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Coalescenta sirbatorii. Intre arhaic si popular.

Cornel Bilosu

I. Teorii ale sarbdatorii. De la Durkheim la Isambert

Definind religia si reprezentdrile ei ca pe un sistem in primul rand social, Durkheim
ajungea la concluzia ca toate credintele religioase, oricét ar fi ele de complexe, implica o
anume dualitate real / ideal care, altfel spus, rezuma opozitia sacru / profan’.

In acest dublet, sacrul trebuie circumscris categoriilor protejate, pistrate pure prin
tabu-uri, spre deosebire de cele profane ,,care trebuie s riména departe de cele dintdi”. O
calificare corecta a credintelor religioase, ar fi, in conceptia lui Durkheim, fie o reprezentare a
naturilor sacrului, fie a raporturilor dintre elementele lui, dar, si mai ales, a relatiilor pe care el
le poate avea cu profanul®.

in contextul gandirii durkheimiene asupra religiei, cind apreciatid si reconsiderata,
cand amendata pentru reductionism si rationalism exagerat’, teoria asupra sarbatorii nu putea
fi altceva decét o reificare la nivel a intregului sistem de clasificare si judecare a faptelor
sociale si religioase. Pentru sociologul francez sarbatorile populagiilor indiene primitive
studiate cuprind o tesaturd de cermonii, de rituri si ritualuri comemorative (de rememorare si
recreare a trecutului), profund religioase, fie altele care au loc in afara, ,,terenului ceremonial”
si care se apropie de laic, distractive, orgiastice etc.

Forma de expresie a acestor ceremonii este una spectacular-dramatica si care implica
efectul ritualic al eficientei prin actiunea lor asupra naturii si prin prerogativele fertilizatoare
si fecundatoare. In speta, ritul are rolul de a reimprospata mitologia unui grup, de a reafirma si
reconfirma un weltanschaung arhaic, care, pentru populatiile indiene studiate, are un rol
esential. ,,Ritul nu slujeste si nici nu poate sluji decat la intretinerea vitalitatii credintelor,
impiedicand stergerea lor din memorie, adica, intr-un cuvént, la regenerarea elementelor de
bazi ale constiinte colective. Prin el grupul fortifica periodic sentimentul pe care il are despre
sine si despre propria unitate. In acelasi timp, indivizii se intdresc in esenta lor de fiinte
sociale™.

Caracterul instructiv si formativ al riturilor si ceremoniilor este indubitabil, dar

preeminenta functionala aparfine actiunii morale, care, altmiteri, este si singura reald pentru
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grupul de initiati’. Durkheim nu uita s precizeze ci la ceremoniile si ritualurile religioase
comemorative nu pot participa femeile si nici neinifiatii, ceea ce vorbeste de la sine de stricta
ierahizare sociald si spirituald §i despre caracterul ordonat si normativ al limbajelor ritualice,
asta pentru ci orice incilcare a tabu-ului implici pericole si ineficienta la nivelul intregului. in
cazul in care sunt constate incurii §i incdlcari normative, se procedeazi la ritualuri adjuvante
menite sd indrepte i sd steargd greseala.

Ansamblul de ceremonii vizeaza, altfel spus, atingerea stdrii de echilibru prin
impécarea §i imbunarea divinitatii totemice, vizeazd sd uneascd timpul primordial cu cel
prezent §i sd-1 reaminteascd individului cé face parte dintr-un grup care are o singura credinta.
Toate acestea, deci, cu scopul vadit al coalescentei sociale, al inlaturdrii oricarei forme de
dispersie, al consolidarii starii psihice, a ceea ce Durkheim numeste realitatea rituala (s.n.)%.

De multe ori, completeaza savantul francez, ceremoniile normative i institutionalizate
sunt urmate de altele cu o religiozitate diluata, cu trasaturi mai mult recreative si estetice,
pentru a intra apoi, progresiv, in sfera fanteziilor §i vulgarititilor, a divertismentului
dezordonat §i expansiv a cérui caracteristici este ludensul excesiv. Elastic in interpretari,
autorul simte nevoia si fie transant vizavi de orgia sarbatoreascd, concluzionind ca un rit nu
poate fi motivat numai prin distractie, cd implicit isi pierde functia sau, citdndu-1, ,,un rit este
deci altceva decét un joc™. in ciuda acestei fermitati pasagere, Durkheim remarca puterea
integratoare a sdrbdtorii i raporturile ei cu ritualurile religioase si asta pentru ca ea provoaca
in randul actantilor pofta de sarbatoare, dar si invers. Acest ,,invers”, insuficient motivat, se
refera doar la faptul ci sarbatoarea este un demers social, desi integrator, suficient de lejer in
exprimare (exceptand riturile consuetudinare), ci poate sd adune laolaltd, s comunizeze si sd
creeze implicit o stare de grup extatici cu trimitere chiar la religiosul pur. Sarbétorile
populare, poartd si ele acest caracter al depdsirii mésurii, al limitei dintre licit si ilicit, care
poate fi motivat prin dorinta fireasca de descarcare, de detensionare sociala.

Existd in aceasta teorie, asa cum o formuleazd sociologul francez, ambiguitéti si
imprecizii care provin nu din considerarea si definirea religiet ca experiment al socialului, ci
tocmai din conceperea sacrului ca o categorie a ubicuitdtii transcendent / imanent, dar care si
el rimane doar un ,,fapt” cu determinari exclusiv sociale®,

Anul 1938 avea sa fie unul benefic pentru interpretarea culturald a sarbatorii. Karl
Kerényi si Johan Huizinga, doi savanti de notorietate, publicau doua lucriri ce vor influenta

serios demersurile si orientarile ulterioare.
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Primul dintre ei decreteazi in Von Wessen des Festes autonomia sdrbétorii §i a
sarbatorescului ca sentiment, trdire §i exprimare, adicd ,lucru in sine care nu poate fi

° jar cel de-al doilea stabileste si corelatiile dintre

confundat cu nimic altceva pe lume”
sarbatoare §i joc, pornind de la ideea c3 atat sarbatorescul cét §i ludicul implica ,,eliminarea
vietii obignuite”, ,limitarea temporala si a spatiului, concomitenta determinativitatii stricte si
libertatii autentice...”'®. Cand este vorba, insi, de reprezentatiile ,cultuale” care implici
religiosul si sacrul, savantul olandez simte nevoia s adanceascéd concluziile anterioare ale lui
Leo Frobenius, pronunandu-se in favoarea jocului absolut care intruchipeaza ,,intreaga ordine
a existentei”. Actiunea sacrd poate sd ramana in sfera culturald (primordiald) a ludensului,
Ldar recunoasterea sfinteniei ei nu se pierde prin accasta subordonare”'.

Modelul acesta de analiza a sirbatorii in interactiune cu ludicul sau sacrul va fi unul
preferat de etnologii, antropologii, esteticienii, sociologii europeni ai celei de-a doua jumatati
a secolului XX.

Intr-un context metodologic si stiintific, durkheimian aparea in anul 1939, lucrarea lui
Roger Caillois, Omul si sacrul. Cartea, cel putin la nivelul teoriei sdrbétorii, depaseste pragul
sociologic durkheimian prin amploare §i coerentd. Ar fi o trecere de la o imagine a sarbétorii
la o teorie a sdrbatorii, dupa cum aprecia un sociolog contemporan, ceea ce a ficut ca acest
demers si seduca vreme indelungati specialistii in domeniu'?.

Ca si predecesorul sdu, Caillois porneste de la conceperea religiei ca opozitie intre
sacru si profan. In acest cadru, omul arhaic triieste in doua spatii si stari complementare: unul
al cotidianului profan, sdrac si lipsit de esentd, demn de dispretuit si altul ,,al izvorului
inepuizabil”, al reviviscentei, al ,,ispitei supreme si primejdioase”, respingatoare si atrigitoare
in acelasi timp, dar eficienti la nivel existential, adica sacrul'’.

Trecerea de la o stare la alta se face prin prerogativele ordonatoare ale ritului, prin
ceea ce Caillois numeste transgresiune rituald.

Pe urmele lui Hubert, se considerd ci religia este ,,l’administration du sacré” si ci
aceastd administrare, care cuprinde rituri de toate nuantele (pozitive, negative, piaculare, de
consacrare, initiere etc.-termeni durkheimieni), poate fi considerati ,,comme une vaste
developpement des modes opératoires du sacré'?,

S-ar putea spune despre Caillois cd gi-a arogat dreptul de a ordona si sintetiza
considerafiile asupra sacrului emise in ,,uzina” durkeimiana si nu numai. Asa se face ci cele

mai coerente pagini cu privire la ambiguitatea sacrului vor fi scrise de el, chiar daca termenul

si ideea ca atare fusesera folosite de Robertson Smith cu jumitate de secol inainte (el operase
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chiar cu dubletul pur-impur) si de Mauss care constatase inainte de aparitia Formelor
elementare... ca relatia dintre sacru §i profan nu este chiar atat de simpla, sugerind, de facto,
si ambivalenta sacrului.

Si astfel, Caillois a putut crede ci detine formula indeniabila a universului religios. De
aceea, el consacrd o serie de consideratii polaritatii sacrului, dialecticii ambivalentei, ...,
coeziunii §i disolutiei demonstrand ca sacrul se afld in strinsa legitura cu ordinea lumii, cireia
ii este expresia imediatd §i consecinta directd"”, fard a fi insd neaparat ,incartiruit” in ceva
anume §i predestinat sau mediatizat in acest sens. Sacrul se poate ,,transforma” in profan, dar
fara sa ,,convietuiasca” vreodatd impreuna si fara micar sa se atinga.

Concluziile autorului cu privire la sacru vor influienfa covarsitor (nici nu se putea
altfel) si teoria sdarbatorii ca transgresiune.

