler cantd imnul axion («vrednic este»). Dupa cantarea intru slava sfintei
(slavoslovia), alaiul Intreg iese, iar racla cu relicva este dusa in curte de catre patru
preoti. Acesta este inceputul celebrarii publice: racla sfintei inconjoara de trei ori
biserica, fiind urmata de alaiul condus de principe si de mitropolit. [...] Aceasta
etapa odatd incheiata, este randul sfintei sd «intoarca vizita» monarhului. Racla este
instalatd in mijlocul Curtii improvizate in fata bisericii, iar ordinea in actul de
devotiune reproduce ierarhia charismelor si puterilor: «si merge intai mitropolitul
de sarutd moastele, se miruieste mitropolitul». Gestul arhiereului este un gest
savarsitor, iar atingerea sa aduce asupra principelui harul divin, reconfirmat prin
actul Tncoronarii. Exemplul capilor tarii este indeaproape urmat de marii boieri, al
caror privilegiu de a fi cei mai apropiati de alesul Domnului le da dreptul de a se
apropia primii de oamenii acestuia. Spectacolul puterii este acum pe cale sa se
incheie: voievodul si mitropolitul intrd 1n bisericd pentru slujba, in vreme ce
moastele riman afard «pentru sirutarea norodului»”!®,

'18Radu Paun, Scend si simbol: reprezentatii ale puterii in Vechiul Regim romdnesc, in Constanta
Vintila- Ghitulescu, Maria Pakucs Willcocks(coord.), Spectacolul public intre traditie si
modernitate: Sarbatori, ceremonialuri, pelerinaje si suplicii, Institutul Cultural Roman, Bucuresti,
2007, pp.104-106.
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Remarcam ca in constituirea procesiunii si in ordinea apropierii de
moaste, ordine ce releva Puterea religioasd si politicd, nu s-au produs mutatii
majore. Public se exprima si se confirma ierarhiile, sistemul de valori si normele
specifice unei ordini sociale. In afara valentelor traditionale, pastritoare si
transmitdtoare ale bogatei si importantei simbolistici religioase, astdzi mass-media
detine cel mai important rol in promovarea acestui rit in miscare. Transmiterea
integrald a slujbei din ziua de 14 octombrie si a altor evenimente ce se desfasoara la
Zilele municipiului lasi, organizate de Mitropolia Moldovei si Bucovinei, la
posturile de radio si de televiziune Trinitas, interviuri cu participantii activi la
procesiune sau la Intregul rit in miscare, transmise de TV Iasi, Antena 1, TVR, Pro
TV etc., 11 transformd pe ascultdtori si pe spectatori in martori §i confera
evenimentialului o imagine vie, memorabild. Presa scrisd si audio — vizuald ofera
celor ce nu pot participa direct la eveniment o ,,compensatie”. Trairea din fata
micului ecran devine aproape la fel de intensa, de Incdrcatd de emotivitate, ca si In
curtea Catedralei Mitropolitane iesene si, de aceea, televiziunea incearca prin
spectacularizare sd le ofere, persoanelor care vizioneaza, echivalentul experientei
pelerinilor. Mai mult, mass — media ,,monumentalizeaza”(Pascal Lardellier) ritul in
miscare care se desfasoard la Iasi, creand acea imagine pe care memoria colectiva
sd o pastreze si sd o transmita mai departe.

Efectul acestui rit, eveniment comunicational simbolic, reafirma rolul si
puterea mass — media 1n societatea contemporand romaneasca, intrucat transmiterea
in direct sau retransmiterea lui atrage mari audiente si declangeazd mobilizarea
publicului. Pentru o perioada scurta de timp se intrerupe ritmul existential cotidian
si se creeazd un moment cu o semnificatie simbolicd deosebitd, ce rdmane in
memoria afectiva a fiecarui individ care urmareste transmisia/retransmisia. Pe cale
mediaticd se legitimeaza si se amplificd rolul si scopul procesiunii si al
pelerinajului, comunicarea cu sacrul, dar si cea interumana, precum si modalitatile
de performare ritualice.

Sarbatoarea Cuvioasei Paraschiva, sfintd consideratd ocrotitoarea
oragului Iasi si a intregii Moldove, a devenit in ultimul deceniu, gratie mass —
media din Romania, dintr-o ,,metafora” individuald o ampla ,,metafora’colectiva,
sociala care preamareste o traditie religioasa seculara.

