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Prefaţă

Publicarea unei noi cărţi despre romi reprezintă un pariu riscant în 
România, unde aproape fiecare gadjo (nerom) crede că ştie suficient des-
pre aceştia pentru a se putea proclama expert în problemele romilor. Cum 
ar putea o carte să busculeze atâtea idei fixe, certitudini discriminatorii şi 
exotisme seculare referitoare la romi, care circulă în discursul public din 
această ţară? 

Cartea de faţă reprezintă o încercare ambiţioasă, prima de acest gen în 
România, de a utiliza teorii şi instrumente ale antropologiei sociale pentru 
a oferi o serie de analize ale relaţiilor dintre gadje şi romi inspirate din 
abordarea antropologului american George Marcus, cea a etnografiei 
multi-poziţionale (multi-sited ethnography). Această perspectivă nu în-
seamnă numai  a face cercetare de teren în mai multe locuri, ci presupune 
o perspectivă teoretică asupra raporturilor dintre local şi global în analiza 
diverselor fenomene sociale, în acest caz, cel al proceselor de mobilizare 
etnică a romilor. 

Indiferent de tradiţiile în care a apărut ca disciplină, antropologia a 
făcut din local topos-ul şi emblema disciplinei în dezvoltarea ei ca ştiinţă 
umană. Bronislaw Malinowski a fost cel care, cu un talent literar deosebit 
şi cu o carismă ieşită din comun ca profesor şi mentor, a consolidat şi a 
consacrat experienţa cercetării de teren, prin care antropologul, printr-un 
contact zilnic şi îndelungat cu membrii unei comunităţi umane, reuşeşte 
să pătrundă sensul şi logica „imponderabilităţii vieţii cotidiene”. Cum se 
poate construi însă pe această bază atât de restrânsă o ştiinţă comparati-
vă a omului a fost dificultatea majoră care a însoţit antropologia de-a lun-
gul dezvoltării ei. Diverse soluţii au fost propuse, printre cele mai proemi-
nente  numărându-se culturalismul american şi structural-funcţionalis-
mul britanic. Doar începând cu anii ’60 ai secolului trecut, statutul localu-
lui a fost chestionat şi problematizat mai ales de antropologia de inspiraţie 
marxistă, care se interesa de impactul colonialismului, al relaţiilor capita-
liste asupra diferitelor comunităţi dominate sau pe cale de a se elibera de 
colonialismul european. Eric Wolf, Sidney Mintz, Claude Meillassoux, prin-
tre alţii, au contribuit la evidenţierea articulaţiilor complexe între relaţii 
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Prefaţă

sociale concrete, localizate şi procese economice şi politice mai largi. Glo-
balizarea a devenit, după sfârşitul Războiului Rece, noua mantra a antro-
pologiei, ceea ce a condus la o regândire a demersului antropologic într-o 
lume în care raporturile la distanţă, mobilitatea persoanelor şi a bunurilor, 
rapiditatea comunicării sunt într-o continuă accelerare. Mai mult, noi ar-
hitecturi politice supra si transnaţionale au adus în discuţie hegemonia 
categoriei statului ca ultimă formă a organizării politice. 

Situaţia romilor ca diasporă transnaţională, fără stat, a devenit un caz 
interesant pentru a explora noile reorganizări politice la nivel mondial. 
Fosztó ne introduce în dezbaterile pasionante legate de modelele de iden-
titate politică a romilor. El arată foarte bine care sunt dificultăţile constru-
irii unui model transnaţional al naţiunii romilor. 

Meritele cărţii sunt multiple. În primul rând, ea pune la dispoziţia citi-
torilor din România texte publicate în limbi străine pentru un public aca-
demic restrâns. Consolidarea unei literaturi analitice cu baze empirice 
despre romi este imperioasă la noi, pentru a putea contrabalansa superfi-
cialitatea, rasismul şi ignoranţa atâtor reprezentări despre romi. În al doi-
lea rând, lucrarea avansează un cadru teoretic care îşi propune şi  reuşeş-
te într-o mare măsură să dea seama de articulaţiile între nivelul localizat 
al relaţiilor inter si intra-comunitare şi procese de la niveluri superioare, 
respectiv cel naţional şi cel internaţional. Partea cea mai solidă a cărţii 
este însă  şi cea mai etnografică, acolo unde Fosztó cercetează transformă-
rile aduse de religia penticostală în rândul unor comunităţi de romi. El 
arată convingător cum aceste noi practici religioase de vocaţie universa-
listă reuşesc să ofere cu mai mare succes modele identitare şi de sociabili-
tate pentru romi decât modelul clasic de mobilizare etnică. În plus, penti-
costalismul pare să ofere strategii mai eficiente de  ieşire din stigmatul et-
nic de care suferă romii. Marea întrebare rămâne însă cum vor reuşi noile 
identităţi religioase să mobilizeze politic în asemenea măsură,  încât să 
conteste modelele paternaliste şi dominatoare impuse de majoritatea ro-
mână, respectiv maghiară în Transilvania. 

Biografia autorului este importantă pentru a înţelege perspectiva în 
care au fost scrise aceste texte, care jalonează parcursul intelectual al 
acestuia în ultimii zece ani. Născut în Sfântu Gheorghe, format în etnogra-
fie la Cluj-Napoca, în sociologie  la Budapesta şi în antropologie socială la 
Institutul Max Planck de Antropologie Socială din Halle (Germania), Fosztó 
domină cu uşurinţă teoriile clasice şi actuale  din sociologie şi antropolo-
gie. În diverse cercetări de teren efectuate în Transilvania, autorul şi-a putut 



FOSZTÓ LÁSZLÓ: Colecţie de studii despre romii din România

10

antrena şi afina sensibilitatea etnografică, dublată întotdeauna de o pro-
nunţată înclinare spre formalizare teoretică. Cred că nu ar fi exagerat să 
atrag atenţia că statutul lui de minoritar etnic i-a putut servi în demersu-
rile  sale de a cerceta o altă minoritate etnică şi de a înţelege modurile în 
care operează modelele de mobilizare etnică şi reacţiile la acestea din par-
tea majorităţii. Ceea ce impresionează însă, dincolo de meritele analitice 
remarcabile, în unele dintre aceste texte este o perspectivă etică centrată 
pe valoarea dialogului şi a comunicării pentru dezarmarea conflictelor, 
fără  a cădea totuşi pradă iluziei comunicării transparente. Din textele ur-
mătoare învăţăm că comunicarea este plină de obstacole, de deturnări, 
dar autorul reuşeşte să ne facă să simţim plăcerea dezbaterilor şi a dialo-
gului, pe care o resimţeau subiecţii studiilor de teren. Pe un plan mai am-
plu, analizele lui cu privire la sfera publică postdecembristă arată excesele 
şi derapajele unei prese libere, dar el vede în această libertate posibilitatea 
contracarării reprezentărilor discriminatorii cu privire la romi prin dezba-
teri critice.

Am acceptat cu bucurie să fiu asociat cu publicarea acestui prim vo-
lum în română al lui László Fosztó, ocazie pentru mine de a marca o prie-
tenie care mi-a adus, printre altele, atâtea momente plăcute şi fructuoase 
de schimburi intelectuale. Sunt convins că cititorii acestui volum vor pro-
fita din plin de generozitatea de idei şi observaţii remarcabile pe care aces-
ta  o conţine şi vor descoperi un autor pe viitor inconturnabil în dezbateri-
le şi analizele legate de comunităţile de romi din România şi în cele referi-
toare la relaţiile interetnice şi interconfesionale din această ţară.

Marian Viorel Anăstăsoaie
Cluj-Napoca, 16 noiembrie 2009 
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Introducere

Contextul politico-economic global al 
mişcărilor identitare ale romilor

1. Introducere

După căderea regimurilor socialiste din estul Europei putem observa o 
intensificare a mişcărilor etnice şi naţionale în regiune. Aceste mişcări pot 
fi văzute ca urmări ale reorganizării sistemului mondial de hegemonie po-
litică, adică ale sfârşitului Războiului Rece, şi a încorporării treptate a regi-
unii în structurile pieţei globale. Aceste ţări, totodată, au trecut prin trans-
formări profunde ale sistemelor politice spre democratizare. În aceste sis-
teme grupările minorităţilor sunt recunoscute ca actori, iar unele dintre 
aceste grupări sunt recunoscute legal pentru prima dată ca minorităţi 
(cum este cazul romilor din România). Efectele schimbărilor pot fi observa-
te şi la nivel local, unde în convieţuirea diferitelor grupuri se pot percepe 
influenţe pornite de la nivelurile naţionale (de ex., proiecte politice şi poli-
tici publice) sau internaţionale (cum ar fi noile mişcări religioase). Desigur, 
unele dintre aceste fenomene nu sunt produsele perioadei postsocialiste, 
dar contextul postsocialist oferă posibilitatea unor noi semnificaţii.

Acest volum îşi propune să analizeze mişcarea socială şi politică a ro-
milor dintr-o perspectivă antropologică pe cele trei niveluri amintite: in-
ternaţional, naţional şi local. Cele şapte studii prezentate aici au fost scrise 
în decursul ultimilor zece ani, dar sunt unificate de interesul meu susţinut 
pentru anumite teme şi de abordarea antropologică a subiectelor.

Introducerea este compusă din trei părţi: pentru început prezint con-
sideraţiile mele teoretice generale despre relaţia antropologiei cu analiza 
sistemului mondial, despre un segment al literaturii care abordează feno-
menele de revitalizare a etnicităţii în relaţie cu schimbările globale econo-
mice şi politice, şi abordez pe scurt rolul statului în gestionarea diferenţe-
lor culturale. După această discuţie teoretică propun o tipologie a mişcări-
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lor identitare observate în rândul populaţiilor de romi, iar în final prezint 
planul acestui volum.

2. Consideraţii teoretice1

2.1. Antropologia şi sistemul mondial

Pentru a analiza mişcarea roma ca un fenomen internaţional, voi pre-
zenta o orientare a literaturii de specialitate ce analizează sistemul mondial 
(world-system) şi procesele globalizării dintr-o perspectivă antropologică. 
Această orientare s-a inspirat în primul rând din opera lui Immanuel 
Wallerstein (1993 [1980]) şi din scrierile antropologice ale lui Eric Wolf, 
mai ales după apariţia cărţii sale intitulate Europa şi popoarele fără istorie 
(Wolf 1997 [1982]) şi a cercetărilor lui Jonathan Friedman (1994, 1997, 
1998, 1999), discutat mai în detaliu în secţiunea următoare. 

După mai mult de un deceniu de la publicarea operei lui Wolf, un alt 
antropolog american, George Marcus (Marcus 1995), a introdus o metodă 
nouă a cercetării etnografice, aşa-numita etnografie multi-poziţională2 
(multi-sited ethnography), care, după Marcus, ar fi potrivită să capteze pro-
cesele sociale contemporane la modul global. Noutatea etnografiei multi-
poziţionale nu constă în faptul că cercetătorul îşi împarte atenţia şi timpul 
între mai multe terenuri cercetate sau le compară pe acestea, căci aceste 
metode nu sunt noi în sine pentru antropologi. Etnografia multi-poziţiona-
lă, potrivit celei mai compacte definiţii formulate de Marcus, este etnogra-
fia sistemului mondial (ethnography of the world system), diferenţă de abor-
dările mai tradiţionale, pe care Marcus le consideră etnografii efectuate în 
sistemul mondial (ethnography in the world system). În cele ce urmează, voi 
prezenta pe scurt diferenţele dintre cele două tipuri de cercetare.

1	 Această secţiune se bazează pe rezultatele de cercetare care au fost prezentate în lu-
crarea mea de doctorat, susţinută la Facultatea de Litere a Universităţii Babeş–Bolyai 
(în octombrie 2009),al cărei conducător ştiinţific a fost Péntek János. Sunt recunos-
cător profesorilor şi colegilor de la Catedra de limba maghiară şi lingvistică generală, 
precum şi de la Catedra de etnografie şi antropologie maghiară, pentru comentariile 
şi criticile aduse.