Aceleasi opozifii, dar si aceleasi ambiguitati se regisesc si la nivelul festum-ului (doar
cu sensul de sarbatoare) considerat ca dialectica intre ,,quiecta non movere” si efervescenta.
Cracteristicele lui sunt afluenta multimii, dezldntuirea colectiva, indriznelile de orice fel,
depasirea masurii deci, deghizarile care se percep mai ales la nivelul carnavalescului, pofta de
dans si zbantuiala, chiolhanurile. Pentru a te integra in sarbatoare, pentru a te supune legii,
trebuie sa te lasi In voia ei sd aderi cu trup si suflet, ,,sa i te dedai cu nesat, pan la epuizare,
pana te imbolnavesti”'®. Sarbatoarea primitiva se diferentiaza de cea moderna printr-o spatio-
temporalitate superioard (in intelesul normativ) si ca amploare chineticd, coreicd, dar si
orgiasticd. Precedata de posturi si de regula lui ,,nu”, sirbatoarea, in toiul, ei va deveni exces,
desfrau chiar, luxurd, care va si zicd, dar si ceremonie si rit solemne. In acest melanj de
expresii, comportamente, simtiri, poti sd apreciezi mai bine perioada preeminentei sacrului.
Exemplul folosit de autor pentru a-si valida afirmatiile este extras din lucrarea harnicului
Mauss: Morphologie sociale. Essai sur les variations saisonniéres des Eskimos (1905).
Popoarele septentrionale, in general, isi organizeaza timpul pe doud sectiuni, vard / iarné, cu
diferentieri fundamentale atat la nivel economic, cét si spiritual. Vara: timpul individual, laic,
timpul muncii; iarna: timpul comunitar, religios, timpul instructiei si al initierii. intre cele
doud entitdti temporale se produc schimbari ale importantei raportului dintre sacru si profan:
,vara sacrul este dedesubt, profanul, deasupra; iama, sacrul e deasupra, iar profanul,
dedesubt”'’. Caillois insistd asupra unui aspect ce pare relevant: si anume ca in perioada
profand sacrul se manifesta totusi prin interdicte (rituri negative). Existd, prin urmare, o
prezentd permanentd a sacrului si profanului, fara sa fie vorba si de contiguitate intre ele.

Pornind de aici, pare eteroclit faptul ca doar profanul incumba reguli, pe cand sacrul este
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puterea care refuzd orice reguld, orice normare'®. Ne este foarte clar ci autorul, cand
formuleaza astfel, nu ia in calcul faptul ca sarbatoarea in plurivocitatea ei cuprinde s§i rituri
rituaturi §i ceremonii religioase care nu mai tin de cazul entropiei, ci, dimpotriva. {i rimane
sarbatorii caracterul sdu de atragere si de gregarizare a multimii, de defulare, de explozie
existentiala dupa o serioasd ,.compresie”'’. Excesul sarbatoresc contine intrinsec remediul
impotriva timpului si uzarii. Sensul acesta al degradérii este cuprins chiar de semantismul
radacinii cuvantului zimp in greca si iraniana. Pare fondatd afirmatia de mai sus, tindnd cont ca
si pentru filozofii greci timpul este numdr (la pitagoreici), este in relatie cu migcarea sau
pornind de la migcare (Platon gi Aristotel) sau este viata sufletului care trece dintr-o stare in
alta (Plotin)*’.

Un timp al degradirii implica necesitatea unei renoviri, si Roger Caillois ajunge astfel
foarte usor la circumscrierea sirbatorii in (re)actualizarea Marelui Timp, categorie preluata de
la Lévy Bruhl (Les fontions mentales dans la sociéte-1910). Dar aceastd idee a renasterii
timpului original fusese deja o obsesie, dincolo de Lévy Bruhl si de Dumézil, si pentru Hubert
care il categorisea drept atemporal sau timpul din afara timpului, in esentd mitic (de
rememorare Si dramatizare scenici a mitului), gasind traducerea sa in periodicitatea ritului’'.
Pentru Caillois, Urzeit este timpul primordial al credrii sau timpul simbolic al Creatiei, iar
sarbitoarea are sansa si mijloacele de a revivifica acest timp si tot ce presupune el la nivelul
eficientei rituale. Haosul despre care ni se vorbeste, cel al varstei primordiale, este plasat
(temporal, dar si ca stare) la inceputul §i in afara devenirii. Ori este aceastd perioada tocmai
cea a Credrii Cosmosului din Haos. Ar trebui sa intelegem, ne sugereazi autorul, ci tocmai
din acest motiv timpul mitic este bantuit de o ,ambiguitate fundamentala: in fapt, el se

22 Acest timp plenar este unul cu

infétiseaza sub aspectele autentice de Haos si Varsta de Aur
trimitere la spatii paradisiace, este ,,izvor de tinerete cu apa mereu vie” gi poate fi recreat si
reificat prin prerogativele sarbatorii.

Celebrata pe ,,spatiul-timp al mitului”, sdrbatoarea 1si asuma si dreptul refacerii lumii
dupd modelul cosmogonic. Se invoca astfel strimosul mitic, care prin ritualuri reitereaza
creatia originara. in complexitatea ei §i prin puterea integratoare pe care o exerciti asupra
societatilor arhaice (profund comunitare), va atrage in acelasi careu benefic al eficientei si al
accederil catre o stare superioara, rituri de fertilitate $i de initiere. Totodati, asa cum s-a
precizat deja, ea va da frau liber dezmatului i exceselor de orice fel. Totul este ingiduit, pare

sa afirme sarbatoarea in timpul si spatiul festiv, de la sacrilegiile alimentare, la incest si pana

la parodierea puterii.
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Aceastd revenire la cosmogonia dintdi, pare in viziunea lui Caillois destul de
schematicd, parcd mai schematicd decit la Durkheim care gtia sa foloseascd mai bine
»faptele” religioase (Durkheim era considerat de Lévi Strauss adept al cercetirii de teren,
alaturi de nepotul sdu M. Mauss, care raman si marii fenomenologi ai sociologiei franceze la
inceputul ei). La cea dea treia editie a lucrérii sale din anul 1963 (sd nu uitim ca Omul si
sacrul aparea cand autorul avea 26 de ani), Caillois marturisea ca o parte a lucrarii poartd
semnele unei naivitdti §i supraintenfionalititi de a rezolva mecanismele complexe ale
existentei colective, peste care se manifesta si dorinta de a reconsidera si resuscita din uitare
un ,,sacru activ’ de necontestat, ,.imperios si devorant”. Intre tonul patetic al confesiunii si
deontologoia stiintifica, afirmati in acelasi text, este totusi o punte destul de subreda®. Ceva
legat de ,scoala”, de programatic rezultd din marturisirea citata. Intenfia sociologizanta,
,»obiectivd”, pare a se desprinde de aici, dar si dintr-o altd marturisire ce apare in cuvantul
inainte al primei editii a cartii, referitoare la subiectivismul si psihologismul reputatului
Rudolf Otto si la cartea sa, Das Heilige (1917), de la care preia citeva categorii terminologice
fara a le folosi insd in demonstrafie si fard a le acorda importanta (este vorba de fascinans,
tremendum, ganz Andere etc.).

Pe buna dreptate, unii sociologi contemporani igi pun intrebdri, pornind de la opera lui
Caillois, cu privire la importanta haosului primordial mitic in cuprinsul sirbatorii,
considerdnd cd doar mitul lui ,,dincolo” pare a fi necesar sarbitorii si mai putin renasterea
haosului. ,,On ne peu en effet manquer de poses un dilemme a celui qui y voit l'espace, méme
de la féte: ou bien cette résurrcction n’est que la projection fantastique d’une experience
intense d’efferrescence sociale, au bien elle est a la base de 1'exaltation collective?*.

In ceea ce priveste ,,suportul mit” al sirbatorii se poate pune la indoiala preeminenta
lui avind in vedere ca Durkheim demonstrase deja in ,,Formele elementare...” ca orice
reprezentare religioasa sau orice alta expresie, in principiu sacra, poate juca acelasi rol. La fel,
haosul primitiv ca ferment cosmogonic total nu are sens aici. Concluzia ar fi ca refacerea
cosmogonicd, ca schema ei operatoare pentru toate sdrbdtorile, fine de domeniul
arbritrarului si de fortarea interpretdriizS.

Nu cred ci Mircea Eliade gi-a propus sa elaboreze, nici programatic, nici altfel, o
teorie a sdrbétorii, aga cum facuse Caillois.

Pentru el siarbatoarea este un fapt, totodata si un concept esential atunci cand gandeste

si despre relatiile sacru / profan, mit / rit, magie / religie etc.
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Daci doresti si decelezi conceptia savantului cu privire la ceremonie §i sdrbéatoare
trebuie si-i percepi intregul sistem fenomenologic si hermeneutic al operei. Poate doar in
Sacru i profan, in Tratat si in Nagteri mistice simte nevoia de a fi oarecum teoretic, chiar
daca pana la urma cartea de capitdi in formularea unei teorii a sarbétorii pare a fi una pe cét
de fenomenologicd pe atdt de hermeneuticid. Ne referim la Mitul eternei reintoarceri.
Sarbatoarea, conchide Eliade, trebuie interpretatd in complementaritate cu alte categorii, caci
ceea ce ,,ne intereseazd, nu este morfologia sdrbétorii, ci structura Timpului sacru actualizat
prin sarbatori. ,,Festum-ul este o spatio-temporanitate pe care apar §i se migcéd reprezentiri
diverse ale sacrului, fundamentate mitologic”. Illo tempore si spatiul-centru al mitului
cosmogonic augmenteaza si consfinfesc rolul sirbatorii §i al ceremoniei céci ,oricit de
complexa ar fi o sirbatoare religioasa, ea reproduce intotdeauna un eveniment sacru care a
avut loc ab origine si care este redus in prezent in chip ritual®®.

Tempus sacer ar deveni astfel ,,un sir de eternitati”, o vesnica reintoarcere la prezentul
mitic ,,scenarizat” prin rituri, deci unul reversibil §i recuperabil, iar toposul corespondent ar
ramane cel care pastreaza amintirea faptului primordial, devenind suportul revivificarii si al
hierofaniei la care se accede mai ales prin sacrificiu. Sarbatoarea, prin caracterul integrator si
cu sansa ei de ,,obiectivare”, face posibila intilnirea cu dimensiunea miticd §i sacra a vietii,
cdnd omul colectiv simte nevoia transcenderii §i vrea sa triiascd ganz Andere si sa fie alaturi
de zei. Aceste cuprinderi teoretice sunt aplicate exemplar atunci cand sunt studiate sdrbatorile
Anului nou si regencrarea timpului’’. In lumea arhaici, ele sunt refaceri dramatice ale
cosmogoniei, care cuprind, printre altele, reluarea luptei cosmogonice, precum si orgii si alte
elemente extatice. Ori, toate acestea reflectd ,,dramatic” trecerea miticd de la Haos la
Cosmogonie. Chestiunea, cum am vdzut, deja suscitase interesul unor Durkheim, Mauss,
Hubert, Caillois, dar autorul Mitului eternei reintoarceri 151 demonstreazd exemplar
afirmatiile, abordand in primul rand fenomenologic ceremonialul Noului an babilonian, Akifu,
si Sdrbatoarea sorfilor din cadrul aceluiasi ceremonial, care desi avea date diferite (echinoxul
de priméavard, luna nisan, echinoxul de toamnd), se constituie ca un pattern al sarbatorii si
sentimentului festivului in lumile arhaice. Cadrul istoric al sarbatorii este denotat de fundalul
unei vechi civilizatii si de preceptele mitologice ale descendentei divine a suveranului care era
raspunzitor de indeplinirea §i respectarea cultului privind ritmurile naturii si chiar a bunastirii
comunitdfilor. Actele ceremoniale ackitu se intindeau pe perioada a doudsprezece zile, timp in
care se recita solemn poemul creatiei, Enuma elis, in spatiul sacru al templului lui Marduk?®.