Pelerinajul la Manastirea Prislop

Manastirea Prislop din judetul Hunedoara, unde este inhumat preotul
Arsenie Boca, constituie de cativa ani un loc de pelerinaj pentru credinciosi din
intreaga tara, numarul celor care ajung in acest spatiu, In care legendarul face
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concurenta elementului religios, la data de 29 noiembrie (cand monahul a decedat)
— si nu numai - , devenind tot mai impresionant odata cu trecerea timpului (peste
40.000 de oameni la data mortii Lui Arsenie Boca — 29 noiembrie — si aproximativ
un milion de oameni anual). Mii si chiar zeci de mii de oameni merg, indiferent de
anotimp, la mormantul lui Arsenie Boca, situat langa o carare de munte
imprejmuitd de brazi, pentru a-i atinge crucea si a se ruga acolo, iar unii dintre
pelerini au declarat ca l-au simfgit pe parinte in apropierea lor si cd rugaciunile le-au
fost ascultate.

Sirurile lungi de autoturisme parcate pe o distantd del2 kilometri, mai ales
in timpul zilelor de vara, constituie o realitate. Ce anume a generat un astfel de
»fenomen” 1n toti acesti ani de dupa perioada postdecembristd? Fara indoiala, nu
curiozitatea acelora care strabat sute de kilometri pentru a ajunge acolo! Este vorba,
desigur, de aura legendara care l-a Tnvaluit pe Arsenie Boca inca din timpul vietii,
prin atitudinea de opozant al regimului comunist, dar, mai ales, prin zvonurile
raspandite despre ,,minunile” intdmplate in ziua Tnmormantarii sale: crucea de stele
aparutd in miezul zilei, vindecarea miraculoasa a unei tinere suferinde de scleroza
in placi, care atunci s-a ridicat din scauul cu rotile, sau cea unui copil bolnav de
leucemie care i-a atins racla.

De asemenea, s-a vehiculat dupda 1990 ca monahul ar fi prevestit
evenimentele din decembrie 1989. In volumul Alte mdrturii despre Parintele
Arsenie Boca (editie ingrijitd de Ion Cismileanu), publicat la Editura Agaton,
Fagaras, in anul 2008, se afirmd urmatoarele: ,Inainte de a se sfarsi zilele, la
parintele a fost o verisoara si el i-a spus: «Vezi ca eu mor §i nu va trece mult timp si
in Romania va fi varsare de sange». Au trecut numai trei sdptamani si a inceput
Revolutia. In toata tara multi tineri si-au pierdut viata”.

In aceeasi carte este inseratd marturisirea Maicii Starete (Marina Lupou) de
la Manastirea Bic din judetul Salaj despre capacitatile extrasenzoriale deosebite,
despre calitatile samanice ale preotului Arsenie Boca. Ea considera ca acesta putea
sd ofere sfaturi credinciosilor in timpul visului. Astfel, ea relateaza ca avea mama
bolnava de cancer in stadiu terminal, iar sora ei, de asemenea, se afla in stare
maladiva. Din acest motiv, ea a fost nevoita sd plece de la Manastirea Prislop —
unde se afla atunci — pentru a le ajuta. Intr-una din zile, cAnd nu era in casd, mama
el s-a prabusit din cauza durerilor, iar sora sa nu ii putea oferi ajutorul. Cele doua
femei suferinde s-au speriat si l-au strigat pe périntele Arsenie Boca si in acel
moment el a aparut Tmbracat in vestmintele preotesti, cu o cruce Tn mana, spunand:
,Nu vi fie fricd, noi suntem alaturi de voi”. Incurajata de aceste cuvinte si de acea
prezenta inexplicabila pe cale rationald, sora maicii Marina si-a ridicat mama.