2	 Viorel Anăstăsoaie a sugerat această traducere a conceptului. Îi datorez mulţumiri.
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Etnografia practicată în sistemul mondial continuă de cele mai multe 
ori tradiţiile clasice al antropologiei şi se concentrează asupra examinării 
intensive a unei singure comunităţi, după care cercetătorul completează 
materialul etnografic cu informaţii obţinute prin alte metode (de ex., din 
documente din arhive) şi, punând totul într-un plan social la scară macro, 
elaborează contextul analizei şi astfel interpretează locul muncii de teren 
ca parte a sistemului mondial. Potrivit acestei abordări, cercetarea de te-
ren ajunge într-un context general construit de către cercetător. Marcus 
observă faptul că lucrările bazate pe astfel de metode de cercetare formea-
ză o parte importantă şi valoroasă a tradiţiei antropologice, pentru că do-
cumentează schimbări economice şi politice la scară macro (ca de exem-
plu colonizarea sau fenomenul de extindere a pieţei) din punctul de vedere 
al subalternilor: „Această metodă de cercetare a arătat că esenţa analizei 
etnografice contemporane nu constă în revendicarea unei situaţii cultura-
le trecute, nici în păstrarea ei subtilă, în pofida schimbărilor, ci mai degra-
bă în descoperirea noilor forme culturale apărute în urma colonizării în 
situaţii subalterne” (Marcus 1995: 96).

Distincţia între culturile hegemonice şi cele subalterne este importantă 
pentru modelul tradiţional de cercetare. Cultura hegemonică este expre-
sia forţelor sociale aflate la putere (de ex. puterea colonială sau piaţa glo-
bală), iar cultura subalternă este „vocea celor aflaţi sub dominaţie”, ce se 
compune din diverse răspunsuri date de aceştia în cursul procesului de 
încorporare în sistemele dominante. Opoziţia dintre aceste două forme 
culturale (hegemonic/subaltern) creează diferite forme de rezistenţă, de 
amestec cultural şi de încapsulare locală, respectiv contestarea hegemo-
niei prin discursul postcolonial. Apariţia acestui discurs semnalează de 
fapt declinul hegemoniei.

Paradigma etnografiei practicate în sistemul mondial implică şi o altă 
opoziţie, şi anume cea dintre sistem şi lumea-vieţii. Potrivit acestei opoziţii, 
studierea sistemului aparţine ştiinţelor sociale care analizează procese 
economice şi politice cu impact global, sau cel puţin elaborează modele 
care să explice schimbări petrecute la nivel macrosocial. În schimb, prin 
descrierea directă a vieţii cotidiene, etnograful studiază în cursul observa-
ţiei participative efectele proceselor globale asupra oamenilor. Cercetăto-
rul poate fi conştient de schimbările „sistemului”, dar terenul său adevărat 
rămâne viaţa cotidiană, adică lumea-vieţii.

Modelul de cercetare introdus de Marcus, adică etnografia multi-pozi-
ţională, sau etnografia sistemului mondial pune în discuţie distincţiile 
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conceptuale de mai sus; ele devin obiectul analizei fără să ofere cadre de 
analiză sau să funcţioneze ca instrumente analitice, fiindcă şi practicile 
care creează aceste distincţii pot fi studiate: „Din punctul de vedere al et-
nografiei, sistemul mondial nu apare ca un cadru holistic constituit pe 
baze teoretice, care oferă context al studiului contemporan al popoarelor 
sau al subiecţilor locali observate de către etnografi, ci devine, treptat, par-
te integrantă a obiectului de studiu multi-poziţional şi discontinuu” (Mar-
cus 1995: 97). Un asemenea studiu necesită participare diferită şi din par-
tea antropologului, pentru că etnografia multi-poziţională nu este doar 
analiza comparativă a studiilor efectuate pe teren, ci, mai degrabă, etno-
grafia relaţiilor care leagă aceste terenuri, iar antropologul nu urmăreşte 
relaţiile dintr-o perspectivă îndepărtată, ci din punctul de vedere al oame-
nilor care trăiesc în aceste localităţi concrete. De aceea etnograful nu este 
un observator îndepărtat, colectând date pentru a-şi confirma ipotezele, ci 
el/ea construieşte obiectul analizei prin urmărirea relaţiilor între diferitele 
terenuri şi prin observarea interacţiunilor dintre participanţi. Marcus schi-
ţează diferite strategii de cercetare în cursul cărora analistul creează 
obiectul cercetării, precum studiul urmărind mişcarea oamenilor sau a 
obiectelor, sau descrierea unei metafore, a unei naraţiuni, a unui conflict 
sau a unui alt fenomen având o schimbare dinamică (Marcus 1995: 105–
110). Fireşte, aceste metode nu au fost total necunoscute antropologilor în 
trecut, dar, în cazul etnografiei multi-poziţionale, ele au o importanţă cen-
trală în construirea obiectului analizat. În secţiunea următoare mă voi 
concentra asupra unor repere teoretice care problematizează şi interpre-
tează fenomene de revitalizare etnică prin urmărirea schimbărilor politice 
şi economice petrecute în sistemului mondial contemporan.

2.2. Reînnoirea contemporană a etnicităţii

Aşa cum am prezentat, procesul globalizării poate fi studiat prin vali-
darea perspectivei actorilor locali. Relaţiile care ajung să creeze sistemul 
mondial se sprijină pe anumiţi piloni ancoraţi în fenomene locale, iar dacă 
le analizăm mai minuţios, dimensiunea globală poate fi trasată urmărind 
punctele de vedere ale unor actori locali. Construcţia relaţiilor globale, de 
fapt, se petrece întotdeauna în poziţii localizate şi concrete; potrivit lui 
Marcus „din perspectiva etnografiei multi-poziţionale, dimensiunea glo-
bală se constituie prin dezbateri asupra legăturilor dintre diferitele poziţii” 
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(Marcus 1995: 99). De aici rezultă faptul că atât dezbaterile privind etnici-
tatea romă, cât şi fenomenele contemporane de care se leagă aceste dez-
bateri sunt de egală importanţă pentru cercetările de faţă, aşadar le voi 
aborda în egală măsură. Dacă pe această cale se clarifică legăturile globa-
le dintre aceste dezbateri privind etnicitatea, există şansa de a înţelege mai 
bine natura noilor relaţii stabilite de către comunităţi rome, respectiv ide-
ile despre aceste relaţii şi raportarea acestora la societatea majorităţii lo-
cale.

Transformarea relaţiilor globale şi raportul lor cu etnicitatea este în 
centrul analizei elaborate de Jonathan Friedman (1997, 1998, 1999). Potri-
vit lui Friedman, în urma declinului recent al hegemoniei globale (semna-
lat de procesele de decolonizare şi de sfârşitul Războiului Rece) se pot ob-
serva două tendinţe de bază: contractarea centrelor de hegemonie, urma-
tă de consolidarea politico-economică a noilor regiuni din lume, precum şi 
competiţia economică intensificată care rezultă din aceste procese. Ca ur-
mare a acestor schimbări se accentuează fragmentarea politică, atât în 
centrele politice, cât şi la periferie. Modelul lui Friedman a fost ilustrat prin 
studii prezentate într-un volum (Friedman 1994), în care autorul analizea-
ză expansiunea şi contractarea hegemoniilor politice în situaţii istorice 
concrete, respectiv schimbările culturale care au urmat acestor procese.3 
Friedman utilizează conceptul de politici culturale pentru a explica proce-
sele sociale contemporane:

„Începând cu mijlocul anilor 1970 şi chiar mai devreme, în 
Statele Unite s-a petrecut o intensificare a politicii culturale, 
o trecere de la politici moderniste bazate pe idealurile pro-
gresului şi ale evoluţiei universale, concepute în sistem ca-
pitalist-industrial sau în sisteme «mai elevate», socialiste, la 
politica identităţii culturale, fie ele identităţi sexuale (gender), 
locale sau etnice. Acest fenomen a dus la proliferarea unor 
identităţi, a unor noi categorii sociale sau, deseori, a unor noi 
grupuri politice” (Friedman 1994: 234). 

3	 Exemplele lui Friedman sunt luate din societăţi foarte diferite precum cea hawaiiană, 
ainu, sami, sau a pigmeilor din Congo, şi din sistemele care i-au încorporat pe aceştia 
şi „s-au destrămat” pe urmă.

Contextul political-economic global al mişcărilor identitare ale romilor
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Unitatea naţională a statelor, proclamată în perioadele precedente, a 
devenit în urma acestor politici culturale din ce în ce mai fragmentată, iar 
încercările statului de a asimila minorităţile au fost înlocuite cu politicile 
multiculturalismului. După căderea sistemelor de tip sovietic procese si-
milare au apărut în alte arii geografice, în unele cazuri mai puţin regle-
mentate, iar fragmentarea politico-etnică a rezultat în conflicte mai radi-
cale şi mai agresive.

Interpretarea dată de Friedman efectelor culturale ale globalizării este 
de fapt compatibilă cu metoda de etnografie multi-poziţională definită de 
Marcus. Friedman însă este mai critic faţă de practicile identităţii adoptate 
de către elitele culturale globale contemporane şi subliniază că politica 
hibridităţii culturale se leagă de aceste elite (Friedman 1997). Această poli-
tica a hibridităţii constă mai ales în expresia unor practicii de identificare 
a elitelor în opoziţie cu lumea socială localizată din care aceste elite pro-
vin:

„Globalizarea este, de fapt, un proces de transformare locală, 
o «împachetare» în local a evenimentelor, a produselor şi a 
cadrelor globale. Nu înseamnă o de-localizare a localului, ci o 
schimbare de conţinut, implicând şi în concepţii asupra iden-
tităţii. O persoana cosmopolită nu este cea care călătoreşte 
neapărat în lumea întreagă, ci persoana care se identifică cu 
lumea întreagă, în opoziţie cu propria lui localitate. […] Adevă-
ratul cosmopolit aparţine mereu unei elite privilegiate, însă nu 
în termeni culturali obiectivi, dacă aşa ceva are vreun sens, ci 
în termeni de practici identitare” (Friedman 1999: 397).

Citind lucrările sale, este evident că pentru Friedman există o relaţie 
dinamică între politicile culturale (şi identităţile legate de acestea) şi pro-
cesele globalizării. Chiar dacă nu sunt de acord cu toate afirmaţiile sale, 
apreciez avantajele acestei abordări. Accept faptul că abordarea conform 
căreia „tradiţiile” şi „cosmopolitismul” intră în conflict în cursul globaliză-
rii ne induce în eroare. Dintr-o perspectivă analitică este mult mai potrivit 
să studiem atât păstrarea/producerea tradiţiilor cât şi hibridizarea/cosm-
politismul în contextul transformărilor globale, aceste strategii de identifi-
care fiind răspunsuri cu orientări diferite (dar bine localizate) provocate de 
schimbările politico-economice din sistemul mondial. Friedman oferă o 
reprezentare grafică a politicilor culturale provocate de procesul globali-
zării (figura 1). Piramidele din modelul grafic nu reprezintă stratificarea 
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economică, ci o ierarhie culturală. Această ierarhie culturală însă implică 
referinţe economice concrete. Indivizii sau grupurile din anumite câmpuri 
culturale poate fi constrânşi să urmeze o traiectorie anume şi îşi formează 
relaţiile în sistemul politico-economic global prin interacţiuni cu alte gru-
puri în proces de reorientare în aceste teritorii politico-culturale.

Figura 1. Cosmopolitizare şi indigenizare în sistemul global contemporan

În câmpul din mijloc al figurii se află, bine separate, populaţiile naţio-
nale ale ţărilor şi minorităţile etnice care practică identificare locală/loca-
lizată. În acelaşi câmp se regăsesc şi populaţiile migrante de tip diasporă 
care trăiesc pe teritoriul statului respectiv, dar care practică identificare 
translocală, adică se solidarizează, menţin legături şi imaginează o comu-
nitate cu populaţia din ţara de origine sau cu co-etnici migraţi în alte ţări, 
trăind în condiţii similare. Tranziţia între aceste diaspore şi populaţia naţi-
onală, respectiv minorităţile etnice este graduală; un grup de imigranţi se 
localizează după un timp, iar legăturile lor cu „ţara mamă” se estompează, 
în timp ce practica identităţii devine asemănătoare cu cea a minorităţilor 
etnice, eventual grupul respectiv este chiar asimilat. Totuşi, diaspora nu 
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trebuie văzută doar ca o formaţiune tranzitorie, din moment ce există di-
aspore care se păstrează de-a lungul unor perioade lungi ale istoriei (evre-
ii, armenii etc.). În zilele noastre noile tehnologii de transport şi comunica-
re facilitează mult menţinerea contactelor cu rudele şi „fraţii” rămaşi în 
ţara de origine sau emigraţi în întreaga lume.