Se reprezenta astfel lupta cosmicad dintre Marduk si Tiamat, monstrul marin, simbol al
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Haosului. Mitul mai spune cd, dupa confruntare, zeul va ordona cosmosul din trupul
monstrului si-l va crea i pe om. Sarbdtoarea beneficiazd de o naratie miticd inchegata,
materializata prin jocul dramatic a dou grupe de figuranti. Aceasti recreare cosmogonica este
urmata de Sdarbatoarea sorfilor care avea proprietati predictive cu privire la fiecare din cele
12 luni ale anului. Ciclul sarbatorii continua cu rtualurile coborérii lui Marduk in Infern
(asociate cu o stare de tristefe si de post pentru toatd societatea), urmate de revenirea
obligatorie a optimismului, inlaturarea relelor si pacatelor prin intermediul sacrificiului
ispasitor al tapului. In sfarsit, Akitu se incheia printr-o hierogamie si o hierodula in camera
zeitel si prin orgia colectiva.

Mircea Eliade nu insistd intdmplator asupra morfologiei sarbétorii, ci tocmai pentru a
putea trage concluzii pertinente cu privire la mixtura sarbatoreasca, la caracterul ei eterogen
(actantial), si la conditia lui homo religiosus in culturile arhaice. Akitu cuprinde cateva paliere
pe care le putem sintetiza sub urmétoarea schema: adunare-transgresiune-recreare, schema
care, obligatoriu trebuie complinitd de suportul mitic, de cel dramatic dar si de manifestarea
psihicd si faptica a extazului.

Un sociolog francez contemporan considera cd in aceastd schema sarbatoarea nu-si
gaseste totusi necesitatea”, precizand insa ci este vorba de un anumit tip de sarbatori, dar fira
sd denoteze exact, si asta pentru ca, intr-adevar, daca vorbim despre carnaval sau de o alta
sdrbatoare laica, politica, triada de mai sus nu functioneaza, dar atunci cand este vorba de
celebrarile primitive si de toate manifestarile care le inconjoara, grila epistemologicad de mai
sus pare a fi corecta.

Revenind la homo religiosus, asa cum ni se aratd din Mitul eternei reintoarceri, din
Sacru §i profan, din Nagteri mistice etc., el recepteazi relatia cu divinitatea altfel decat
modernul. Are gsansa pana la urma de ,,a participa” la infruntarea cosmogonica, crede n ea,
pentru cd de abolirea haosului depinde viata, bunastarea si echilibrul comunicarii cu zeii.
Perceptia simbolicd asupra lumii il apropie mai repede de sanctum-ul pe care il identifica tot
prin intermediul simbolului. Dorinta periodicd de a tri in illo tempore este motivatd de
necesitatea de a fi contemporan cu divinitatile, pentru ci, printre altele, aceasta ,,convietuire”
este si benefica, timpul originilor fiind unul total, perfect, un model. Triind intr-o permanenta
reintoarcere la mitul consacrator si cu nostalgia Timpului de aur, limitat in gesturi si
comportamente, ,,Omul religios al societdfilor primitive nu refuzi nicidecum sa-si asume
responsabilitatea unei existente autentice. Dimpotrivd, (...), el 1§i asuma responsabilitati

enorme, cum ar fi de pildd participarea la crearea cosmosului, la crearea propriei lumi,
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asigurarea vietii plantelor §i animalelor si altele”®. El nu mai este ,kreaturgefiihl” ca la
Rudolf Otto, irational in toate triirile sale numinoase, ci plasat intr-o transcongtienta care face
posibild medierea cu divinul. Ori aceasta transcongtientizare fundamentald imbracd forma
hirofaniei.

Propensiunea catre orgiastic a omului arhaic, dar nu oricum gi nu oricand, ci numai
dupa ce a participat ,trup si suflet” la recrearea cosmosului tine tot de sensul religios al
imitarii gestului divin. Excesul alimentar §i sexual, betia rituald, au ca si la Caillois, functii
precise in cadrul sacrului. Orgia pune in migcare energii ascunse, fecundeaza si resusciteaza
amortitul, face sd treacd momentele de criza si descéatuseaza.

Dar teoria lui Eliade nu poate fi ruptd nici ea de contextul general al ,,producerii”
sacrului. Savantul simte nevoia unor depdsiri care reduceau sacrul si religia in general la
circumscrieri sociale si psihice si propune fundamentarea lui prin hierofanie. Primul tip de
hierofanii primitive are la baza natura, dar ,,cu totul alta”, chiar in sensul preconizat de R.
Otto, incluzédnd inclusiv misterul unei astfel de transcenderi. Cu ajutorul unui context religios
semnificativ, ,,obiectele” naturii pot deveni hierofanii. Printr-o explicatie exemplard, Martin
Velasco preciza céd hierofania care transcendentalizeaza profanul lumii mundane are functie
revelatoare pentru ca face prezentd la nivel mundan realitatea apartinand unui statut ontologic
cu totul diferit, realitate ce poate fi definitid cu termenul de Mister®'.

Ca si Mircea Eliade, din care citeazd frecvent, Georges Gusdorf*? isi intemeiaza
consideratiile sale asupra sarbatorii dupa ce ordoneaza si lamureste semnificatiile conceptului
de constiintd miticd si ramificatiile sale sustindtoare: timp si spagiv mitice. Si pentru autorul
francez mitul are ca principala caracteristica ,,aderenta la real”?3 , ceea ce exclude interpretarea
lui drept alegorie sau personificare a naturii. Atat in Trafat, dar si ulterior in Aspecte ale
mitului, Eliade sustinuse ca pentru homo religiosus ontologia sa reald incepe in momentul
cand relatarea istoriei primordiale din Il/o tempore este asumati cu toate repercusiunile ei**.

O dati stabilite punctele de convergentd cu ideile unor R. Caillois, G. Dumézil, Lévy
Bruhl, Hubert sau Mauss, Eliade etc., G. Gusdorf reconfirma puterea sarbatorii de a
restructura §i imbogati cotidianul, ,,de a revigora cosmosul intreg”. ,,Deschiderea catre Marele
Timp”, formula pe care o folosise si G. Dumézil, este, in conceptia lui Gusdorf, sinonima cu
oportunitatea sarbatorii de a restabili echilibrul dintre ,,sacru si universul uman”. Tocmai
aceastd recrudescentd a timpului sacru in cel comun, unirea cerului cu padmantul, altfel spus,
asigurd depdsirea conflictelor. Sarbatoarea mizeaza pe ,,amplificarea liturghiilor cotidiene” si

pc .expansiunea sacrului™’,
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Importanta mitului pentru consistenta funcfionald a sarbétorii este cardinald: acesta
constituie peisajul ritual al reconversiei spatio-temporalitdtii cotidiene, adicd trecerea de
amorful obisnuintei ontice la ,,semnificatie in valoare” prin care orice topos al mundanului si
orice existentd devin altceva®®. Gusdorf nu uitd sa semnaleze si sensul comunitar si integrator
al sarbatorii asa cum o facusera i predecesorii, nici plurifunctionalismele sale ce pot crea usor
legaturi intre tipul primitiv si cel traditional al vietii festive. In ceea ce priveste miscarea
omului In spatiul sdrbatoresc, ea este randuiti de comportamentul ritual printr-un ,.cod al
traditiilor foarte precis”, astfel incét festum-ul devine si un ,joc social” profund®’.

in incheierea subcapitolului dedicat sarbatorii ca parte integrantd a constiintei mitice,
Gusdorf sintetizeaza dupa cum urmeaza: ,,Sérbdtoarea ar putea fi deci definita, la urma urmei,
ca situatie limitd a ontologiei primitive, ontologia fiind inteleasd aici ca o realitate
existentiald, ca o experientd a fiinférii, $i nu doar ca o miscare a gandirii (...). Sarbitoarea
celebreaza bucuria omului §i tineretea universului. Realul s-a reconciliat cu posibilul, iar
posibilul este masura realului. lar prietenia intre oameni, prietenia cu lucrurile si cu fiintele nu
este, ea insasi decdt un semn al prieteniei zeilor™®,

Pentru René Girard, sirbatoarea inseamna in primul rdnd preludiul actantial al
sacrificiului ,,care-i marcheaza totodata paroxismul i sfarsitul™®®. Si era firesc sa fie aga, atita
vreme cét orice cult sau religie sunt fundamentate de si prin ,,comemorarea”, (re)amintirea si
prelungirea stirii de echilibru cu natura i divinitatea, gratie sacrificiului victimei-emisar. in
religiile primitive si nu numai sacrul ,,este tot ce-1 dominé pe nu”, un fel de tremendum sau de
hieros grec cu intelesul de puternic, iar violenta este chiar ,,inima si sufletul secret al

sacmlui”4°, pe cand religiosul, dimpotriva, ,,calmeaza violenta”, rolul lui fiind tocmai acela de

74l Este adevarat, susfine Girard, incercand concilierea

a o ,impiedica si se dezldntuie
sacrw/religios, ci sacrificiul va deveni, la randu-i, factor de armonie i de viatd morald, dar
dupa ,,spectaculoase” ocolisuri. Altfel spus, religiosul ,,domesticeste violenta, o regleaza, o
ordoneazi...”*. De aici, sarbitoarea ca acumulatoare si distribuitoare de expresii (rituale in
special) va ghida viata comunitara spre insufletiri si reimprospatiri inscrise in aceleasi modele
fondatoare, originare. Ca ,,joc al violentei” ea vizeazd mediatizarea ,.crizei sacrificiale” si,
implicit, ,,rezolvarea sa”, transformand astfel criza in ,motiv de bucurie”. Existd, insa, si
posibilitatea ca raportul crizd/rezolvare sa aibd si un al doilea efect: sd loveascd ,,cdnd
continuitatea, cand discontinuitatea (...). Gandirea religioasd poate sa adopte una din cele

doui solutii...”*. Pentru a rezolva chestiunea acestei ambiguitati, R. Girard implica alaturi de

categoria de sarbdtoare pe cea de anti-sdrbdtoare care va sta sub autoritatea lui nu, sub
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semnul austerititii si rigorii. Finalitatea celei de-a doua nu diferd prea mult de cea dintéi:
eludarea ,,recaderii in violenta reciprocﬁ”“.