Conform relatarilor, prin puterea credintei Arsenie Boca 1i vindeca pe cei
suferinzi. Marturisirile subiectilor implicati direct sau indirect par a fi fragmente
desprinse din Noul Testament, ce reveleaza ,,minuni” asemenea acelora savarsite de
lisus. In acest sens, exemplul urmator din Alte mdrturii despre Pdirintele Arsenie
Boca 1l consideram elocvent: ,,un orb a stat o luna de zile la manastire si canta o
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cantare despre pace. Intr-o zi, dupa vecernie, dupa ce au iesit toti din biserica,
parintele Arsenie l-a luat pe orb afard si i-a zis sd se uite 1n sus §i sd-i spuna daca
vede ceva si i-a raspuns ca parca zareste ceva. A doua zi, dupa vecernie, din nou l-a
luat si i-a zis sd priveasca spre cer, iar orbul i-a zis ¢i vede mai bine. In a treia zi
orbul a vazut si mai binne. In circa o saptimana orbul s-a vindecat”.

In general, paginile cartii abundd de marturii vizand ,,faptele” deosebite,
benefice ale lui Arsenie Boca, de la sfaturile pentru urmarea profesiei la alungarea
secetei din satul Ludisor — asemenea unui solomonar - , pand la vindecarile
miraculoase ale unor persoane suferind de cancer, de paralizie, de cecitate sau de
alte afectiuni. La acestea se adaugd alte enigmatice ,,intdmplari” din anii
comunismului, dintre care amintim urmatoarele: in anul 1959, un reprezentant al
legii a fost trimis sd il aresteze pe Arsenie Boca. Acesta i-a cerut timp pentru
finalizarea rugaciunii. Dupa ce a asteptat timp de o ora, militianul respectiv a
deschis usa chiliei preotului si a constatat, plin de uimire, ca incaperea era goala.
Nu mai mica i-a fost uimirea cand l-a gésit pe monah asteptand linistit pe treptele
sediului Militiei, pentru a fi arestat si anchetat. Dupa un timp scurt de la acest fapt,
el a fost trimis in detentie la Canal - Cernavoda si acolo 1 s-a transmis intr-o noapte
prin intermediul visului cd mama i-a decedat. In ziua desfisuririi ritualului de
inmormantare, el a lipsit pana seara si batranii din Vata de Sus au marturisit ulterior
ca l-au vazut ,,in carne si oase” la capataiul mamei sale, la cimitir, rugdndu-se.

Toate acestea si numeroase alte ,,intdmplari” inserate 1n carfi dedicate
monahului — loan Ginsca, Parintele Arsenie Boca, mare indrumator de suflete din
secolul XX, Editura Teognost, Cluj-Napoca, 2002; Marturii din Tara Fagarasului
despre Pr. Arsenie Boca, editie ingrijitd de Ion Cismileanu, Editura Agaton,
Fagaras, 2004; Noi marturii despre Parintele Arsenie Boca, Editura Agaton,
Fagaras, 2005; Dan Lucinescu, Parintele Arsenie Boca — un sfant al zilelor noastre,
Editura Siaj, Bucuresti, 2009 - , care se situeaza in paradigma miraculosului, i-au
conferit de foarte devreme, din timpul vietii, o aurd de legendd cu ascensiune in
dimensiunea miticului, a sacrului. Ca atare, oamenii simpli i-au atribuit, mai ales
dupa caderea regimului dictatorial, daruri divine, valente sacrale si au transformat
locul ingroparii sale intr-un locus amoenus, un fel de Ierusalim al romanilor unde,
potrivit relatdrilor facute de pelerini, iarba si florile nu se ofilesc nici In timpul
iernilor aspre, geroase.

Fard a avea atributul tradifionalului, precum procesiunea augmentata prin
pelerinaj la moastele Cuvioasei Parascheva de la Iasi, pelerinajul la Manastirea
Prislop este poate mai complex, pentru cd se desfasoara aproape permanent, nu
doar la o anumita data, asa cum se intampla in vechea capitala a Moldovei. Fie ca
este vorba de lasi sau de Prislop, dincolo de numarul impresionant al
participantilor, se releva aceeasi incarcatura magico-simbolica.