În porţiunile de sus şi jos ale figurii se află câmpurile polarizate, iar 
săgeţile din cele două laturi indică direcţia polarizării. Strategia hibridiză-
rii culturale oferă o poziţie privilegiată de elită, şi anume posibilitatea de a 
se înălţa deasupra culturii naţionale şi de a se desprinde de constrângerile 
statului. Indigenizarea4 (ataşamentul faţă de un teritoriu mai restrâns, re-
spectiv formularea unor cerinţe pe baza „primordialităţii”) are un sens 
contrar. În cursul mişcărilor de indigenizare, identităţile subalterne şi stig-
matizate se consolidează şi capătă valori pozitive, de multe ori fiind urma-
te şi de accente radicale. În studiile sale (cu notă critică), Friedman anali-
zează minuţios procesul de hibridizare culturală (vezi Friedman 1997). 
Pentru analiza mea însă, au mai multă importanţă observaţiile sale pri-
vind formarea diasporei şi procesele de indigenizare. 

James Clifford este un alt teoretician care abordează fenomenul di-
asporei. Clifford vede în diasporă „modelul non-occidental al vieţii cosmo-
polite” (1997: 277), adică o formaţiune socio-culturală care nu este strâns 
legat de recentele schimbări din sistemul mondial. În studiul său, Clifford 
se concentrează asupra definirii acestui fenomen5 şi subliniază faptul că: 
„Diasporele se intercalează între alte forme, definindu-se în opoziţie cu 
acestea. În opoziţie, pe de o parte, cu normele statelor naţionale (1), pe de 
altă parte, cu revendicările indigene şi în special „autohtone” ale popoare-
lor «băştinaşe» (2).” (1997: 250). Dintr-o altă perspectivă, el analizează şi 
modul în care identitatea de diasporă este influenţată de „exteriorul” ne-
gativ, de atitudinea respingătoare şi discriminatorie a mediului, respectiv 
de identificarea „interioară” pozitivă cu factori ai istoriei mondiale, pre-

4	 Aici nu pot aborda procesul formării identităţii indigene/băştinaşe. Friedman men-
ţionează faptul că populaţia indienilor din Nord-America crescuse între 1970–1980 
de la 700 000 la 1 400 000, apărând 5 triburi noi (1994: 244). În aceeaşi perioadă 
numărul populaţiei indigene din Hawaii a crescut de la 130 000 la 190 000 (p. 177). 
Aceste date semnalează caracterul dinamic al identităţii indigene (de ex. mai multe 
persoane care anterior îşi negaseră originile din cauza originii lor mixte, neînregis-
trându-se ca indigeni, se autodeclară ulterior indigeni).

5	 Clifford nu este singurul care evidenţiază caracterul problematic al definiţiilor di-
asporei. Cartea lui Robin Cohen (1997) discută în mare parte definiţii şi tipologii ale 
diasporelor.
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cum „Africa” sau „China”, sau cu religii universale, precum iudaismul sau 
Islamul (1997: 256). Formarea diasporei se leagă, de obicei, de migraţie, în 
cazuri în care comunitatea imigranţilor nu alege asimilarea, ci îşi defineşte 
identitatea în contrast faţă de naţiunea primitoare şi alte grupuri etnice. 
Cu toate că se porneşte un proces de asimilare şi nu de puţine ori diaspora 
este aproape complet asimilată de către populaţia majoritară (sau de către 
un grup minoritar), există aşa-numiţi membri potenţiali ai diasporelor sau 
chiar grupuri potenţiale, pe care elita încearcă să le activeze în contextul 
unor schimbări politice (vezi Sheffer 2003, criticat de Brubaker 2005: 19). 
Aceste procese ilustrează faptul că politicile privind diaspora au şanse de 
succes în condiţiile în care politicile ideologiile statale se schimbă, respec-
tiv hegemonia naţională se află în declin.

Pe de altă parte, deşi mişcările diasporei sunt evident antihegemonice, 
aceasta nu înseamnă că ele nu pot avea caracter etnicizat sau chiar naţi-
onalist. Aici sunt de acord cu observaţia lui Clifford privind caracteristica 
diasporelor: trebuie făcută distincţia între „o construcţie a naţiunii făcută 
prin intermediul armatei, al şcolilor, al poliţiei şi al mass-media, şi anumite 
dorinţe naţionaliste critice sau viziuni nostalgice” (1997: 251). Totodată – 
remarcă Clifford (1997: 277) – „nu trebuie să uităm de presiunea constan-
tă exercitată de către capitalul transnaţional şi hegemoniile naţionale”. În 
acest sens, voi trata problema rolului statului în definirea politicilor mino-
rităţilor prin conceptualizarea şi gestionarea diferenţelor culturale în sec-
ţiunea următoare, dar mai înainte mă opresc asupra unei clarificări con-
ceptuale făcute de Rogers Brubaker.

Brubaker (2005) propune o analiză care caută să explice existenţa di-
asporelor prin conceptualizarea noţiunii de „diasporă” ca o categorie a 
practicii sociale. Potrivit lui Brubaker, conceptele analizei trebuie diferen-
ţiate de conceptele practicii sociale:

„Această analiză nu are ca obiectiv destrămarea diasporei, ci 
mai degrabă eliminarea substanţialului, prin abordarea sa ca 
o categorie de practică, proiect, revendicare şi poziţie şi nu ca 
un grup definit. Calitatea de grup (groupness) a presupuselor 
diaspore, ca şi cea a presupuselor «naţiuni», este exact miza 
luptelor [politice, sociale şi culturale]. Ca analişti, nu trebuie 
să judecăm în prealabil rezultatele acestor lupte, impunând 
calitatea de grup prin definiţie. Ar trebui, în schimb, să cău-
tăm să aducem luptele amintite în centrul atenţiei, fără să 
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presupunem că ele vor da naştere unor grupuri strict defini-
te.” (Brubaker 2005: 19)

Astfel, definirea diasporei sau a naţiunii este un act politic, aceste con-
cepte fiind ancorate în luptele şi revendicările diferitelor elite şi ale institu-
ţiilor controlate de ele. Printre actorii instituţionali care participă la aceste 
lupte în condiţiile schimbărilor sistemului mondial statul rămâne un im-
portant actor. Secţiunea următoare se referă la rolul statului.

2.3. Diferenţele culturale şi statul modern 

Ernest Gellner oferă unul dintre cele mai cunoscute modele referitoare 
la mişcările naţionale şi naţionalism (Gellner 1998 [1983]). Gellner face o 
diferenţiere certă între societăţile imperiilor agrare din era premodernă şi 
cele ale statelor industriale moderne, considerând că cele două modele 
istorice menţin bariere culturale diferite. În imperiile agrare, diferenţele 
culturale, lingvistice şi religioase făceau parte din stratificarea socială. 
Grupurile separate orizontal s-au specializat pe funcţii necesare funcţio-
nării statului, în consecinţă societăţile agrare se caracterizează prin stabi-
litatea orizontală a barierelor culturale; de aceea, aceste bariere culturale 
deseori coincid cu bariere de clasă sau de castă, iar ordinea socială depin-
de de stabilitatea acestor bariere culturale: grupurile privilegiate se delimi-
tează pe plan cultural, ceea ce contribuie la legitimitatea acestora (vezi 
Gellner 1998 [1983]: 8–18). Necesităţile economice ale societăţii industri-
ale subminează această structură socială:

„Prin contrast, într-o societate mobilă şi instabilă menţinerea 
acestor bariere sociale, separând nivele inegale, devine into-
lerabil de dificilă. Curente puternice ale mobilităţii le submi-
nează constant. Contrar aşteptărilor induse de către teoria 
marxistă, societatea preindustrială este adepta diferenţierii 
orizontale a societăţilor, iar cea industrială întăreşte mai de-
grabă graniţele dintre naţiuni şi nu cele dintre clasele socia-
le.” (Gellner 1998 [1983]: 12) 

Importanţa barierelor naţionale creşte în cursul formării societăţii in-
dustriale, pentru că atât comunicarea industrială-tehnologică, cât şi biro-
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craţia statală necesită o cultură codificată pe care numai standardizarea 
conştientă o poate constitui, respectiv care poate fi răspândită doar prin 
intermediul sistemului educaţional. Această cultură înaltă se suprapune 
şi în final înlocuieşte formele culturale anterioare, devenind dominantă pe 
teritoriul statului respectiv şi creând o societate anonimă şi impersonală 
alcătuită din indivizi care pot fi schimbaţi unul cu celălalt. Potrivit lui Gel-
lner, acest tip de societate diferă în mod radical de societăţile anterioare 
stratificate, care au avut structuri culturale complexe, fiindcă individuali-
zarea generată de societatea industrială activează procese de mobilitate 
inimaginabile în trecut. Cu toate că şi cultura naţională are acest efect, ea 
se clădeşte cu ajutorul culturilor „ţărăneşti” ale societăţilor agrare anteri-
oare, în sensul că împrumută simboluri şi motive ale acestora. Prin urma-
re, deseori apare o tensiune implicită între ceea ce fac făuritorii naţiunii 
(producerea şi distribuirea unei culturi impersonale şi standardizate) şi 
ceea ce propagă, sau ceea ce simt faţă de culturile lichidate în cursul pro-
cesului de făurire a naţiunii (vezi Gellner 1998 [1983]: 57).

Dimensiunile culturii codificate însă pot fi bine conturate, ele alcătu-
ind frontierele naţiunii. Cultura naţională menţine unitatea societăţii com-
puse din indivizi, acţionate de către sistemul instituţional al statului (naţi-
une). Gellner oferă următoarea definiţie în introducere: „Naţionalismul 
este în primul rând un principiu politic conform căruia unitatea naţională 
trebuie să fie congruentă cu cea politică” (1998[1983]: 1). În consecinţă, 
statul joacă un rol important în modelul gellnerian. Pentru a atinge aceas-
tă congruenţă, statul modern a folosit instituţiile sale pentru a remodela 
cultura populaţiilor „naţionale”. În graficul de mai jos (figura 2) trasez spa-
ţiul de forţă în care statul modern „prelucrează” diferenţele culturale:
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Figura 2. Gestionarea diferenţelor culturale în cadrul statului modern

Axa orizontală prezintă evaluarea diferenţelor culturale din interiorul 
societăţii. Strategiile de stat care încearcă în permanenţă să diminueze, să 
nege şi/sau să elimine diferenţele se află la un capăt, iar strategiile care 
experimentează cu promovarea şi accentuarea diferenţelor se află la celă-
lalt capăt. Axa verticală reprezintă intenţiile care stau la baza negării sau 
a promovării diferenţelor culturale, şi anume intenţii având ca scop incluziu-
nea sau excluziunea/stigmatizarea. Cele două axe definesc patru câmpuri în 
care se regăsesc politicile care influenţează diferenţele culturale din interiorul 
statului modern. Tranziţia între câmpuri este continuă atât în plan orizontal, 
cât şi în plan vertical; de multe ori, o intervenţie poate fi aparent situată 
într-unul din câmpuri, ea fiind totodată strâns legată de procese care pot 
fi plasate în câmpul vecin. Fireşte, acest model simplifică mult, pentru a 
oferi schema logică a strategiilor utilizate în contexte istorice complexe. 

Dar cum putem situa politicile anterioare ale statelor şi ce efecte au 
avut asupra romilor? Pe partea cealaltă, în care domeniu putem incadra 
politicile contemporane romilor? Câmpul 1 conţine politici menite să rea-
lizeze incluziunea socială prin reducerea diversităţii culturale şi prin omo-
genizare socioculturală. Aici pot fi repartizate în primul rând politicile 
„clasice” de asimilare. Cred că nu este o exagerare să spunem că majorita-
tea încercărilor de a aborda „problema ţiganilor” se situează în acest câmp, 
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totuşi politicile minoritare ale statelor socialiste est-europene pot fi tratate 
diferenţiat (vezi Barany 2002: 112–153). În unele cazuri, folclorul romilor 
şi cultura etnică au fost admise în sfera publică, precum în Bulgaria şi Ma-
cedonia (vezi Silverman 1986; 1995), uneori în forme exotizate, precum în 
Uniunea Sovietică (vezi Lemon 2000), dar, cu toate acestea, statele amin-
tite au încercat să asimileze populaţia romă, ca în cazul Cehoslovaciei 
(Guy 1975) şi al Ungariei (Stewart 1990, 2001). Regimul socialist din Ro-
mânia nu a recunoscut în mod oficial comunitatea romilor ca minoritate, 
de aceea situaţia din România este una aparte. După cum a formulat Sam 
Beck, „România abordase comunitatea ţiganilor ca pe o clasă socială, înţe-
legând-o totuşi în termenii unei rase” (Beck 1993: 169), adică sistemul so-
cialist, aparent, vedea în comunitatea romă o clasă, negând existenţa 
acesteia ca grup cultural, dar mobilitatea persoanelor de etnie romă a fost 
obstrucţionată la toate nivelele de către acceptarea socială implicită a „ca-
racteristicilor rasiale” (vezi Beck 1984).