Oricum, si autorul cartii Violenta §i sacrul constaté ci sarbitoarea are nevoie pentru a
se afirma de mituri care implica si ele raporturile enuntate mai sus.

Intr-un capitol al lucrarii Kunst als Aussage, Hans Georg Gadamer™® reitera si el
atributul comunitar al sirbatorii, care in loc sd separe, stringe laolalta. in acelasi timp, ,,a
sarbatori este o artd”, pentru ca vietuirea in spatiul festiv ,,se aseamdnd cu tréirea operei de
artd”. Sarbatorescul nu implicd doar reprezentdri diferite ci §i ,ticeri”, iar timpul ce-l
defineste este Eigenzeit, timpul plin, deci, ,,ori timpul propriu™*®.

,,Panludismul” sarbatorii §i intersectia ei cu sacrul vor fi accentuate si de Jean-Jacques
Wunenburger intr-unul din primele sale studii*’. Autorul constati insa ca intre sirbitoarea
primitivd asa cum o relevase R. Caillois, si cea contemporana, atinsa de civilizatia tehnica
existd disocieri de esentd. Timpul actual al sarbatorii se ,,denatureazd” treptat, pierde
angajamentul revelator al sacrului. ,,Denunfarea” invaziei tehnice §i subversiunii morale a
happening-ului fusese si intentia lui Jean Brun in Le retour de Dionysos“, cici aceastd
,relntoarcere” ce poate sta sub semnul transgresiunii ,,c’est tout ce par quoi ’homme cherche
a echaper a ses limites et l1a est le Mal™*

Apare astfel categoria de ,.féte-subservion” care ,,améne a retrouver dans la définition

50
%, Avem de-a face cu o

de la féte-transgression la référence a I’ordre sacré des choses
estompare sau o extinctie a semnificatiilor sarbatorii originare care ,,este marcata in liturghia
actuala”, afirma J. Ellul cu toate ci o religie se regenereazi prin redescoperirea sarbatorii’'.
Raportul este, insd, urmatorul: in miezul mizei culturale dezviluitd prin degradarea
sdrbdtorii, se regdseste miza religioasd (s.n.)sz.

Mai putin critic, vizavi de festum-ul modern este Jean Duvignaud pentru care
sarbatoarea omului modern este o perioadd particulard, dar intru totul integratd social si prin
care viata colectiva capatd remarcabile intensitati>®. Exista o multitudine de manifestdri ale
sarbatorescului 1n cotidianul contemporan: cosmice, extatice, ideologice, revolutionare, care,
insd, ,,retrouve la négativité d’une violence d’une destruction™*, In aceste conditii, de fapt,
efervescenta st atmosfera colective devin preeminente chiar fatd de ceremonialurile propriu-
zise. ,,Sarbatoarea decorativd”, care se bazeazd pe simbolurile vietii colective, va riméne

sarbatoare doar in masura In care confine germenii subversiunii §i neaga propria cultura care

i-a dat formd. Ea va fi, astfel, o ,,subversiune creatoare” care nu se identifica neaparat cu tipul
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primitiv ce functiona (in principiu) ca regenerare a ordinii sociale, este, prin urmare, trans-
sociala®.

O lucrare integratoare si solid construitd este cea semnatd de F. A. Isambert.
Resorturile cérti §i intreaga demonstratie se bizuie pe triada conceptuald religie populard,
sdrbdtoare $i sacru care, afirmd autorul pe buna dreptate, sunt solidare. ,,Le systéme qu’ils
composent peut-Etre explicité en une teorie elementaire assez fréquement regue”. De la bun
inceput, ni se precizeaza ca religia populara ,,est peut-étre un objet social réel™ 6 Motiv pentru
care titlul primului capitol al lucrarii este unul interogativo-dubitativ: La religion populaire,
mythe ou réalité? Raspunsul pare sd fie unul suficient: in orice caz, ea este ,,un ensemble
d’étude, d’analyses et d’argumentation” din perspectivad epistemologica. Dar mai poate fi si
,I’embléme dans 1’organisation religieuse” si, in acest caz, trebuic analizati ca ,.enjeu
religieux”. Conceptul de sdrbitoare, desi unul mai putin descriptiv, ,,plus essentiel”, va intra
intr-un circuit analog celui solidar lui, totusi pe nivele diferite. Nu ,,]a réalité¢ de la féte” va
intra in intentionalitdti si analize, ci gdsirea unei ,esente comune” pentru multitudinea
variantelor sarbatorii. Fiind in corespondenta cu religia populara, sirbitoarea dobandeste atét
atributele de ,.enjeu religieux”, dar si pe cele ale unui ,,enjeu de civilisation™’. Cele doua
cuprinderi anterioare, religia populara si sdrbatoarea vor fi interpretate de Isambert ca
»l’expression en actes”, pe cidnd semnificatul lor fundamental va fi asigurat de sacru,
altminteri, si el (conceptul de sacru), pandit de incertitudini semantice.

Revenind la sarbatoare, asa cum ne-o infatigeaza sociologul francez, ea este un sum-
um de actiuni, de limbaje, de reprezentiri, de tridiri exuberante sau chiar ticeri, este
transgresare gi unire a mitului cu ritul, haind noua stralucitoare a timpului, resurs la sacru, ca
sursd a vietii, idealitate si emotie religioasd alituri de excese alimentare, sexuale, alcoolice.
De fapt, Isambert inainte de a stabili schema operatoare a sarbatorii primitive (ressemblement-
transgression-recréation), procedeaza cu migala la corelarea teoriilor, opiniilor si conceptelor
emise de Durkheim, Mauss, Hubert, Dumézil, Caillois, Van der Leeuw, Kereny, Eliade etc.
De aici, purcede la sintetizari cét se poate de pertinente: dincolo de coalescenta sociala pe care
o incorporeaza, sirbatoarea este faptul privilegiat prin care societatea percepe intens, dar
confuz, puterea sa asupra actaniilor; elibereaza, totodatd, tensiunile acumulate, incadrandu-se
in categoria supapelor sociale defulatoare prin abolirea interdictelor’®. Dar Isambert ne atrage
atentia asupra relativitdtii concluziondrilor si schemei propuse, cici nu in toate civilizatiile
functioneaza triada propusd. Caducitatea ei este motivatd tocmai de lipsa uneori a renovarii

cosmosului: ,,.Bien des mythologie s’offert des collections de mythes d’origine qui ne
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s’organisent pas en cosmogonie. Le chaos primitif comme fait total n’y a pas de sens. Ailleur,
si une cosmogonie existe, le cosmos est sans doute moins en question que 1’ordre social lui-

»%® Mircea Eliade precizase si el atat in Nagteri mistice cat si in Mefistofel si androginul

méme
cd ideologia crestind rupea cu multe dintre arhaismele cosmogonice, initiatice, misterice sau

incerca si le dea o altd haind si sé le inglobeze in propriul cult®.

II. Contributii romdnesti

Doud importante contributii roménesti la relevarea si interpretarea cuprinsurilor,
semnificatiilor si functionalitatilor sarbatorii, vor constitui obiectul scurtei noastre prezentari.

Devansandu-1 in timp pe K. Kerényi, eseistul si filosoful Vasile Béncild publica in
1936 si 1937 trei studii dedicate sentimentului sarbatoresc in societéitile traditionale®'. Pentru
el calendarul popular ,,intra in (...) insési ideea de cult” si este ,,0 revelatie”®%.

Traitorul in comuniunile patriarhale percepe sdrbitoarea nu doar ca o ratiune de viata;
ea este obiectivitatea insasi, cosmogonie si fenomen religios si metafizic, armonie si ,,corelare
robustd” a omului cu realitatea generald. Prin ea homo festivus are ,sentimentul comuniunii
depline cu societatea §i cu cosmosul”, impacandu-se, totodata, deplin si cu sine. Impresiunea
el transfigureaza ,orice obiect, orice fragment de realitate”. Totul se transformad si se
identifica in ,,feeria generalului”. Sarbatoarea nu are sférsit pentru ca este ,,un ideal realizat”®,
Crestinul triieste sarbatoarca ca pe o izbanda ,,continua si calma, ca pe o trecere pe sub arcul
de triumf al cosmosului, in bund tovarasie cu geniile bune ale existentei si sub raza puternica
a divinitagii™®,

Studiile lui Bancild, dincolo de tonul lor idealizant, cuprind remarcabile intuitii si
definitii pe care le vom regési ca principii si in analizele unor R. Caillois, G. Gusdorf sau
Eliade: Sarbatoarea ,.este deschiderea cétre transcendent”, ,,acordul complet cu creatorul”,
»anticipare pimanteasca a raiului”, ,,dezrobirea din raiul existen;ei”“.

In ccca cc priveste sarbatorile folclorice romanesti, Vasile Bancila le pune in acord si
armonie cu timpul tocmai prin calitatea lor de a fi punti spre ,,harul unei blande si prestigioase
sublimdri” si nu le separa, nici nu le concepe in afara celor religioase. ,,Suflul doctrinar” al
liturghiei §i marile praznuiri crestine ,,au fuzionat §i s-au impletit cu cele create de popor,
dand o izvodire complexa si jubilant severd™®®.