Cum poate fi explicat un astfel de ,,fenomen” in secolul al XXI-lea, in plina
evolutie tehnico-stiintifica ?
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Desigur, mass-media are un rol semnificativ prin transmiterea informatiilor live, a
impresiilor actantilor, cei mai multi dintre ei crezand cu tarie in ,,rasplata” pe care o
vor primi de la parintele Arsenie Boca pentru efortul lor. La acestea se adauga
emisiunile unor posturi de televiziune, precum Roméania TV, B1 TV, Antena 3 s.a.,
in care invitati sunt, uneori, monahi, preoti care l-au cuoscut pe Arsenie Boca, in
care se pune accent pe profetiile sale (despre moartea lui Ceausescu, despre un
cutremur care va distruge capitala tarii) sau pe ,,minunile” savarsite antum si post-
mortem. Pe de altd parte, tot mass-media audio-vizuala, prin emisiunile difuzate
relevand veniturile impresionante pe care le obtine lacasul de cult, dimensiunea
comercialda care pune in conul de umbrd valoarea simbolico-religioasda a
pelerinajului, nu a reusit sa influenteze mentalul colectiv in directia opusa, a
renuntdrii la acest rit in migcare. Oameni din toate zonele Romaniei continud sa
meargd la mormantul lui Arsenie Boca ca la un loc sacru, convingi ca probleme de
sandtate sau de naturd sentimentald, financiard isi vor gési solutionarea printr-un
ajutor dincolo de dimensiunea materiala umana.

Un rol semnificativ 1l detine internetul in pastrarea si chiar redimensionarea
permanentd a pelerinajului la Manastirea Prislop din judetul Hunedoara. Pe
numeroase site-uri (www.adevarul.ro, www.realitatea.net, www.romaniatv.net,
www.stirileprotv.ro.www.fundatiaarsenieboca.ro,
www.sfantulardealului.www.blogspot.com, www.lamaruta. WWW.protv.ro,
www.m.jurnalul.ro, www.librariaortodoxia.ro, www.m.click.ro, www.jurnalmm.ro,
WWww.roncea.ro, wwwe.stiripesurse.ro etc.) ne intdmpind, cu mici variatiuni, aceleasi
dezvaluiri din biografia si despre ,,minunile” celui numit de constiinta colectiva
»ofantul Ardealului”, ,,omul lui Dumnezeu”. Si iatd cuvantul, iesit ,la larg in
lume”, purtand cu sine un mesaj subtil, subliminal. Ca atare, afirmatia Pr. Gheorghe
Anitulesei : ,,La Prislop nu se aprinde focul credintei, ci focul iadului...Doamne
fereste sa cuprinda toatd tara” (www.opritiraraciriledelaprislop.blogspot.com) sau
cea a lui Marian Sultdnoiu: ,,Societatea postdecembristd 1-a transformat, post-
mortem, pe Arsenie Boca — supranumit de crestini, pentru calitatile sale
duhovnicesti, «Sfantul Ardealului» - , din alesul lui Dumnezeu, intr-un exceptional
agent de vanzari. Traiesc bine din folosinta numelui sau preotii BOR, agentiile de
turism, primarii §i politica, deopotrivd, din negotul la taraba, practicat in talciocul
deschis la doi pasi de manastire, dar si n orice alt colt al tarii, asociatii 1 ONG-uri
care-i poartd numele , editori si edituri, librari si librarii, reteaua de carte
bisericeasca, radiouri, televiziuni de stiri, site-uri, retelele de socializare, in sfarsit,
oricine are un talent, cat de mic, ca sd poatd manufactura ceva cu chipul
duhovnicului, cu familia, cu amintirile, cu picturile, cu vorbele, Intr-un cuvant, cu
cel mai neinsemnat lucru legat de acela care a fost Arsenie Boca” (din articolul
,»Pana la Arsenie Boca te mananca vanzatorii ambulanti. Sfanta AFACERE din
spatele credintei”, www.m.gandul.info, 25 iulie 2015) raman ,,voci” izolate, chiar
daca transmit un mesaj care se adreseaza ,,celuilalt” si ...asteaptd un raspuns...
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Acest rit in miscare din spatiul romanesc, care dupa 1990 a capatat tot mai
mare amploare, va fi practicat cu si mai multd intensitate odata cu trecerea timpului,
pentru ca oameni apartinand diferitelor categorii sociale si varste, dezamagiti de o
societate incapabild sa raspunda orizontului lor de asteptare, in permanenta cautare
in labirintul interior, au gasit sau Incearcd sa gaseascda, dincolo de limitele
umanului, iesirea in lumina si fiintare.
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