Câmpul 2 din figură cuprinde eforturile care, acceptând existenţa gru-
purilor culturale, au ca scop încorporarea colectivă a acestora. Diverse 
politici pot fi clasate aici, de la recunoaşterea minorităţilor etnice naţiona-
le până la soluţii multiculturale. Acest câmp este de fapt spaţiul care încu-
rajează dezvoltarea politicilor culturale multiple definite de Jonathan Fri-
edman. Mă voi ocupa în detaliu de modelele dezvoltate în rândul popula-
ţiilor rome, în secţiunea următoare.

Câmpul 3 reprezintă tendinţele care actualizează valenţele negative 
ale politicilor înclinate să nege diferenţele culturale. Aceste politici, deoa-
rece nu recunosc dreptul la diferenţă al grupurilor culturale, tratează aba-
terile de la normele omogenizatoare ca devianţe personale şi le criminali-
zează. Măsurile punitive de acest tip însoţesc deseori politicile de asimila-
re. Dar şi accentuarea diferenţelor poate rezulta în excluziune. Strategiile 
care accentuează alteritatea culturală cu scop de excludere sunt situate în 
câmpul 4; în primul rând sunt aşa-numitele politici esenţialiste, care tra-
tează alteritatea culturală având caracter nealterabil (vezi Burleigh–Wip-
permann 1991 în legătură cu Germania nazistă). Cele mai frecvente dintre 
acestea sunt eforturi de etnicizare a alterităţii culturale prin negarea posi-
bilităţii de schimbare a identităţii. Aceste politici, în forma lor extremă, pot 
rezulta în purificare etnică.

Din această scurtă enumerare reiese faptul că instituţionalizarea poli-
ticilor poate cuprinde întregul aparat statal, de la şcoli până la închisori, 
respectiv de la instituţii publice până la forţele de ordine şi armată. Dar, pe 
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lângă intervenţii directe, mobilizare politică şi politici publice, există un şir 
de mecanisme social-economice care însoţesc aceste politici şi influenţea-
ză articularea valorilor sociale. Fiecare câmp are propria imagine „ideală”, 
mai mult sau mai puţin explicită, asupra societăţii, dând semnificaţie pro-
ceselor sociale ce însoţesc aceste politici. Astfel, în fiecare câmp putem în-
cadra nu numai diferite valori / idealuri sociale, ci şi „preţul social” pe care 
unele segmente sociale îl „plătesc” în cazul realizării idealurilor.

Figura. 3. Diferenţe culturale şi valori sociale 

În câmpul 1, ignorarea sau reducerea diferenţelor se realizează în nu-
mele solidarităţii cetăţeneşti, cu scopul de a asigura şanse egale pentru 
fiecare membru al societăţii, atât în ceea ce priveşte participarea în afaceri 
publice, cât şi în privinţa accesului la piaţa forţei de muncă. În acest scop, 
cultura majoritară naţională se află în poziţie hegemonică, iar „preţul” 
adaptării se plăteşte mai ales de către minorităţile lingvistice şi culturale, 
care sunt nevoite să înveţe limba majorităţii şi să se adapteze culturii na-
ţionale pentru a deveni cetăţeni cu drepturi depline. În societăţile care dis-
criminează pe baza culorii sau a altor caracteristici exterioare, cerinţele 
solidarităţii sunt îndeplinite de cele mai multe ori doar parţial. Popularita-
tea politicilor clasabile în acest câmp s-a redus pe plan mondial datorită 
proceselor recente din sistemul mondial, în primul rând în favoarea stra-
tegiilor din câmpul 2. Idealul politicilor din câmpul 2 (integrând alteritatea 
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culturală în „grupuri”) este o societate tolerantă, care apreciază diversita-
tea culturală. În practică, şi aceste politici au un preţ social, deoarece ne-
cesită acţiune colectivă şi grupuri care se organizează pe baza „unei cul-
turi”. În urma formării de grup şi a mobilizării colective, scade diversitatea 
interioară a populaţiei-ţintă, iar minorităţile interne vor fi dezavantajate. 
În acelaşi timp, politicile din acest câmp generează competiţie între gru-
puri, iar deseori sunt dezavantajate acele minorităţi care nu îşi articulează 
identitatea publică de-a lungul frontierelor culturale/etnice, respectiv nu 
îşi mobilizează membrii (sau îi mobilizează slab) pentru acţiune politică 
convenţională.

Câmpurile 3 şi 4 cuprind tendinţele sociale ale politicilor care, prin 
negarea/accentuarea diferenţelor culturale, au ca efect excluziunea. Deşi 
posibilitatea toleranţei negative există în principiu (de exemplu, practica-
rea alterităţii este limitată la sfera privată), acest câmp presupune mai ales 
respingerea radicală a alterităţii şi manifestările xenofobe. În câmpul 4 se 
găsesc atitudinile sociale ghetoizante şi segregaţioniste, în care grupurile 
culturale şi stratificarea socială se suprapun în mod nefavorabil, de exem-
plu prin etnicizarea sărăciei (vezi Emigh–Szelényi 2001, Szelényi–Ladányi 
2004).

Spaţiul politic care se dezvoltă după căderea sistemelor socialiste, cele 
mai frecvente eforturi politice pot fi situate în câmpul 2. În secţiunea ur-
mătoare voi încerca să ofer o schiţă de tipologie a politicilor culturale care 
au fost propuse sau sunt observabile în rândul romilor. 

3. O tipologie a mişcărilor din rândul romilor

Pe baza celor discutate până acum, a crea o tipologie a mişcării rome 
pare a fi o încercare fără speranţă. Totuşi, ca un rezumat al introducerii 
teoretice, consider că o încercare de tipologie nu este fără folos. Este cert 
că la modul empiric nu există tipuri „clare”, şi nici nu ne putem aştepta ca 
asemenea tipuri să se formeze cu uşurinţă. O altă observaţie este că aceas-
tă tipologie se referă doar la mişcări de identificare colectivă, şi nu include 
strategii individuale ale persoanelor (de exemplu, asimilare spontană/vo-
luntară, invizibilitate/trecere [passing]), cu toate că aceste strategii pot fi 
realizat în cursul multor vieţi individuale. În final, a treia caracteristică a 
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tipologiei constă în faptul că ea se concentrează pe strategii colective afla-
te în relaţie dinamică cu societăţile majoritare şi se încadrează în aceeaşi 
nişă a politicii majoritare care se accesează conform logicii majoritare. În 
urma acestui ultim aspect, se produce o continuă tensiune între propria 
organizare a romilor şi distribuţia puterii, respectiv între mişcările romilor 
care încearcă să se integreze în politici majoritare.6

Astfel, definesc patru tipuri principale ale mişcărilor, după logica poli-
tică exterioară conform căreia acestea se organizează:

a) formaţiuni pentru drepturi minoritare naţionale/etnice, 
b) eforturi pentru drepturi civile, 
c) naţionalism cultural şi formare a diasporei, 
d) construcţia politică a naţiunii (şi aşa-numitul transnaţionalism).
Aceste strategii vizează incluziunea verticală, adică încearcă să inte-

greze grupurile de romi în structuri ierarhice prin intercalarea unor nivele 
interioare. Aici fac deosebire între trei niveluri ale mişcărilor: (1) nivelul 
relaţiilor locale sau regionale, (2) nivelul naţional, separat de graniţe de 
state şi (3) nivelul relaţiilor transnaţionale şi al formelor de incluziune care 
se creează deasupra naţiunilor. Forme sociale de incluziune pot fi: (1) mi-
norităţile de romi separate, care trăiesc pe teritoriul unor state (r1, r2…– rn), 
şi care sunt create de procesul formării minorităţii etnice/naţionale, (2) 
cetăţeanul care dispune de toate drepturile individuale, care este scopul şi 
subiectul activismului pentru drepturile omului sau drepturi civile, 3) di-
aspora romilor sau comunitatea transnaţională (R), care se sprijină pe sis-
temul instituţional internaţional/deasupra naţiunilor (vezi Gheorghe 
1997).

Pe lângă aceste forme, fac deosebire între trei strategii de identificare 
colectivă, care se organizează mai mult sau mai puţin în mod independent 
de mişcările considerate de instituţiile majoritare ca fiind direct „politice”, 
dar care au caracter politic din punctul de vedere al comunităţilor rome şi 
influenţează relaţiile locale între comunităţi rome şi ne-rome. Aceste miş-
cări sunt următoarele: 

e) formarea diasporei politice-religioase, 
f) întărirea identităţilor locale (şi eventual indigenizare) în interiorul 

comunităţii rome, 
g) politica prezentului etern.

6	 Ignacy-Marek Kaminski (1980, 1984) analizează această tensiune făcând deosebire 
între lideri interni şi externi (internal/external leader). Voi discuta distincţiile auto-
rului menţionat în partea a doua a lucrării.
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Un aspect comun al acestor politici destul de diferite este faptul că ele 
se formează mai degrabă prin legături orizontale şi stabilesc relaţii de co-
ordonare. În unele cazuri, propagarea lor se face ca prin reţele sociale (de 
exemplu, prin convertiri religioase) şi ele nu încearcă în mod conştient să 
realizeze incluziunea verticală (ierarhică), deşi unele au componente verti-
cale. Astfel, din perspectiva incluziunii, aceste politici ele se leagă mai bine 
de nivelele locale şi regionale, dar se poate întâmpla ca ele să formeze legă-
turi naţionale, sau chiar supranaţionale, ca în cazul diasporei religioase. 

Figura 4. Strategiile mişcărilor rome, nivelurile şi formele integrării

Putem reprezenta grafic această tipologie sub forma unui trunchi de 
con invers (figura 4). La baza conului se află baza socială a mişcărilor 
rome. Din această bază pornesc, având impact asupra ei, strategiile verti-
cale (a, b, c, d) ţintind spre integrarea politică a romilor prin crearea unor 
forme sociale diferite la anumite niveluri (r1–rn / R). În planul bazei inferi-
oare am trasat strategiile (e, f, g) caracterizate mai degrabă printr-o inte-
grare orizontală, sau a căror integrare ierarhică s-a produs doar parţial. 
Baza socială a mişcărilor rome se compune din multiplele grupuri cunos-
cute şi abordate ca „ţigani” de către populaţiilor din jur. Aceasta este o 
bază eterogenă, stratificată din punct de vedere lingvistic, cultural şi soci-
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al. Anumite segmente ale sale pot fi atrase de către strategii diferite, re-
spectiv pot avea afinităţi cu majorităţi locale şi regionale din punct de ve-
dere lingvistic şi cultural. În multe state trăiesc „ţigani” care vorbesc limba 
naţiunii majoritare la nivel de limbă maternă. Asemenea grupuri sunt cele 
ale romungrilor / ţiganilor maghiari din Ungaria, ale rudarilor şi băieşilor 
din România. Aceleaşi grupuri pot să ajungă într-o situaţie de minoritate 
dublă pe teritoriul unui alt stat sau în vecinătatea unei majorităţi regiona-
le ne-ţigăneşti. Aceasta este soarta ţiganilor maghiari din România sau 
Slovacia, sau a băieşilor din Ungaria sau Serbia, care sunt minoritari fiind 
„ţigani” dar şi având limba maternă maghiară/română (fiind deci consi-
deraţi o minoritate şi de către grupurile vorbind limba romani). Capitolele 
5, 6 şi 7 conţin exemple etnografice şi analize în acest domeniu. Această 
trăsătură multiplă a fost amintită arată dificultăţile din calea strategiei 
unei minorităţi naţionale în devenire (a).