Omul traditional se rostuieste plenar prin festivitas, valorificand un timp care altfel ar
rdmane profan. V. Béncila nu acceptd ideea lenevelii tdranului motivatd de numarul prea mare

de sarbatori pentru ca cle au determiniri filozofice care nu pot fi eludate de nici o analiza.
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Fara indoiald cd discursul lui V. Béncila aminteste de orientérile culturale interbelice
care incercau sa redimensioneze paradigmele ruralului, ci este uneori extatic, dar, cercetind
rabdator aceastd stare a lui, nu putem s nu remarcim bogétia de idei si de frumuseti pe care
le cuprinde. S-ar putea ca filozoful si eseistul, scriind impreuna, sa fi trait chiar nostalgia
,,duhului sarbatorii”.

O a doua carte asupra cireia vrem sd zibovim este una cu un titlu... fericit ales. Ne
referim, fard indoiala, la lucrarea lui Paul Drogeanu Practica fericirii, ce aparea la Editura
Eminescu in 1985. Docta si clard, rafinati, lucrarea etnologului roméan rdmaéne §i pentru
cititorul ei de azi interesat ,.fetele” sarbatorescului una indestuldtoare in informatie, dar mai
ales convingatoare prin conceptualizarile si decelarca esentelor §i prioritétilor festivului.
Autorul incearcd si reuseste sd facd ordine intr-o pletord de reprezentdri, categorisind,
delimitand spatii acolo unde era cazul, stabilind, pe cét posibil si in bund maniera, principii.

Initial afirmatia ca ,,accentul de neconfundat al sarbitorescului nu poate fi gasit decat
»induntrul sferei festivului” pare, cum ne avertizeaza autorul, paradoxald. Nu trebuie sa
cddem insa in capcana de a lamuri implicatiile magice simbolice ale sdrbatorii prin ,teorii ale
ritului §i traditiei”. In acelasi timp, este foarte greu si stabilesti ,originea si esenta
sirbatorescului” intr-o sirbitoare anume”®’; intr-adevir, ea este intotdeauna, ca §i actiunea
sacrd, dromenon, adica ceva ce se face ,,generdnd agregiri de gestualititi originale si mereu
neobisnuite, complexe sociale ce nu sunt decat dezvoltéri ale semnificatiilor pe care verbul a
sarbitori, le catalizeazi si le pune in joc”68.

Tinand cont de sfera destul de imprecisa a ,,acestui complex existential aparte”, P. D.
ne convinge de faptul cd acesta, desi indeplineste functii ale ritualului, are §i propriile sale
particularititi. De asemenea, relatia dintre ceremonie §i sarbatoare este una suficient de
elasticd pentru a se implica si presupune reciproc. Identitatea de ,,ocazie”, adica ceremoniile si
obiceiurile, ,identitatea functionald” (care se referd la comunizarea participantilor, la
scoaterea lor din cadrele cotidianului etc.) §i ,,coincidenta” morfologicd (manifestari §i gesturi
ale participantilor) nu sunt suficiente pentru a accepta ci sirbatoarea poate fi definita prin
ceremontile ce le incorporeazéﬁg. Disocieri $i apropieri sunt posibile vizdnd, de data aceasta,
obiceiul ca ,practici social-culturald de activizare a comportamentelor, institutiilor si
normelor create si pastrate de catre traditie”. Dacd traditia isi stabileste echilibrul intre
puterile limitative (care judecd) si cele dez-ldnfuite (care iartd), atunci sirbatorescul se va

apropia mai mult de cele din urma prin jocul, extazul, bucuria, spontaneitatea ce-i sunt

specifice in paralel cu cele ale ritului’.
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Indiferent de segmentele comune sau determinative, de statul ei de ,operd”
multiforma, autonomia ei este indeniabild. Evidenta puterii de sine a sérbétorii fusese enuntata
si argumentatd de Durkheim, de Bancila sau Kerényi, iar ceva mai tdrziu si de Jean
Cazeneuve care-i proclama ,realitatea de sine” si prerogativele de ,,adevar social si individual
ca rezonanta proprie”’ "

In aceasta privinta, Paul Drogeanu, gandind la fel, formuleaza remarcabil: practica
festiva are individualitate, ,,isi decupeaza invecinat si distinct de alte practici (faceri) precum
ritualul sau esteticul”’®. Toata lucrarea va fi presaratd de sintagme valoroase ce dovedesc
topirea atentd a unei bibliografii de varf, dar s1 stdpanirea conceptuald a sintaxei si
morfologiei fenomenului: sdrbitorile sunt masti ale sacrului si profanulut (p. 39), spiritul
sarbatorii isi poate revendica substanta din categoriile numinosului, esteticului, ludicului (p.
42); ,,Sarbatorescul, care este pentru si contra sacrului, trece spre acesta §i raméne partial el
insugi” (p. 57); timpul sarbétorii este cel al privilegiului, al Intalnirii cu zeii, al unirii
timpurilor individuale in marele timp al succesului (p. 67); festivul este implinirea amintirii
prin comemorare. ..ca implinire a viitorului prin magie si utopie, in complementaritate (p. 82);
intre fericirea imediaté §i cea datd, sarbatoarea mediaza inventdnd o momentana coincidenta a
lor (p. 86) etc.

Plasatd dincolo de sacru si dincoace de profan, sirbiatoarea isi are o spatio-
temporalitate proprie, dar si moduri ,de existentd” proprii: paradoxalul, Kkairoticul,

agonisticul, agalmaticul sau principii active: potlatch-ul, sabaticul, carnavalescul .

I11. Sarbatoarea populard. Ciclul celor 14 zile ale Craciunului,
Anului nou si Bobotezei

Mai pastreaza sidrbatoarea traditionald roméneascd conjuncturile, realitdile si
semnificatiile anterioritatii sale arhaice?! $i cum putem ajunge la un pertinent raspuns, atita
vreme cét puntea ce le-ar putea uni este una destul de subtire §i adesea intrerupta, atita vreme
cét informatiile ce le avem sunt putine si adesea nesigure. Grandoarea refacerii cosmogonice a
primordialitétii este suficient de transparenta in ciclul popular al solstifiului de iarna?! Cat de
pure si in ce contexte s-au pastrat elementele unei precrestine religii?!

Orice afirmatie in acest sens trebuie si porneascd de la premiza prezervirii unor
structuri arhaice, dar sa ia in calcul si ideea de sincretism’® (ca proces cultural natural),
precum si eforturile institutiilor crestine care mai bine de 1000 de ani s-au striduit fie sa le

elimine definitiv, fie sa le incorporeze in sistemul religios oficial.
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In spatiul autohton, produsul cultural folcloric, ca rezultat sincretic, era inca presarat
chiar in secolul XX de relicte ale unei mentalitati magice sau mitologice. Intrebarea ce trebuie
pusd in continuare se refera la coerenta si puterea acestor clemente de a forma un sistem care
sd se angreneze in mecanismele culturii traditionale romanesti.

Cateva structuri coerente de sorginte magicd au persistat in ,,macrosistemul culturii
traditionale roménesti” ca expresie §i gratie ,,a unui sincretism cultural complex”. Ne referim
la ,,sistemul descéntatului”, efect si reprezentare polimorfa a ,,prestigiului” gandirii magice”
sau chiar la un pattern al culturii traditionale: sistemul terapeutic §i psihoterapeutic care are in
opinia unei tinere cercetitoare o organizare tripartitd in care intrd (in relationdri si
complementaritati sistemice) magia terapeuticd, religia populard si medicina populard'®.

Durkheim, avand in vedere (probabil) mai ales specificitatile Occidentului, era de
parere ci aceste constituente populare nu mai apartin nici unei religii. ,,Daca un cult anume
(...) reuseste sa se mentfind din ratiuni speciale, in vreme ce ansamblul din care facea parte a
dispirut, el nu va mai supravietui decat in forme dezintegrate™’”.

Referindu-se la supravietuirea unor fragmente initiatice si misterice in Europa crestind
a Evului Mediu si chiar pana in epoca modermnd, Mircea Eliade aprecia ca ea a fost posibild nu
sub forma unor rituri propriu-zise, ,,ci in special sub forma unor obiceiuri populare, a unor
jocuri §i motive literare”’®,

Asa s-a intdmplat si cu vechile rituri agrare sau solstitiale care au supraviefuit in
folclor. Durkheim ne da chiar citeva exemple facdnd trimitere tot la referentialul occidental:
sdrbdtoarea copiilor in mai, solstitiul de vard, carnavalul etc. Sociologul francez completeaza
ca arhaicele rituri agrare nu s-au mentionat sub forma unui ,,cult propriu-zis” ci ca ,,0 simpla
ceremonie™’”.

Biserica s-a straduit inca de prin secolul al V-lea sd le domoleasca spiritul pagan, asa
cd a ,inventat” procesiunile Rogatiilor, care confineau rugiciuni colective pentru
binecuvéntarea recoltelor si animalelor®. Dar si asa, pana spre sfarsitul secolului al XIX-lea,
tiranul se va comporta in ochii clerului ca un rusticus necioplit, cu apucaturi diavolesti.
Institutiile religioase occidentale se vor fi straduit indelung pentru a crea preeminenta
sarbatoreasca a Nasterii Domnului in raport cu ,,nasterea plind de fald a anului marcatd de
calendele din ianuarie”, ajungind, pana la urma, si le impace printr-un compromis.

~Rémdgitele pagane” 1nsd, demonstreazd Peter Brown, reprezentau nu atat
,hechibzuinte” si fapte urite, ,,cat semnele unor tentative bine cumpanite prin care crestinii

secolului al VlI-lea incercau si descopere o ,,compatibilitate” intre orizontul lor religios de
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atunci si tiparele perioadei anterioare. In acest proces de adaptare, crestinismul avea adesea
inifiativa: comunitatile pagine au imprumutat simbolurile si riturile crestine. ,,Banchetele, in
timpul cirora se depuneau ofrande, se desfasurau sub semnul crucii”. Locul vracilor necregtini
este luat treptat de calugiri sau preoti. Botezul crestin incepe sa stirbeasca §i sd estompeze
functiile initiatice g1 magice ale apeiS'.