Această strategie, care, fără îndoială, a avut rezultatele sale în cursul 
alcătuirii reprezentării politice a romilor în Europa de Est, este criticată din 
mai multe părţi în cadrul comunităţii romilor şi în afara lui. Un punct forte 
al acestei abordări este faptul că apărarea drepturilor minorităţilor dispu-
ne de anumite cadre legale, dar lipsa unei ţări-mamă dăunează mult pozi-
ţiei romilor. Cel mai puternic contraargument teoretic este ideea că alcătu-
irea minorităţii naţional-etnice ar fi un „produs rezidual” al construirii 
statului naţional (vezi Gheorge–Acton 1996) şi că leagă membrii unei mi-
norităţi date de statutul de cetăţean al ţării în cauză, separând minorităţi-
le etnice rome una de cealaltă (r1, r2…– rn). Pe deasupra, stârneşte conflicte 
între minorităţile care reuşiseră să obţină drepturi minoritare mai sub-
stanţiale în propriul lor stat şi grupurile de romi intrate pe teritoriu mai 
târziu, care la momentul sosirii deţin calitatea de cetăţean al statului re-
spectiv. În asemenea situaţii, drepturile grupurilor de romi stabilite ca mi-
norităţi naţionale pot fi percepute ca fiind periclitate de revendicările nou-
veniţilor. O analiză excelentă a dinamicii din Germania a acestui proces o 
găsim la Yaron Matras (1998). Mişcarea romă pentru drepturile cetăţe-
neşti din Germania, condusă de Rudko Kaczynski, a luat fiinţă pentru con-
tracararea acestei probleme. Mişcarea pentru drepturile civile (b) are 
obiective la nivel naţional şi internaţional, pentru că forma sa de integrare 
este lupta împotriva discriminării şi asigurarea drepturilor omului pentru 
fiecare individ. În sistemul internaţional al drepturilor omului, această 
mişcare are un fundal legislativ substanţial. Cu toate că mişcarea pentru 
drepturile cetăţeneşti nu este de natură etnică, se poate ataşa de o expri-
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mare a solidarităţii cu grupuri cultural diferite, dar în situaţie similară. Re-
alizările ideale ale acestei mişcări sunt comunitatea transnaţională (Ghe-
orghe 1997) şi naţiunea politică (Kapralski 1997, 2004), organizate pe 
criterii „non-etnice” şi „ne-teritoriale”, apelând la instituţiile suprastatale 
ale sistemului internaţional contemporan pentru atingerea obiectivelor 
stabilite. O variantă cu coloratură etnică a acestor mişcări solicitând inte-
grare supranaţională este ideea de diasporă, încercând să-şi atingă obiec-
tivul prin mijloacele naţionalismului cultural, folosind astfel arsenalul cla-
sic a culturilor naţionale. Această mişcare a fost iniţiată în anii 1970, gra-
vitând între două centre, făcând referire deopotrivă la originea indiană a 
romilor şi la rădăcinile est-europene ale naţionalismului rom. În figura de 
mai sus (figura 4) nu am reprezentat diferenţele acestor „mişcări unifica-
toare”, fixate pe stabilirea unei naţiuni fără stat (R). În capitolul 1 voi pre-
zenta în detaliu diferenţele şi dezbaterile în acest sens.

Paloma Gay y Blasco utilizează conceptul de diaspora politico-religi-
oasă (Gay y Blasco 2002: 186) pentru forma socială creată ca urmare a 
schimbărilor religioase survenite (e). Aceste procese de conversie religioa-
să au fost observate în comunităţile romilor din întreaga Europă (vezi Dor-
devic 2003; Gay y Blasco 1999; Ries 2005; Williams 1984, 1991). Mişcarea 
prezintă similarităţi structurale cu formele anterioare, în primul rând prin 
faptul că transcede limitele tradiţionale de grup, respectiv, de la caz la caz, 
face legătura între niveluri subnaţionale şi supranaţionale, cu toate că 
programul propagat nu serveşte obiective politice seculare. Analizele mele 
din capitolele 6 şi 7 vizează efectele acestor procese în contextul comuni-
tăţilor locale studiate. 

Am definit încă două practici de identificare observate mai degrabă de 
către cercetători efectuând muncă de teren, empirică, şi nu de către teore-
ticienii mişcărilor politice sau ale politicilor minoritare. O asemenea prac-
tică de identificare este consolidarea identităţilor locale şi ocupaţionale. În 
spiritul modelului semnat Jonathan Friedman, aceasta ar putea fi asociată 
cu o mişcare de indigenizare, dar acest fenomen nu este unul apărut re-
cent. În prima parte a secolului XX, Ion Chelcea a studiat comunităţile de 
rudari din sudul României şi a notat faptul că, deşi din exterior membrii lui 
sunt consideraţi ţigani, grupul respinge această etichetă, subliniind iden-
titatea lor legată de meserie, de prelucrarea lemnului, respectiv legătura 
lor strânsă cu pădurea şi natura (Chelcea 1940: 77). În mod similar, alte 
grupuri „ţigăneşti” se autodefinesc ca muzicieni (sau lăutari) (vezi Beissin-
ger 2001), exprimând o identitate locală sau regională bine stabilită, moti-
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vată şi de interese locale. Aceste tendinţe sunt prezente şi în regiunea Se-
cuimii, unii ţigani mai înstăriţi din satul Zăbala, de exemplu, şi-au înălţat 
în faţa casei porţi secuieşti, simboluri etnice ale majorităţii locale (Kotics 
1999: 128–129; Pozsony 2003: 132). Aceste identificări locale nu apar în 
fiecare caz şi în sfera politică. 

Am lăsat la urmă forma politică, abordată cu cea mai mare dificultate 
de către activismul politic instrumental al societăţilor majoritare. Am defi-
nit această formă ca politica „prezentului etern” (g) inspirându-mă dintr-o 
antologie de studii (Day et al. 1999a). Anumiţi autori au remarcat deja 
cum unele grupuri sociale utilizează alte metode ale integrării decât cele 
la care se aşteaptă cei din jur (vezi Gmelch 1986), rezistând la orice efect al 
conformităţii şi al „apariţiei respectabile” (vezi Kaprow 1982). Forma inter-
nă a rezistenţei nu apare ca acţiune politică privit din exterior, totuşi, aces-
te activităţi pot genera „satisfacţie” internă pentru membrii de grup:

„Studiile incluse în acest volum arată o înclinaţie spre etno-
grafie şi acceptarea unor practicii politice inedite – chiar şi 
în ceea ce priveşte dimensiunile lor estetice. Aceste activităţi 
se caracterizează prin termeni ca «plăcere» sau «bucurie», 
având puţine puncte de contact cu acţiuni mainstream, in-
strumentale, planificate. În pofida evitării aşteptărilor con-
venţionale şi contrastând cu conceptele de rezistenţă «pa-
sivă», «implicită», «distructivă», politica eternului prezent 
este deseori una constructivă, eficientă din punct de vedere 
politic şi în anumite cazuri chiar aduce satisfacţii.” (Day–Pa-
pataxiarchis–Stewart 1999b: 19)

Autorii totodată observă şi faptul că piaţa şi ideologiile majoritare au 
tendinţa de a rezerva formele estetice ale acestor politici pentru domeniul 
serviciilor artistice (muzică, dans etc.) şi ca elemente ale culturii de voie-
bună (vezi van de Port 1998), sau chiar ca părţi constitutive ale ideologiilor 
de constituire a unei naţiuni, drept embleme ale vitalităţii şi ale libertăţii 
(Day et al.1999: 22).
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4. Planul volumului

În această carte am optat pentru o analiză multi-poziţională care 
abordează ca obiect de studiu mişcările identitare rome. Prin această me-
todă conectez fenomene sociale şi culturale în aşa fel încât ele vor consti-
tui o bază pentru interpretarea proprie, prin completare sau balansare 
reciprocă. Capitolele sunt studii scrise separate, dar sunt unificate prin te-
matică, iar abordarea subiectelor este cea a antropologiei socioculturale. 
Volumul este structurat să ofere analize pornind de la cel mai general ni-
vel: începând cu o prezentare a mişcării internaţionale a romilor în capito-
lul 1, continuă cu prezentarea generală a nivelului naţional din România 
(capitolul 2) şi cu analizele abordând procesele observabile ale sferei pu-
blice din România din capitolele 3 şi 4, până la nivelul comunităţilor loca-
le şi chiar al indivizilor (prin analiza conversiunilor religioase din capitolul 
6). Studiile din partea a doua a volumului se concentrează asupra nivelu-
lui local, observând convieţuirea diferitelor grupuri etnice (secui/rudari şi 
maghiari/romungri) şi procesele identitare observabile, cum ar fi stigma-
tul şi ieşirea din stigmat (capitolul 5), conversiune religioasă (capitolele 5 
şi 7) sau revitalizarea rituală şi culturală (capitolul 7).

„Firul” principal prin care legă toate aceste fenomene este ideea pro-
iectului etnicităţii rome globale, adică aşa-numita etnogeneză a romilor 
(vezi Gheorghe 1991: 830–831) sau, mai general, procesele de identificare 
şi mobilizarea socială, religioasă, etnică şi civică din rândul grupurilor 
considerate „ţigani” de către populaţiile majoritare. 

În acest cadru, primul capitol abordează problema mişcării naţionale 
roma. Dar cum putem concepe un naţionalism care nu aspiră la crearea 
unui nou stat? În prezentarea schimbării sistemului mondial şi a procese-
lor de fragmentare politică, am menţionat un element al explicaţiei, şi 
anume, faptul că formaţiunile de diasporă contemporane se organizează 
în interiorul şi deasupra statelor, în acelaşi timp. Celălalt element al situa-
ţiei prezente îl constituie importanţa instituţiilor internaţionale, a organi-
zaţiilor pentru drepturile omului şi în general a organizaţiilor non-guver-
namentale în zone dominate anterior de către stat. Aceste organizaţii ne-
statale sau inter-statale poartă promisiunea unui cadru instituţional care 
permite conceperea unor forme în construirea şi păstrarea identităţii.

Căderea regimului socialist a deschis drumul spre o afirmare publică a 
diferenţelor de identitate culturală, acestea apărând în cele mai multe ca-
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zuri ca diferenţe etnice şi religioase. În capitolul 3 abordez problema genezei 
unei sfere publice postsocialiste, analizând reprezentări publice despre ac-
tori sociali implicaţi în revoluţia din decembrie 1989, şi reacţiile xenofobe 
care au ieşit la suprafaţă într-un context al libertăţii de exprimare. Proble-
mele legate de sfera publică au rămas cu noi şi după douăzeci de ani. Inspi-
rat de teoria lui Jürgen Habermas (2005 [1964]) asupra transformării struc-
turale a sferei publice, în capitolul 3 analizez două evenimente media, cău-
tând posibilitatea creării unui spaţiu care va fi deschis dezbaterii publice 
despre problemele sociale şi politice din societatea contemporană română.

Deşi lucrările parcurse m-au inspirat în analizele mele, nu consider că 
studiile mele pot fi privite ca o aplicare directă a vreunui model prezentat. 
Din punctul meu de vedere, modelul amintit mai sus al lui Jonathan Fried-
man lasă loc criticii în mai multe privinţe. În primul capitolul al volumului 
voi prezenta discursul şi dezbaterile purtate de elite internaţionale rome. 
Din acest discurs lipseşte în totalitate politica hibridităţii, fapt considerat 
de Friedman ca fiind caracteristic elitelor transnaţionale. La capătul celă-
lalt al spectrului social, şi anume în comunităţile locale ale romilor, deseori 
extrem de sărace şi marginalizate din punct de vedere politic, se desfăşoară 
procese care nu se încadrează în cadrul conceptual al „indigenizării”, fapt 
demonstrat prin analizele din capitolele 5, 6 şi 7. O diversitate semnificati-
vă poate fi observată şi în relaţiile acestor comunităţi cu majoritatea locală. 
Intenţia mea este să ofer o imagine nuanţată despre mişcarea romă în con-
textul unor evenimente, al unor documente concrete şi al muncii mele de 
teren, fără să-mi fie teamă că această imagine va implica concluzii diferite 
de cele sugerate de o respectare riguroasă a cadrului teoretic prezentat. 

De-a lungul anilor, numeroase instituţii m-au sprijinit în cercetările 
mele. Universitatea Babeş–Bolyai, Universitatea Central Europeană, Insti-
tutul pentru Cercetarea Minorităţilor al Academiei Maghiare de Ştiinţe, 
Institutul Max Planck pentru Antropologie Socială şi Institutul pentru Stu-
dierea Problemelor Minorităţilor Naţionale, locul meu de muncă actual. 
Familia mea m-a sprijinit în multe momente dificile. Le datorez mulţumire 
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Capitolul 1

Începuturile mişcării naţionale în rândul 
romilor: Există o conştiinţă naţională a 
ţiganilor?1

1. Introducere

A studia din punctul de vedere al ştiinţelor sociale identitatea sau con-
ştiinţa colectivă a unui grup nu înseamnă, în mod necesar, şi a pune la 
îndoială însăşi existenţa acestuia. Dimpotrivă, implică o enunţare, presu-
punerea că există acel ceva care poate fi obiectul studiului. Dar nu ar fi 
corespunzător scopului ca cercetătorul să repete doar faptele enunţate şi 
utilizate de actorii sociali, rămânând la nivelul descrierii şi argumentând 
astfel alegerea tematicii. Abordarea analitică înseamnă, pentru mine, că 
cercetătorul încearcă să reconstituie unele procese sociale şi să înţeleagă 
motivaţiile şi scopurile actorilor sociali pe baza datelor care îi stau la dis-
poziţie, fără a neglija aspectele realităţii, care este luată în serios de către 
actori sociali şi la care îşi adaptează comportamentul. 

În acest articolul voi încerca să urmăresc procesul prin care se con-
struieşte o conştiinţă naţională a romilor, în diferite contexte sociale care 
pot fi identificate istoric. Câteva dintre întrebări la care caut răspuns 
sunt: 

• Care este scopul creării identităţii naţionale a romilor?
• Cine alcătuieşte grupul care afirmă sau iniţiază identitatea naţională?
• Ce gramatică urmăreşte crearea naţiunii romilor?
• Care sunt elemente introduse în structura identităţii naţionale?

1	 Prima versiune a acestui studiu a fost parte a tezei mele de masterat în domeniul 
Studiilor asupra naţionalismului la Universitatea Central Europeană (2000), condu-
cătorul ştiinţific fiind Michael Stewart. Studiul a fost prezentat la- conferinţa „Auto-
cunoaştere socială şi identitate naţională în Europa Centrală şi de Est” organizată de 
Institutul Teleki László în septembrie 2001 la Budapesta.
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• Care sunt transformările istorice prin care trece crearea identităţii 
naţionale?

• Care sunt instituţiile care au jucat sau joacă un rol important în cre-
area, răspândirea, şi schimbarea acestei identităţi naţionale?

Îmi organizez răspunsurile în jurul prezentării principalelor momente 
istorice ale mişcării naţionale a romilor, încercând totodată să construiesc 
şi o tipologie sumară pe baza diferitelor elemente ale mişcării. Doresc să 
prezint o imagine sumară a istoriei, a stării de fapt a identităţii naţionale a 
romilor şi să ofer puncte de plecare şi întrebări pentru viitoarele cercetări, 
despre nivelul de răspândire şi importanţa acestei identităţi. 

2. Naţiune şi recunoaştere

Naţiunea, ca şi construcţie socială, părea o soluţie la îndemâna câtor-
va persoane din elita romă pentru a mobiliza politic o populaţie dispersa-
tă; acest lucru s-a întâmplat în special începând din a doua jumătate a 
secolului XX. Încercări de organizare pe bază etnică au existat şi mai îna-
inte, dar nu mă voi opri asupra lor acum. Afirmarea punctuală a mişcării 
naţionale a romilor şi istoria instituţiilor care au fost întemeiate pentru 
susţinerea acestui proiect social au început în anul 1971, când s-a organi-
zat Primul Congres Mondial al Romilor. Modelul naţiunii romilor a fost cre-
at pentru satisfacerea a cel puţin două scopuri. Pe de o parte, pentru unifi-
carea (sau reunificarea, după cum accentuează unii dintre activişti romi) 
grupurilor de ţigani împrăştiate dar şi pentru integrarea lor socială în na-
ţiunea romă, oferind demnitate şi securitate membrilor săi. Pe de altă par-
te, proiectul avea o intenţia politică de a obţine recunoaştere şi respect 
pentru romi, în pofida manifestărilor antiţigăneşti din partea populaţiilor 
majoritare. 

Pentru a atinge acest dublu scop, modelul naţional rom a împrumutat 
multe elemente din naţionalismele naţiunilor majoritare. Thomas Acton a 
arătat că acest paradox este un element constitutiv al construcţiei naţio-
nale a romilor (Acton 1974: 233). Acest proces de împrumut este comun 
multor proiecte de construcţie naţională, diferenţa fiind în cazul romilor 
aspectul tardiv al procesului, faţă de naţionalismele europene, deja consti-
tuite la sfârşitul secolului al XIX-lea (vezi Hobsbawm 1983). Fenomenul 
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naţionalismelor „târzii” nu este însă fără paralele, că în regiunile postcolo-
niale s-au desfăşurat intense construcţii de naţiuni în anii 1970. De fapt 
aceste fenomene au constituit punctul de pornire a analizei clasice scrisă 
de Benedict Anderson (vezi 1991 [1983]: XI). Pe de altă parte, în cazul miş-
cării naţionale a romilor, rolul rasismului şi al atitudinilor antiţigăneşti 
poate fi comparat cu modul în care antisemitismul a influenţat mişcarea 
naţională evreiască modernă (vezi, de exemplu, Beck 1993). De fapt, nu 
este vorba de un proces de împrumut simplu al elementelor şi a gramaticii 
de construire a naţiunii, ci mai degrabă o competiţie a proceselor paralele 
în anumite domenii culturale (standardizarea limbi, a istoriei, crearea sim-
bolurilor cum ar fi steagul, imnul etc.), şi accentuarea tendinţelor diver-
gente în altele (experienţele de oprimării şi persecuţiei de către anumite 
state, instituţii etc.). 

3. Naţionalism cultural

Patrimoniul cultural al unei naţiuni este alcătuit din acele elemente 
cu valoare simbolică, care sunt inventariate de către cei care definesc 
naţiunea respectivă. O asemenea descriere a naţiunii romilor a fost în-
tocmită de Ian Hancock (1991), conform căruia, la fel ca în toate proiec-
tele naţionale tradiţionale, la baza naţiunii stau limba, originea şi istoria 
comună, respectiv un mod de viaţă specific – romanipen-ul. Hancock 
spune că romanipen reprezintă „patria mobilă” a romilor, acestea sunt 
elementele care stau la baza proiectului de naţiune unificatoare. Doresc 
să menţionez că termenul de naţionalism al romilor este utilizat de Han-
cock cu o conotaţie pozitivă, ca sinonim al mişcării naţionale, pentru a 
denumi năzuinţele poporului romani de a-şi crea şi a-şi exprima identi-
tatea. Eu preiau termenul cu acelaşi înţeles, fără accente insultătoare 
sau stigmatizante.

Argumentele istorice şi lingvistice se îmbină, deoarece, în naraţiunea 
istoriei naţionale, dovezile lingvistice constituie elementul-cheie pentru 
afirmarea continuităţii între populaţia care a părăsit India în secolul al XII-
lea şi populaţia de ţigani sosită în Europa în secolul al XIV-lea. Istoria stan-
dardizată a ţiganilor a fost elaborată de un ne-rom (gadjo), Agnus Fraser 
(1995), şi publicată la editura britanică Blackwell, într-o serie prezentând 
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istoria diferitelor naţiuni. Pe de altă parte, genealogia limbii romilor este 
înglobată în istoria medievală a Indiei. Hancock, de formaţie lingvist, a ela-
borat ghidul de limbă valah-romă (Handbook of Vlax Romani, 1995) prin 
care a intenţionat să creeze limba standardizată romani. În introducerea 
ghidului autorul prezintă o istoriografie a peregrinajului spre vest al romi-
lor din India. Astfel, India a fost introdusă ca ţară de origine între simbolu-
rile fundamentale ale identităţii romilor.

3.1. Polemica

În continuare doresc să evidenţiez printr-o polemică acele tensiuni 
care s-au perpetuat în jurul primelor enunţări ale identităţii naţionale a 
romilor. Polemica la care mă refer aici a apărut în paginile revistei Nationa-
lities Papers după cea fost publicat articolul scris de Ian Hancock, un rom 
american, cu titlul „Originile est-europene ale naţionalismului romilor” 
(1991) în paginile aceleiaşi reviste. Publicaţia a fost urmată de o seamă de 
scrisori de la cei ale căror lucrări au fost incluse ca referinţe în articolul lui 
Hancock, toţi formulând diferite critici asupra autorului şi părerilor lui 
(vezi lista celor care au comentat în Anexa I). Aici voi trece în revistă aceas-
tă polemică prin prisma reacţiei pe care a stârnit-o şi într-un context mai 
larg, văzând-o ca pe o manifestare incipientă a mişcării romilor, în terme-
nii naţionalismului cultural.

Înainte de a analiza polemica, intenţionez să prezint unele elemente 
importante ale discursului în care se încadrează textul lui Hancock, în 
special problematica rolului intelectualilor gadjo. Naţionalismul romilor, 
în forma în care este susţinut de Hancock, încearcă răspândirea unei 
conştiinţe comune de „popor” în rândul romilor, chiar înainte să existe 
instituţiile menite să perpetueze această conştiinţă. Formarea conştiinţei 
comune are ca element important relaţia dintre lumea romilor şi cea a 
ne-romilor (gadjikane), în felul pe care Hancock (1981) l-a denumit „a da 
replica” (talking back). A da replica înseamnă că romii refuză reprezentă-
rile exterioare formulate de ne-romi despre ei şi preiau controlul asupra 
identităţilor lor – precum a anunţat Hancock într-un alt studiu (1997a). 
A da replica nu este numai refuzul tuturor stereotipiilor exterioare, ci 
constituie, de fapt, unificarea romilor. Hancock spune că romii devenise-
ră împărţiţi din cauza lumii exterioare, deoarece, în urma persecuţiilor şi 
a pelegrinajelor de-a lungul secolelor, romii, călătorind în grupuri mici, 
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au fost nevoiţi să preia diferite elemente culturale pentru a se putea as-
cunde cu succes. Hancock crede că până şi studiile antropologice de mai 
târziu – prin metodele lor empirice analizând şi accentuând diferenţele 
– s-au opus aspiraţiilor naţionale ale elitei romilor, care afirmau unitatea 
acestora (1981: 14). 

Din această perspectivă se pare că principalul duşman al naţionalişti-
lor romi nu este publicul larg cu stereotipurile despre romi, ci, mai degra-
bă, un grup mic de antropologi care studiează populaţiile rome: 

Este greu să decizi care este grupul mai dăunător: acei gad-
je care nu renunţă la stereotipiile cu cerceii de aur, sau cei 
care ştiu destul pentru a recunoaşte falsitatea acestuia, dar 
desconsideră sau ignoră ceea ce se întâmplă în afara cercu-
rilor lor academice înguste şi închise. Probabil că sunt cei din 
urmă, pentru că ei ţin legătura cu lumea ştiinţifică, şi de ace-
ea sunt mai frecvent întrebaţi despre romi de ceilalţi gadje. 
(Hancock 1981: 15)2 

Hancock însă nu refuză în totalitate abordările antropologice, mai de-
grabă îşi caută aliaţi şi îi şi găseşte în persoanele antropologilor care sunt 
iniţiatorii unei voci specific autoreflexive şi critice în tradiţia antropologi-
că. Astfel, o citează „o voce a băştinaşilor”, un fragment dintr-un volum cu 
studii antropologice despre Melanesia: „Dacă definirea istoriei, a culturii şi 
a «viitorului» nostru depinde de studii antropologice, atunci suntem pier-
duţi” (Kasaipwalova, citat de Hancock 1981:13.). Acest nou tip de sensibi-
litate este în prezent ceva evident în discursul antropologic de după criti-
cile anticolonialiste şi postcolonialiste, dar se pare că mai există antropo-
logi care au contestat naţionalismul lui Hancock. Corespondenţa publica-
tă în Nationalities Papers este un bun exemplu despre lingviştii şi antropo-
logii sursa, partenerii de dezbateri iar apoi analiştii unor aspiraţii de con-
struire a unei naţiuni. Este important de menţionat faptul că, în acest 

2	 „It is difficult to know which group is the most damaging; those gaje who cling to the 
golden earrings stereotype, or those who know enough to acknowledge its falseness, 
but who nevertheless belittle or ignore what is happening outside their own narrow, 
self-applied academic confines. Perhaps the latter, since they have more contact with 
scholarly world and therefore more frequently approached by other gaje as sources of 
information about the Rom.”

Începuturile mişcării naţionale în rândul romilor
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proces circular, mai mulţi antropologi devin aliaţii lui Hancock, împotri-
vindu-se colegilor lor mai conservatori. 