Nici in Bizant situatia nu fusese mult mai diferitd. Agroikos-ul (cuvéntul depreciativ
pentru tdran) isi manifestd sistematic pana in secolul al VI-lea pasiunea pentru pdganisme:
serbari orgiastice, ,,divinitdti antice preschimbate in demoni”, actiuni de magie colectivi,
,festivalul” din ianuarie incarcat de conotatii sexuale. Toate acestea insd, ne asigura istoricii,
nu erau decét deviatii de la ,,dreapta credintd”. Altminteri, tiranii isi construiau licase de cult,
uneori pe spezele proprii, §i luau parte activd la Liturghie si Sfanta Taina a Euharistiei®”.
Bizantul iradia in jurul lui o aurd, perceputi astfel chiar de Occident, prin somptuozitatea si
frumusetea ,,neintinata a Liturghiei lui armonioase” pe care o adoptaserd cu pasiune si emotie
credinciosii ortodocsi §i care reprezenta o punte stabild si sigura a relatiei dintre cler gi mireni.
Totodata, aceastd ,,insulda a ordinii mentinutd de Dumnezeu in mijlocul haosului barbar”,
pastrase mai bine decét apusul unitatea sociala in jurul credintei cét si semnificatiile originare
ale crestinismului apostolic §i al sfintilor parinti®*.

Ce s-a intdmplat in teritoriile romanesti pana la institutionalizarea religioasd, raméne
un subiect pe care istoricii, arheologii, oamenii de culturd inca il dezbat. Istoriile Bisericii
roméne vorbesc cu stiruintd desprc o crestinare timpurie prin propovaduirea Sfantului
Apostol Andrei, prin colonigtii crestini ai Daciei, prin ostasii din armata romana, prin alte
forme de colportaj. Concluzia ar fi ca invétatura crestind era deja cunoscuti in Dacia primelor
trei secole. Argumentele acestor afirmatii sunt de ordin istoric (marturii scrise, din pacate
putine), arheologice, epigrafice si conjuncturale, denotate de relatiile comerciale ale cetatilor
din Dacia Pontica, dar si ale dacilor, in general, cu spatii masiv crestinate inca din secolul al
II-lea din Asia Mica, Grecia, Siria, Palestina, Egipt etc. si, nu in ultimul rdnd, cele de ordin
lingvistic®.

O parte a istoricilor mireni respinge ideea unor apostolate ale Sfintilor Andrei si Filip
in Schytia, care ramén, astfel, de domeniul unei traditii mai mult legendare. Prin urmare,
wcrestinismul in spatiul carpato-danubiano-pontic nu are o origine apostolicd, debutul siu
plasindu-se dupi instaurarea stapanirii romane”®.

Indiferent cum s-a facut crestinarea teritoriului nord-dunérean, realitatea ei procesuali

este indubitabila. Pe baza unor dovezi care se sustin stiinific, in cursul secolelor IV-V
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crestinarea a continuat concomitent cu romanizarea populatiei autohtone, intre cele doua
fenomene de aculturatie stabilindu-se ,,0 relatie de tip ,feed-back”®. Trecerea daco-romanilor
la noua credinta continud péané in secolul al VIII-lea cdnd putem vorbi de o generalizare a
crestinarii comunitatilor romanizate din nordul Dundrii.

Se cuvine sid subliniem in continuare, ludnd seama la atentionarile istoricilor, ci
fenomenul crestindrii protoroménilor a fost unul relativ, pe motivul asimildrii i simbiozei
elementelor crestine si pagane, lipsei institutionalizirii generale; avem de-a face, deci, cu o
forma de crestinism popular®’, impur, care va sa zici. Ne punem totusi intrebarea, ca un
nespecialist in istorie ce suntem, unde, in ce topos-uri europene sau orientale putem afirma st
sustine imaculata si totala absorbtie a dogmei crestine de catre categoriile sociale neelitiste?!

in ceea ce priveste tipicul propriu-zis al cultului din fosta Dacie si sfera de influents,
raspunsul este, de asemenea, impértit: in secolul al IV-lea se manifesta ,,0 dubla autoritate
ecleziastica”; zona estica, adica Schytia Minor, sudul Moldovei si nord-estul Munteniei, cidea
sub inrdurirea Constantinopolului, iar cea vestica rdméanea sub puterea religioasi a Romei®.
Aceastd problemd a jurisdictiei trebuie privita nu global ci diacronic, singura manierd in
miasurd sa traga concluzii pertinente cu privire la subiect®.

Istoricii roméni ai Bisericii sunt mai categorici in aceastd privintd: incepand din
secolul al IV-lea bisericile din provinciile romane dundrene se aflau sub obldduirea si
autoritatea Patriarhiei de la Constantinopol, cu toate cd limba liturgicd in aceleasi teritorii
era... latina, exceptie ficind o parte a bisericilor din Moesia Inferior i Schytia Minor unde
serviciul religios se oficia in limba greacd’. Aceasta limba va fi folositd masiv in cultul
crestin al Imperiului de Résérit o datd cu anul 610, gratie lui Heraclius care 1i decreteazi
oficialitatea.

Sarbatorile crestine intraserd si ele pand in secolul al IV-lea in calendarele daco-
romanilor de la nord de Dunére. Nasterea Domnului ,era cu certitudine aniversatad de cétre
credinciosii nord-dundreni™’, la inceputul anului, odata deci cu Epiphaneia (6 ianuarie) si era
numita in Rasarit Sdrbdtoarea Ardtarii Domnului. ,,Practica rasariteand se intemeia pe tradifia
ca Mantuitorul S-ar fi botezat in aceeasi zi in care s-a nascut, dupa cuvéntul Evangheliei care
spune ci, atunci cind a venit la Iordan sa se boteze, Mantuitorul avea cam 30 de ani (Luca,
3,232 Separarea celor doud mari sarbatori crestine se intdmpla in jurul anului 375 in
Antiohia, apoi si la Constantinopol in anul 379%,

Se pare ca argumentul hotarator al fixarii datei de 25 decembrie pentru praznuirea

Nagterii Domnului este unul care tine de imperios: in religiile antice in jurul solstitiului de
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iarnd aveau loc orgiastice si pagane sérbatori solare, dintre care una cu o mare raspandire si
cautare: Dies Natalis Solis Invicti, ziua de nagtere a Zeului Mithra94, sau Genitor Luminis
(ziua nagterii din piatra a aceluiasi zeu)’>.

Nelu Zugravu afirma in documentata sa lucrare ca liturghia acestei sarbatori cregtine a
fost definitivatd abia in secolul al V-lea, motiv pentru care foarte multe rituri pagine au
persistat si in desfagurarea populara a Sarbdtorii Nagterii Domnului.

Cealalta celebrare insemnati a calendarului de iarnd crestin, Boboteaza este si ea
atestatd in Dacia romana: gnosticii lui Basilide organizau aceasti sarbatoare la 10 januarie®®.
Exista si alte mentiuni ale Teofaniei in scrierile lui Clement Alexandrinul, iar Sfantul Grigorie
Taumaturgul se pare cd a finut o predicd cu prilejul uneia dintre ele. (sec. al Ill-lea).
Testamentum Domini (sec. al 1V-lea) si Constitutiile Apostolice (sec. IV-V) o pomenesc
alaturi de Pasti si de Rusalii.

Ca si celelalte festum-uri crestine, Botezul Domnului atrigea un mare numdr de
credinciosi att prin fastul si spectaculozitatea ceremoniilor, dintre care se detasa Botezul
solemn al catehumenilor. Asa se Intdmpla spre anul 400 cidnd Honorius si Arcadius
interziceau in aceasta zi spectacolele de circ”’.

Cea mai veche sarbdtoare crestind, cunoscutd incd din perioada apostolica a fost
Pa,vtelegs. Era aniversatd, asa cum stabilise Conciliul de la Niceea din anul 325, ,,in prima
duminica cu luna plina de dupa echinoctiul de primavara™®. in mediile crestine ale Bisericii
vechi au existat diferente destule in ceea ce priveste data sarbatorii si chiar in modul de
derulare a ceremoniilor ei. In Siria §i Asia Mica, ca mostenire a traditiei impuse de Sfintii
Apostoli Ioan si Filip, se serba inti moartea Domnului, pe data de 1 Nisan, iar Jnvierea'® pe
16 Nisan, indiferent de zilele siptamanii in care ar fi cizut ele. In Apus, Egipt, Siria, Palestina
Moartea Domnului pica in vinerea cea mai apropiati de 14 Nisan, ,,numind-o Pastele Crucii”,
iar Invierea in duminica urmatoare, care cidea, totdeauna, dupa 14 Nisan sau dupa prima luna
plind care urma echinoctiului de primdvard, duminicid pe care o numeau Pagtile Invierii.
Comunitati de crestini din Gallia tineau sarbitoarea la data fixa: 25 sau 27 martiem.

Sinodul de la Niceea prin impulsul hotirator al lui Constantin cel Mare reglementa
data si continutul sirbatorii Pastelui. Adica, intotdeauna, in duminica imediat urmatoare lunii
pline de dupd echinoctiul de primédvard. Atunci cdnd 14 Nisan pica duminica, Pastile era
serbat in duminica urmatoare.

Ciclul pascal arhaic mai cuprindea Praznicul Indlfarii'® la cer a Domnului amintita

de Constituiile Apostolice si in scrierea Despre sdrbdtoarea Pastilor a lui Eusebiu din
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Cezareea, datatd 332, dar in care se preciza ci [ndlfarea nu era sirbatorita la 40 de zile dupa
Pagti ci la 50 de zile, o data cu Rusaliile. Separarea Inaltdrii de Pogordrea Duhului Sfant se
va intampla spre inceputul secolului al V-lea'®.

Cincizecimea incheia si in primele veacuri ale lumii crestine sdrbatoarea pascala.
Foarte veche fiind, ea se oficia cu mare adunare a credinciosilor inca din perioada apostolica.
Notatii si confirmari ale Rusaliilor'® aflam dintr-o scrisoare a Sfdntului Apostol Pavel (1.
Cor. 16, 8), din Faptele apostolilor (2, 1-11; 20, 16) sau din operele ulterioare ale Sfantului
Irineu, Tertullian si Origen'®. Foarte importanta si inedita, intr-un fel, este descrierea din
Fapte care trimite, prin harul vorbirii, la o tréire extaticd cunoscuta la cultul antic grecesc, dar
si la Vechiul Testament (Num. 11, 16-29; imp. 18,29;9,11;Is.28, 10 etc.)'OG.