Hancock îşi manifestă părerea împotriva stereotipiilor publicului 
mai larg într-un alt articol. În viziunea sa, lupta pentru controlul identi-
tăţii se compune din doi paşi. Prima dată trebuie deconstruită imaginea 
existentă despre ţigani, care apoi trebuie înlocuită cu o imagine nouă, 
mai exactă (Hancock 1997a: 42). Primul pas trebuie făcut împotriva ima-
ginii stereotipice a ţiganilor, creată de manuale gadjo şi mass-media, 
acesta fiind urmat de construirea unei identităţi noi, pozitive. Această 
identitate pozitivă însă foloseşte şi elementele care se regăsesc în stereo-
tipii, de aceea, în această fază, construirea naţiunii se situează în opozi-
ţie faţă de abordările deconstrucţioniste mai radicale, venite din mediul 
ştiinţelor sociale. 

O deconstrucţie radicală de acest tip este propusă de istoricii sociali 
olandezi Leo Lucassen şi Will Willems (vezi, de exemplu, Willems 1998), 
care privesc datele istorice ca reprezentări create de societatea dominan-
tă, de aceea ele sunt denaturate şi oprimante, care nu merită credibilitate 
în ceea ce priveşte validitatea lor. Continuând această logică, din acest 
punct de vedere, categoria de „ţigani” este produsul imaginaţiei şi al insti-
tuţiilor societăţii majoritare. Poziţia antropologului britanic Judith Okely 
(1983), de asemenea, stă în opoziţie faţă de unele teze ale proiectului naţi-
onalist, deoarece în cartea ei autoarea aduce argumente ce susţin originea 
cel puţin parţial europeană a ţiganilor. Ipoteza ei este opusă viziunii care 
afirmă originea indiană, deducând existenţa şi supravieţuirea comunităţi-
lor ţigăneşti din structura societăţii majoritare. După paisprezece ani de la 
publicarea volumului, Okely (1997: 228) consideră că abordarea ei a fost 
greşit interpretată ca o deconstruire de natură ideologică, deoarece ea nu 
a dorit altceva decât să conteste, pe bază empirică, teza originii indiene.

Pe lângă India, Europa de Est este al doilea loc important în topografia 
naţiunii rome. Pe de o parte, romii au supravieţuit unor serii de persecuţii 
şi marginalizări. De exemplu, în Principatele Române, eliberarea din scla-
vie s-a realizat doar la mijlocul secolului al XIX-lea. De aceea Europa de Est 
este în primul rând simbolul persecuţiei. Pe de altă parte, aici trăieşte şi în 
zilele noastre cel mai mare număr de romi, ceea ce constituie o resursă 
foarte importantă, din punctul de vedere al proiectului de unificare naţio-
nală. Astfel, romii care trăiesc în ţările din această regiune sunt fondatorii 
unui viitor mai bun şi garantul supravieţuirii naţiunii romilor: după căde-
rea regimurilor comuniste, emanciparea romilor a deschis calea spre con-
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struirea naţiunii. Această speranţă este exprimată de Hancock atunci 
când localizează rădăcinile naţionalismului romilor în regiune:

Nu este întâmplător că cei care pavează drumul sunt des-
cendenţii direcţi ai sclavilor eliberaţi din România. Din ră-
dăcinile din Europa de Est de acum un secol, naţionalismul 
romilor a condus la crearea Uniunii Internaţionale a Romilor, 
care acum face eforturi pentru a organiza al Cincilea Congres 
Mondial, şi a răspândi o emergentă senzaţie de jekhipe (uni-
tate), pentru a rezista şi a combate atitudinile anti-ţigăneşti 
şi a deschide noi oportunităţi viitoarelor generaţii de romi. 
(Hancock 1991: 149)3 

Un alt moment important al persecuţiei, al închisorilor şi, la urmă, al 
exterminării, Porajmos – Holocaustul uitat al romilor –, nu joacă un rol 
central în această versiune a naţionalismului cultural al romilor. Chiar 
dacă Hancock a publicat câteva articole despre Holocaust (Hancock 1990, 
1997b, 1998), elementul central al acestora este demascarea negării Holo-
caustului romilor şi dezminţirea argumentelor care prezintă Holocaustul 
ca pe un genocid concentrat în exclusivitate împotriva poporului evreu. 
Astfel şi romii primesc un loc între popoarele condamnate la genocid de 
către nazişti şi îşi formează dreptul de a cunoaşte o perioadă sumbră a is-
toriei lor. Faptul că Porajmos a rămas atât de necunoscut este o nouă do-
vadă a modului în care istoria scrisă de alţii poate priva romii de o parte a 
trecutului lor. Abordările mai pragmatice, cum ar fi revendicarea despăgu-
birilor de război şi recunoaşterea oficială a vinovăţiei statelor pentru oro-
rile războiului, joacă un rol important într-o altă formă a mişcării interna-
ţionale a romilor, la care voi reveni.

3	 „It is not merely coincidence that those who have paved the way have been those 
most directly descended from the freed slaves in Romania. From its roots in Eastern 
Europe a century ago, Romani nationalism has led to the creation of International 
Romani Union, now vigorously planning its Fifth World Congress, and an emerging 
sense of Jekhipe (oneness), to resist and combat anti-gypsyism and bring new oppor-
tunities for the next generation of Roma.”
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3.2. Scrisori trimise la Nationalities Papers 

Voi prezenta în continuare câteva scrisori ale unor cercetători menţi-
onaţi în bibliografia articolului lui Hancock sau care s-au simţit atinşi de 
critica lui trimise la redacţia revistei Nationalities Papers. Aceste scrisori 
sunt ilustraţii ale problemelor şi obiecţiilor care s-au formulat împotriva 
unei enunţări programatice a mişcării naţionale. Articolul lui Hancock 
este de fapt o continuare a unei argumentaţii începute cu mult timp în 
urmă, dar era prima ocazie în care el şi-a formulat argumentele în faţa 
unui public academic larg, căci ideile sale, până atunci, au fost mai degra-
bă exprimate ca poziţie politică. Un subcapitol este dedicat „comporta-
mentului ne-romilor împotriva unităţii romilor”, unde reformulează de 
fapt teza de „dezbinare din exterior” introdusă mai devreme (Hancock 
1988: 15). Ţintele criticii sale sunt câţiva lingvişti şi antropologi ca Werner 
Cohn, Jirí Lipa, Jaroslav Sus sau Vekerdi József4. Nu voi trata aici cât de bine 
fondate sunt aceste critici, mai degrabă aş prezenta ce tipuri de răspunsuri 
au generat. 

Hancock îl critică pe Jirí Lipa pentru faptul că în studiile sale lingvisti-
ce, accentuând diferenţele dintre dialectele limbi romani, ar refuza dreptul 
la existenţă al unei limbi standardizate. Lipa reafirmă poziţia sa iniţială în 
scrisoarea trimisă la redacţie: 

„Naţionaliştii ţigani” entuziasmaţi visează la crearea unei 
limbi „literare” romani, a unei limbi care ar putea fi compa-
rată cu limbile care au trecut printr-o dezvoltare de secole. În 
acest scop, creatorii Gramaticii Romani Macedonene au înlă-
turat din limba vie romani cuvintele împrumutate, înlocuin-
du-le cu cuvinte preluate din hindi. De ce tocmai hindi? Desi-
gur ni s-a părut nouă (şi altor „naţionalişti ţigani”) că rezultă 
în mod logic din faptul că romani şi hindi sunt limbi înrudite. 
Nu au luat în considerare faptul că aceste cuvinte introduse 
în limba lor „literară” nu sunt inteligibile pentru ţigani şi nu-
mărul mare al acestor cuvinte transformă limba „literară” ro-

4	 Este important de menţionat că această dispută a pornit mai devreme, Werner Cohn 
a atacat şi anterior tezele lui Hancock. (Michael Stewart mi-a a tras atenţia asupra 
acestui aspect, îi mulţumesc.)
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mani într-o limbă străină şi pentru ţiganii pe al căror dialect 
(sau dialecte) se bazează aceasta. (Lipa 1993: 270)5

Este de remarcat faptul că tocmai Lipa apare în situaţia de a apăra 
valorile culturii subalterne împotriva încercărilor naţionaliste care aspiră 
la hegemonie. „Dialectele romani în pericol”, „cultura adevărată ţigăneas-
că, pe cale de dispariţie” apar ca nişte valori în apărarea cărora îşi exprimă 
scepticismul în privinţa planurilor naţionaliste (Lipa 1993: 270).

Lipa nu contestă că există o mişcare naţională a romilor, chiar amin-
teşte unul dintre rezultatele acesteia, Gramatica Romani Macedoneană. În 
schimb, un alt scriitor corespondent, americanul Werner Cohn, profesor 
pensionar de sociologie, făcând referire la munca lui de teren, ironizează 
punând o întrebare retorico-provocatoare: „Hancock afirmă, la pagina 
262, existenţa unui drapel al ţiganilor. Poate să ne arate măcar unul din 
informatorii lui romi care, chiar în schimbul recompensei sau fără, ar pu-
tea descrie drapelul aşa cum îl vede însuşi Hancock?” (Cohn 1993: 285). 
Cohn consideră mişcarea naţională a romilor pur şi simplu o ficţiune:

Mitul „naţionalismului ţiganilor” nu este altceva decât cea 
mai nouă ficţiune răspândită despre ţigani. Deoarece este 
nevoie de eforturi susţinute, răbdare şi angajament pe ter-
men lung (incluzând şi învăţarea conştientă a limbii ţigani-
lor) pentru a cunoaşte realitatea vieţii ţiganilor, tema este 
profund neglijată. Acest fapt este exploatat de trei grupuri de 
guralivi: „fanfaronii”, „scriitoraşii” şi „promotorii”. Hancock 
demonstrează prin citatele folosite că povestea lui este culea-
să de la toate aceste trei grupuri. (Cohn 1993: 284)6

5	 „Enthusiastic „Gypsy nationalists”, however, dream of creating a „literary” Romani 
which would compare in every way with literary languages which have hundreds of 
years of evolution behind them. Acting along these lines, authors of the Macedonian 
Romani grammar eliminated from the living Romani that they started with most 
of the borrowed words and replaced them with words from Hindi. Why from Hindi? 
It obviously seemed to them (to other „Gypsy nationalists” too) that it followed logi-
cally from the fact that Romani and Hindi are cognate languages. It did not matter to 
them that the Hindy words they incorporated into their „literary” Romani are incom-
prehensible to Gypsies, and that their large number makes this „literary” Romani a 
foreign language even to those Gypsies on whose dialect (or dialects) it was based.”

6	 „The myth of „Gypsy nationalism” is only the latest of the fictions that are spread 
about Gypsies. Since it takes substantial effort, patience and long-term commitment 
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„Fanfaronii” sunt cei care se consideră liderii romilor, „scriitoraşii” – 
cei care cred ceea ce se povesteşte şi se scrie despre ei. Totuşi, Cohn îi con-
sideră pe „promotori” cei mai „distractivi”; aceştia, „nefiind ţigani, dar sunt 
„avocaţii drepturilor ţiganilor”. Toate aceste etichete şi adjective, precum 
şi tonul scrisorii este ofensiv şi provocator. Cohn îi ţinteşte în special pe cei 
numiţi „promotori”. Doi autori englezi, Thomas Acton şi Donald Kernick, 
se simt atinşi, deoarece ambii fuseseră participanţi activi la disputele soci-
ale şi mişcările legate de ţiganii nomazi din Marea Britanie în anii ’70. 

Redactorul a plasat scrisoarea lui Acton ca introducere în polemică, 
dând o citire scrisorii dure ale lui Cohn şi, în acelaşi timp, plasând autorul 
în contextul disputei. Redactorul a fost probabil influenţat de comentariul 
lui Acton, conform căruia Jirí Lipa nu „merită” să apară alături pe Cohn, 
deoarece părerea şi argumentarea mult mai moderată a primului îl deose-
beşte de poziţia lui Werner Cohn, a cărui discuţie polemică o face însuşi 
Acton (Acton 1993). El se simte ofensat şi atacat din cauza ignoranţei cu 
care Cohn abordează activitatea sa ştiinţifică şi socială, dispreţuieşte ana-
lizele lui despre evenimentele politice ale romilor şi consideră ridicole 
campaniile duse în favoarea ţiganilor nomazi din Marea Britanie: „Proba-
bil ar fi trebuit să fie cu noi atunci când am luptat pentru locurile carava-
nelor împotriva buldozerelor şi musculoşilor angajaţi. Râde! – noi eram la 
un pas de moarte”– comentează Acton (1993: 276). 