In legatura cu Rusaliile, mai trebuie sa adiugam ca in spatiul daco-roman scenariul si
spiritul ei au atras si elemente necrestine, unele dintre ele cu ,,ideatici funerare”, magice, cum
se intdmpla, altminteri cu mai toate celebrérile calendarului crestin. Era imposibil sa mentii
puritdti cultice crestine intr-o lume care trdise in cu totul alte mentalitati si credinte. Cum
spuneam, procesul obliterarii sau, cel putin, al estomparii acestor festum-uri pagane, rituri §i
ritualuri, practici, credinte, a fost unul nu atat de rapid si, pare-se, nu s-a incheiat vreodata.
Dar asta nu inseamné cid marile priznuiri crestine sau sarbatorile Maicii Domnului si sfintilor
nu s-au impus. In conditiile acestea conceptul de religie populara atit de mediatizat in
deceniul al optulea, in special in cercurile etno-antropologice si istorice franceze, devine unul
impropriu sau, mai precis, ambiguu, pentru cd, in principiu, prin separarea pe care o opereaza
intre cultic / necullic, oficial / neoficial, creeaza ideca destul de hotidrita a unui crestinism
rural (mai ales) necrestin, ceea ce, in acelasi mod principial, nu este adevarat'?’.

Evident, cand vorbim de religie popularad ne gindim si la culturile cregtine arhaice, dar
indeosebi la cele folclorice, iar cea romaneasca este una dintre cele mai complexe si mai bine
reprezentatd din Europa.

Calendarul popular romdnesc cuprinde o multitudine de sarbatori, unele actantiale, sub
imperiul lui ,,a face”, altele interdictive, marcate de un Nu actantial, dar la fel de importante ca
si cele dintéi, unele religioase, altele magice sau, mai precis, magico-religioase. ,,Breviarul de
liturghii profane si religioase”, care leaga cerul de pamant si de istorie, cum inspirat nota un
etnolog francez vizavi de calendarul popularms, are o structura eterogena atat in forma cét si
in continut'®. Temeiul §i osatura calendarului popular roménese, cel putin pentru perioadele
de timp cdnd il putem reconstitui, sunt sustinute de componenta sa bisericeascd. Ea este

,canavaua pe care s-a constituit aceastd retea complexd”''®. Putem deosebi in aceastd
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organizare sacri a timpului inceputuri diferite de an mai mult sau mai putin congtientizate in
ultimele doua secole, in functie de ocupatia principald a comunititilor; predominant rimane,
insd, nu anul nou bisericesc sau pastoral, sau agrar ci inceputul anului nou civil. Ni se pare
corectd, deci, impérfirea calendarului popular pe care o propune Antoaneta Olteanu, in
sarbatori mobile si sarbiatori cu datd fixa. Altfel, nici nu stiu dacd o alti separatie
calendaristici ar fi una normald pentru cultura populard, avind in vedere realitifile ei
temporale. Nu cred ci trditorul si beneficiarul in i unui asemenea calendar ar proceda la
disocieri pe care specialistul le face din motive taxinomice sau, oricum, metodologice.

Calendarul popular este o imbinare naturald intre practicile sacrului si realitatile
sensibilului, intre transcendent si material. Aceastd duald perceptie a fost demonstrati de
reactia taranilor la trecerea pe stil nou ce se impunea de cétre bisericd in 1924, Riposta a venit
nu atunci cind, in 1921, statul romén proceda la schimbarea civild, ci cand sarbatorile
religioase, si in functie de ele celelalte, isi schimbau data praznuirii. in 1924 , satul romanesc
traia in virtutea unei vechi traditii (...). Tot ceea ce venea din trecut avea un caracter aproape
religios, fata de care se impunca cel mai profund respect”'!!. Ori, schimbarea brusci a
timpului se raporta la zdruncinarea existentei insisi ce nu putea fi conceputi in afara relatiei
cu cosmosul si, implicit, cu divinitatea. Bulversarea §i aceasta agresare a sacrului temporal s-a
rezolvat tot... in timp, fiind urmate practic de transformari semnificative gi la nivelul socio-
economic al comunitatilor rurale, ceea ce demonstra incid o datd ca traditia isi asuma si
elasticitatea schimbarii.

Sarbatoarea, prin toate deschiderile ce le oferd, stimularea bucuriei de a trai la maxim-
um evenimentul, mai complet, evenimentele, in toatd eterogenitatea lui (lor), nu poate fi
circumscriséd unei singure semnificatii. Sd nu uitam ci ,,personajele” comunitare ale ei uneori
cu ocupatii diferite, varste i mentalitati la fel, ce nu creeazi insa antagonisme explozive, vor
ramane permanent intr-o tesiturd a semnificatului ce-i pastreazd induntru; ca sd exigti in
sarbatoresc trebuie sa participi, sd fii activ. Isambert confirma cu argumentele proprii si cu
cele ale unor Durkheim sau Caillois, caracterul de act colectiv al sérbatorii care aglutineaza
pluritati de imagini mentale sau materiale, ,,...mais celle-ci font figure d’accompagnement de
I’elément actif. On en dira, autant des divers objets matériels, décors, nourriture etc., qui
servent a I’action de la féte”' ',

Multiplele fatete si reprezentiri ale sdrbatorii angreneaza o complementaritate sociala
la fel de variatd, dar in care fiecare isi gdseste locul, motivatia si finalitatea. Ori, aceasta totald

socializare face ca sdrbdtoarea sid depadseascd in sensuri ritualul si chiar ceremonia'">.
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Proprietatea decisiva a ei va fi acfiunea de simbolizare, care atrage dupd sine prerogativele
traditiei: simbolul nu va fi acceptat decat in conditiile formei sale fixe, cunoscute, ceea ce-i
impune sarbatorii ,.,des formes rituelles, obligatoires, sans que le rite ait ici néccessairement le
caractére religieux ni I’obligation d’une valeur morale”' .

Si, totusi, pornind de la afirmatia citati mai sus, trebuie si ne punem intrebarea
privind cuantumul religios al sarbatorii, gindindu-ne mai ales la realitdtile folclorice
romanesti. In privinta Pastilor raspunsul este mult mai clar si mai precis in favoarea
religiosului pentru intreaga Europd, Criciunul si Anul Nou au insd nevoie de nuantari
suplimentare. Durkheim persuada asupra unei generalizéri a mixturii religios / profan fara sa
precizeze cum se impaci cele doua categorii. Adevarul este cd, din interiorul sarbatorii nu poti
sd stabilesti precis dacd existd sau nu antinomii in felul perceptiei. Nici Isambert nu este
categoric: ,,... leurs caractéres religieux ou non religieux reste problématique™ . In ultima
instantd, pentru a incerca lamurirea ambiguitétii, sociologul francez face apel la... ,,notiunea”
de sacru. ,,Mais il est possible déja de justifier, sur ce terrain, I’idée de mixité, justement si
I’on apelle proprement religieux 1’acte par lequel s’effectue le passage entre le rappel
commémoratif et la présentification, non que la religion exige a tout instant la «présence
réelle» dans le sens absolu du terme, mais un de ses traits spécifique est sans doute d’établir
un va-et vient et des positions intermédiaires, ce qu’exprime la polysémie du mot «rappel»
(prenant, dans les liturgies chrétiennes, la forme savante d’«anamnése»)''®. Oricum am privi
aceste ,incorddri” ale sdrbdtorii, ele nu trimit la concluzii transante. Se simte, dect,
sdrbatoarea incorsetata in si de structura fixd, organizata a ritualurilor gi se disperseaza printre
ele rezuméandu-se la limbaje ,,mai libere” sau hotaréste sa procedeze la un compromis?! Poate
cd 1n acest sens, formula lui Paul Drogeanu, dincolo de profan si dincoace de sacru sa exprime
mai bine ,,existenta” in sine a sdrbatorii, cu toate cd putem descoperi ambiguitati si In acest
(evident), minunat si efemer spafiu. Cum ar spune acelasi autor, sdrbdtoarea ,,actualizeazi
sacrul” si pune profanul ,,in inactual”, inverseazi adica raporturile, dar tinde prin actiunea ei
sdrbitoreasca si fie pentru si contra sacrului. Sarbatorescul va ramaéne, insd, ,partial el
insusi... Existdnd pentru cd e intru sacru (s.a.) si, in acelasi timp, intru-cotidian (s.a.), ca
stdnd 1n fata sacrului pentru a aduce cotidianul la el, sarbatoarea este intruchiparea fiecaruia
dintre cei doi termeni, purificdndu-le tensiunea (s.ay'.

Sarbatoarea are puterea si atragd, sd implice, sd motiveze, sd solidarizeze comunitati
intregi. Indiferent de varsta, stare sociala sau sex, fiecare 1si gaseste rostul si trdieste deplin

meandrele sacrului si profanului, dezviluindu-se in si prin acte, gesturi, mesaje verbale,
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muzici etc., eliberdndu-se prin ludic, prin bucurie §i extaz de platitudinea obisnuielnicului.
Semnificatiile sarbatorii si ale sarbatorescului nu se confundda cu cele ale ritului §i ,,nu
reprezintd numai o transformare a stravechii semnificatii magice sau vrajitoresti a obiceiurilor
populare”''®,

Citind culegerile clasicilor S. Fl. Marian, T. Pamfile, ,,Calindariile” lui S. Mangiuca,
raspunsurile la chestionarele lui Hasdeu §i Densusianu sau alcatuirile stiintifice mai noi,
realizdm usor capacitatea coalescentd a sérbatorii. Si credem ca nici un ciclu sirbatoresc din
cultura populard roméneascd nu este atdt de divers, atdt de expresiv §i de bogat in talcuri
precum cel al Crdciunului, Anului Nou §i Bobotezei.

Operatia de clasificare a expresiilor culturale ce compun melanjul sarbatoresc numit
mai sus este una delicatd datoritd imposibilititii de a stabili precis granitele dintre ele pe baza
unor categorii conceptuale, care, in accepfia stiintifica actuald, sunt inca ambigue, atunci cand
este vorba de cultura populard. Nu vom proceda, deci, la taxinomii, ci doar la o simpla
enumerare care sa argumenteze atit varietatea mesajelor cat si faptul ca, desi diferite ca
origine sau ca semnificatii, nu se exclud, ci coabiteazd in modul cel mai natural. Cateva
ritualuri, insé, prin amploarea lor, amprenteaza substantial sumum-ul sarbatoresc in discutie:
ne gandim in primul rind la Colindatul de ceatd, dar si la cel al copiilor, apoi la Plug si
Plugusor, la Iordanit. Alaturi de ele intdlnim (incd) pe spatii mai mult sau mai putin intinse
Steaua, Sorcova; teatrul popular este si el prezent atit in formele sale, s& le zicem culte, dar si
in altele ce s-au indepartat de model indeajuns pentru a-si contura individualitatea. Jocurile cu
masti, fie incorporate colindatului de ceata, fie independente, intregesc acest ciclu festiv. Pe
deasupra, zeci de rituri i acte magice, divinatorii, apotropaice, cathartice, propitiatice etc.

Se pare cd, in timp, puritatea originilor unor manifestari rituale a fost obnubilata §i a
translat catre alte sensuri. Caracterul agrar al colindatului pe care 1l declara specialistii (o parte
a lor) nu ni se mai pare preeminent in comparatie cu aspectele religioase ale Nagterii lui
Cristos, desi aceastd nastere si atributele divine ale Mantuitorului sunt reformulate uneori
dintr-o viziune spirituald ce nu poate fi decét a unor agricultori ce Incearca sé-gi apropie grafia
celestd, nu numai prin daruri materiale, ci §i prin fapte caritabile, eroice, prin trairi ideale in
momente diferite si in acord cu mentalitétile tardnesti.

Asta nu inseamna insd ci atributele agrare ale culturii populare au disparut definitiv.

Plugul cel mare si Plugusorul, alte rituri (Semdnatul) sunt circumscrise unei ritualitati agrare.

Chiar si dgheasma ca substanta sacra, a ,,suportat”, la nivel popular, clivaje de acest fel.
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Considerdam ci, de cele mai multe ori, religiosul de origine cregtind, invinge §i se
impune chiar si in ciuda unor inrddicinéri socio-economice seculare''®, dar sunt cazuri cand si
el ramane vag si greu de inglobat in structura coerentd si formativd generald sau contine
aspecte contradictorii in raport cu sursele oficiale.

In Tara Lovistei, colindatul organizat de cetele de tineri (ca la Boigoara) sau de maturi
si tineri (ca la Racovita) ocupa locul de frunte in cadrul celor doud séptidmani sarbatoresti. De
altfel, ceata colinditorilor, organizeaza, ca si in alte zone roménesti, aceastd perioadd
,.festiva” incepand din Ajunul Crdciunului si pana in ziua Sfantului lon'®.

Colindatul copiilor, Irozii, Steaua, Buhaiul si Plugusorul, Capra §i Brezaia, Sorcova,
Jianul, lorddnitul®, sunt celelalte obiceiuri ale sfarsitului si inceputului de an din Tara
Lovistei. Se pare cd putin dupd cel de-al doilea Rézboi Mondial se mai practica aici §i
Vasdlca sau Purceaua'™.

Ceea ce trebuie remarcat in calendarul lovistean al obiceiurilor de Crdciun, An Nou,
Boboteaza si repertoriilor lor este masivd componenta religios-crestind, parcd mai pronuntata
ca in alte zone muntenesti sau chiar transilvane. Buna parte a textelor colindelor, numérul
foarte mare de cantece de stea, Irozii si Vicleimul, probeaza afirmatia. Se cuvine sa addugam
cd aceasta definitorie trasaturd a complexului festiv al iernii nu a coincis i cu eliminarea unor
credinte si practici adiacente de naturd magica. Altminteri, Lovistea a conservat in diferite
continuturi si forme fragmente ale unor reprezentari mitologice. Le-am constatat si noi pe
teren, cu toate cad ele n-au fost prioritare in cercetarea noastrd, dar le-am aflat si din citeva
lucrari ale unor cercetitori ai zonei'>.

La fel de interesantd si mai putin studiatd este §i prezervarea unor elemente vechi
crestine ritualice si chiar teologice mai ales in repertoriul poetic al colindatului.

In marea cuprindere sirbatoreasca a celor 14 zile ale inceputului si sfarsitului de an,
colindatul, desi parte integrata si integranta, isi are propria sa individualitate. Daca sarbatoarea
propriu-zisd se consuma ,,dincolo de profan si dincoace de sacru”, colindatul, prin toate
normele, prerogativele, determindrile sale, riméne constant in sfera sacrului si (implicit) a
religiosului. Mai mult, sensul siu religios poate fi argumentat, dacd mai este cazul, si de
faptul cd ,,un ritual nu se poate desfasura in afara unui sistem religios, indiferent daci acel
sistem este crestin sau necregtin”'>*.

Vom preciza cd nu punem semnul egalitiitii conceptuale intre religios si sacru, chiar
dacd unele dintre cele mai acceptate definitii ale religiei sunt construite tocmai pe aceastd

125

egalitate Durkheim, Hubert, Wach, constatasera interdependenta dintre cele doua
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continuturi conceptuale. Mai tarziu, Pierre Bourdieu avea sa catalogheze si el religia drept ,,un
ansamblu de bunuri simbolice privitoare la sfera sacrului”'®®, fi dam, totusi, dreptate, mai
mult intuitiv, lui Wunenburger care, intr-una din lucrdrile sale, aprecia ca religiosul se poate
delimita uneori de sfera sacrului care, ,la rdndu-i, poate supravietui sau re-vietui in afara
religiosului”'?’.

In ceea ce priveste colindatul si toate limbajele sale, vom conchide ci ele sunt expresii
ale sacrului, care, implica religiosul mai ales ca fundament sustinitor. Un etnomuzicolog
contemporan considera cd ,,sacrul este insusi obiectul colindei, cad functia colindei este
manifestarea sacrului, actul executirii sau al audierii unei colinde inregistrand si semnificind
un act de experimentare a sacrului”'?®.

Dupi cum se stie, colindatul de ceata se practica in arealul cultural romanesc in 4junul
Crdciunului sau, destul de rar, la Anul Nou. Analizdnd, chiar superficial, derularea ca atare a
ritualului si repertoriul sdu, poti lesne s ajungi la concluzia ca aceastda complexa manifestare
populard este legatd indisolubil, ocazionatd si relevata de (si prin) Sdrbdtoarea crestind a
Nagsterii Domnului. Indiferent de opiniile pe care le avem cu privire la originea sau
functionalitatea colindatului, ,,ignorarea legéturii colindatului ,,propriu-zis” al cetei cu Ajunul
Craciunului pare a fi o deformare voiti a realitatii folclorice,...”'?’.

Sarbatoarea Crdciunului, cu toate implicatiile si sensurile sale religioase, a oferit o
baza sigurd si motivatii profunde pentru péastrarea in timp a acestui scenariu sacramental.
Consideram ca tocmai spiritul crestin al sarbatorii, dublat de atitudinile conservatoare ale
traditiei, au reusit sd prezerve si repertoriul ce cuprinde teme i motive mitologice, fie
resemantizdndu-le, fie pastrandu-le intacte, dar in contexte diferite.

O serie importanta de lucréri istorice, etnologice, folclorice etc. europene si roménesti
vine sd demonstreze cu argumente peremptorii cd procesul cregtinarii a fost unul plurimorf si
cu sensibile specificititi si nu a insemnat obligatoriu, eliminarea totala, gen tabula rasa, a unor
forme de culturi anterioare'*°.

Colinda roméneascd poate fi consideratd si interpretata ca o marturie consistenta, pe
cat de originala, pe atdt de plurivoca si sincreticd, un efect al acestui vast proces de crestinare
si de racordare a calendarului crestin la ,,sistemul popular de organizare a timpului”"®'.

Ciclul popular al sérbatorilor Craciunului ce coincid temporal §i cu solstitiul de iarna,

nu poate fi circumscris unor origini unitare. Sistemul culturii populare functioneazi chiar si in

cazul acestei mixturi,

97

https://biblioteca-digitala.ro



CORNEL BALOSU

Cum subliniam deja, in aceastd compozitie sirbatoreascd, colindatul se detaseazi de
celelalte manifestari cu tentd carnavalescd si cu aspect neordonat, intrdnd in rezonantd de
semnificatii cu Sdrbdtoarea Nasterii Domnului. Aceasta relatie transpare prin urmare, din
caracterul solemn al reprezentdrii. Nu excesul, exuberanta, bucuria necontrolata,
caracterizeaza colindatul, ci tocmai sobrietatea gesturilor actelor si a emisiilor. Dezordinea si
haosul sunt abolite pentru o intdmpinare dublatd de trdirea sacrd a evenimentului. Licitul,
norma $i nu spontanul entropic definesc colindatul de ceati. Daca jocurile cu magti din acelasi
»program” festiv stau sub semnul dionisiacului, colindatul se raliazi solemnitatii apolinice,
trimitdnd la liturghie. Daca in cele 14 zile ale festum-ului profanul alterneaza cu sacrul,
timpul colindatului incumba omogenitatea sacrala si tensiunea trdirii. Grupul social, familia,
individul reveleaza apropierea si intalnirea divinului si a charismei, prin valori simbolice,
poetice si poietice ordonate si ierarhizate. Colindatorii, sacerdoti ai scenariului, investifi prin
initiere cu prerogativele sacrului reificd medierea cu lumea absoluta. Mai intai loca si tempora
sunt delimitate §i purificate, devenind altceva, adica entitati ideale in care se vor consuma

A

faptele miraculoase si charismatice. Aceasta va fi ,,scena” Intdlnirii cu Dumnezeu, scena
hierofaniei.

Dar alaiul sfant coboara doar in casa gospodarului care pretuieste si vietuieste in aura
milosteniei, evlaviei, ordinii morale, a fides-ului.

Putem decela, fara indoiala, analizdnd cu atentie textele colindelor, straturi culturale
mai mult sau mai pufin omogenizate, asa cum la nivelul intregului sum-um putem discerne o
anumita ,,istorie” si faptul cd modelele ,,nu sunt niciodatd mosteniri pasive ci materie prima
prelucrata fara incetare”'*%. Vrem sa spunem, altfel, ca sarbitorile crestine au avut rol de port-
altoi pentru structurile magico-mitice anterioare, cd spre exemplu, plasarea Sdrbdtorii
Crdciunului ,,in conjunctie aproximativa cu solstitiul de iarnd” includea si intenfia programati
de a agrega si, pe cat posibil, redimensiona spiritual, pége”mismele13 3

Si Biserica Ortodoxd Romanid, acceptd, prin voci autorizate, ideea mostenirilor
pastrate pand azi, dar care au fost puse ,.in legiturd cu Nasterea Domnului” prin care au
capatat sensuri crestine. Asa s-a intdmplat cu ,.colindele, sorcova, plugusorul, la care s-au

adaugat si altele de origine pur crestina ca: Vicleimul, Irozii, Steaua g.a.”'*.
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