Donald Kenrick, un alt ne-rom, care este de asemenea denumit „pro-
motor” de către Cohn, refuză acuzaţia de a acţiona în numele ţiganilor. 
„Trebuie să vă spun că eu sunt pur şi simplu un ne-rom, nu un «ne-rom 
autopropus»– menţionează Kenrick (1997: 290). Deşi a participat de la în-
ceput la mişcarea romilor, acesta nu se consideră avocatul romilor, ci mai 
degrabă un observator participativ care poate interveni atunci când crede 
că este necesar. Asumându-şi acest comportament, refuză afirmaţiile iro-
nice ale lui Cohn. 

În ceea ce priveşte drepturile civice, nu îmi este clar care sunt 
obiecţiile lui Werner Cohn. Primul ţigan pe care l-am întâlnit 
în Anglia după întoarcerea mea din Bulgaria era un membru 

– including conscientious study of Gypsy language – to discover the realities of Gyp-
sy life, there is a vast ignorance of the subject. This has been exploited, chief ly, by 
three classes of tellers of tall tales: the „Boasters”, the „Scribblers” and the „Promot-
ers”. Hancock, in his citations, shows that he has gathered his story from all three of 
these.”
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al grupului romany chal, care nu vorbea limba romani, dar ai 
cărui bunici cu siguranţă o vorbeau. Dar ceea ce este şi mai 
important, această femeie a fost însărcinată în luna a opta şi 
era în pragul evacuării de pe peticul de pământ nefolosit pe 
care locuia în caravana ei. Nu am găsit nimic „amuzant” în 
încercările mele, individuale, care au adus rezultate modera-
te, de a obţine amânarea evacuării până la internarea ei în 
spital. (Kenrick 1993: 289)7

Rena Gropper, un antropolog american, care a făcut cercetare de teren 
în rândul romilor din America, respinge afirmaţiile lui Cohn de pe o cu to-
tul altă bază. Pentru ea, cadrul pe baza căruia Cohn selectează ţiganii pe 
care intenţionează să îi cerceteze este limitativ. Aşadar, ea consideră supă-
rător modul în care Cohn încearcă să limiteze obiectul şi direcţia cercetării, 
iar comentariile lui referitoare la mişcarea naţională a ţiganilor sunt susţi-
nute, pur şi simplu pe baza unor probe false, afirmă colega mai tânără: 

El susţine că ţiganii ar trebui să îşi cunoască congresul, dra-
pelul etc. pentru ca noi să putem privi naţionalismul ţigani-
lor ca pe o realitate. Acest truc e ca şi cum ne-am aştepta ca 
fiecare american adult pe care l-am întreba să poată să reci-
te tezele platformei democrate pentru a putea conclude că 
există un Partid Democrat în Statele Unite de astăzi. (Gropper 
1993: 287)8

În răspunsul lui scurt, Hancock, mulţumindu-le lui Lipa şi lui Cohn 
pentru comentarii, cheamă la o nouă polemică în paginile Nationalities Pa-
pers, însă această dezbatere nu a mai continuat. Pentru a reuşi să răzbeas-

7	 „As for civil rights, I am not clear what Werner Cohn’s objections are. The first Gypsy 
I have met in England on my return from Bulgaria was a Romany chal group, who did 
not speak Romani but whose grandparents certainly did. More importantly she was 
in the eighth month of pregnancy and about to be evicted from the piece of waste 
land where she was living in a caravan. I find nothing „amusing” about my moder-
ately successful attempts as an individual to defer the eviction until her admittance 
to hospital.”

8	 „He implies that all Gypsies must know about Congresses f lags, etc., to conclude that 
the Gypsy nationalism exists. This ploy is analogous to insisting that all adult Ameri-
cans queried must be able to recite the planks of the Democratic platform before we 
can conclude that there is a Democratic political party in the United States today.”
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că cu comentariile critice şi argumentele contrare, Hancock împinge dis-
cuţia spre presupusele consecinţe politice: 

Fundamentul argumentelor lor, se pare, este „caracterul re-
lativ recent” al mişcării romilor de unificare şi de standardi-
zare a limbii, precum şi faptul că, până acum, relativ puţine 
persoane s-au alăturat acestor mişcări. Acest lucru este ade-
vărat şi aşa se întâmplă în cazul fiecărei mişcări direcţiona-
te spre autodeterminare, a oricărui grup etnic. Desigur, un 
asemenea argument nu poate fi folosit pentru a discredita 
sau delegitima aceste eforturi. Acest lucru mă încurcă şi mă 
întristează totodată.(Hancock 1993: 288)9

Kenneth Lee, un sociolog rom din Australia, şi John Nickels, un rom 
din Statele Unite, la fel, observă o notă de normativitate în întrebările şi 
afirmaţiile lui Cohn: pe de o parte presupunerea că, dacă un ţigan este 
şcolit şi are un statut social mai ridicat, atunci nu poate fi un „ţigan adevă-
rat” (Nickels 1993: 291); pe de altă parte, presupunerea că mişcarea naţio-
nală a ţiganilor nu este posibilă. Kenneth Lee însumează şi refuză în ace-
laşi timp această presupunere:

Nu poate fi disputat faptul că Uniunea Internaţională a Ro-
milor (International Romani Union) există şi nici că multe 
organizaţii naţionale ale romilor sunt membrele acestei for-
maţiuni. Într-adevăr, sunt multe grupuri rome care nu sunt 
afiliate acesteia, şi funcţionează ca organizaţii independente. 
Oricât de mici, oricât de răspândite ar fi acestea şi de izolate 
de „adevăraţii (sic) ţigani” ai lui Lipi şi Cohn, oricât de străine 
ar fi de agendele academice, totuşi, ele alcătuiesc o organiza-
ţie embrionară. Dacă acestea se vor dezvolta într-o entitate 
mai mare şi mai puternică sau, eventual, ţiganii vor deveni 
„o minoritate etnică convenţională” şi dacă este posibilă cre-

9	 „Their arguments seem to rest upon the comparative „recentness” of the Romani re-
unification and language standardization movements, and the fact that, as yet, com-
paratively few individuals are involved in them. This is certainly true, as it must be at 
the beginning of any organized movement for ethnic self-determination, but it surely 
cannot be used as an argument to discredit or delegitimize these efforts. This both 
puzzles and saddens me.”
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area „adevăratei” mişcări naţionale a ţiganilor – este încă 
nesigur. Este cert însă că trebuie să ne îndoim de afirmaţiile 
Dr. Lipi şi ale profesorului Cohn, care spun că naţionalismul 
ţiganilor este imposibil şi nu ar trebui să se întâmple. Trebuie 
demonstrat că cei doi greşesc şi astfel argumentele lor trebu-
ie refuzate. (Lee 1993: 299)10

Acest schimb de replici ne permite să urmărim procesul prin care miş-
carea naţională a romilor se autodefineşte şi întâlneşte acele critici care, 
din diferite convingeri, contestă existenţa sau dreptul acesteia la existenţă. 
Cercul celor care polemizează în această fază este foarte restrâns, se com-
pune în mare parte din cercetători ne-romi care se ocupă de romi şi din 
intelectuali romi, care intră în polemică îndemnaţi de un interes ştiinţific şi 
de convingere umanitară, pentru posibilitatea construirii unei culturi înal-
te a naţiunii romilor. Naţiunea romilor, ca program politic, în această fază 
s-a formulat în primul rând ca proiect cultural şi, de fapt, în afară de planul 
de formare a unui stat, urmează toate modelele convenţionale de constru-
ire a unei naţiuni. În continuare voi face referire la alte mişcări politico-
sociale din rândul romilor, ce formulează identitatea nouă (adică alta de-
cât identităţile convenţionale etnice şi de grup) a romilor într-un cadru 
mai larg şi cu alte orientări. 

10	 „There is no dispute that the International Romani Union exists; there is no dispute 
that there are many national Romani organizations affiliated to the International 
body, and there are indeed many Romani groups that are not affiliated, but who oper-
ate as independent organizations. All these, however small, scattered however unre-
lated to the ‘real (sic) Gypsies’ of Lipi and Cohn, however alien to the agendas of aca-
demics, do constitute an embryonic organization. Whether this eventually evolves 
into a larger and more powerful body, or whether Gypsies become a ‘conventional 
ethnic minority’, whether a ‘real’ Gypsy nationalism can be created or not – all this is 
uncertain. But what is certain, is that Dr. Lipi’s and Professor Cohn’s assertions that 
Gypsy Nationalism cannot and should not happen, must be challenged, shown to be 
erroneous, and rejected. (Numele lui Jirí Lipa este greşit şi în textul original.)”
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4. Luptă împotriva rasismului şi afirmarea 
identităţii paneuropene

Hancock îi sărbătoreşte pe romii est-europeni ca realizatori istorici ai 
mişcării naţionale. Într-adevăr, mulţi dintre liderii de marcă ai mişcării au 
avut originile aici sau au relaţii familiale în ţările Europei de Est. În urma 
celui de-al Patrulea Congres Mondial al Romilor, conducerea IRU este do-
minată de lideri provenind mai mult sau mai puţin din Balcani şi Europa 
de Est. Pe parcursul anilor ’90 însă, romii din Europa de Est au devenit 
centrul atenţiei din cu totul alte motive: ţările din vestul continentului au 
întâlnit un nou val de imigranţi şi, ca urmare, atenţia comunităţii interna-
ţionale s-a orientat spre condiţiile social-politice ale ţărilor de provenienţă 
şi asupra situaţiei romilor. Confruntându-se cu noi probleme, naţionalis-
mul cultural-simbolic susţinut de IRU nu s-a arătat a fi foarte eficient, con-
flictele interioare ale uniunii s-au adâncit, fapt în urma căruia Hancock a 
anunţat pe un ton dezamăgit că rupe toate legăturile de colaborare cu 
IRU. În această declaraţie Europa de Est apare într-o altă culoare – mai 
sumbră: 

Prin căderea comunismului, noi posibilităţi s-au deschis Eu-
ropei de Est, liderii IRU au participat tot mai des în politica 
din vest, dar au adus cu ei ideologiile est-europene. Din pă-
cate, şi totuşi de înţeles, aceste ideologii nu conţin însuşirea 
procedurilor democratice. Deşi statutul prevede ca Congresul 
Mondial al Romilor să se adune la fiecare patru ani pentru 
alegerea conducerii, aşteptăm de aproape zece ani să se or-
ganizeze cel de-al Cincilea Congres Mondial al Romilor. (Han-
cock 1999)11

11	 „With the fall of Communism and the opening up of eastern Europe, IRU leaders 
became more regularly involved in the West, but brought with them their eastern 
European ideologies. Sadly, though perhaps understandably, these did not include 
the understanding of the democratic process. While statuses require that a World 
Romani Congress be held once every four years to elect a new executive, we are still 
waiting for WRC-5 nearly a decade later.”
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Mişcarea naţională a romilor, în forma în care a fost propagată de IRU, 
a ajuns la un punct de cotitură în a doua parte a anilor nouăzeci. Constru-
irea simbolic-culturală a naţiunii nu putea să confere un răspuns pentru 
noile tensiuni politice şi sociale, iar problemele de funcţionare ale IRU (de-
ciziile rapide ale unui corp de conducere, alcătuit din mai mulţi reprezen-
tanţi din aceeaşi ţară şi un prezidiu cu rezidenţă în mai multe ţări, sunt 
luate cu greu, chiar şi atunci când procesele sociale şi valul evenimentelor 
le făceau necesare) au contribuit la întărirea mişcărilor alternative. Mişca-
rea pentru drepturile civile, proiectul de identitate pan-europeană sau 
transnaţionalismul12 au oferit sugestii diferite pentru modelul naţional al 
romilor şi pentru regândirea identităţii romilor.

Mişcarea pentru drepturile civile ale romilor a avut rezultate notabile 
mai ales în Germania, ideologia şi programul ei legându-se strâns de per-
soana lui Rudko Kawczynski. Acesta, un rom cu statut de apatrid, a deve-
nit cunoscut ca liderul organizaţiei numite Rom und Sinti Union, organiza-
ţie care şi-a schimbat ulterior numele în Congresul Naţional al Romilor 
(Roma National Congress) pentru a promova realizarea unui model de 
identitate transnaţională sau paneuropeană. Este un angajament cosmo-
polit, care transformă tensiunea relaţiilor ce transcend naţiunile şi între-
pătrund statele naţionale ca instrumente de luptă împotriva excluziunii: 

Cu asta te confrunţi, oriunde ai merge… este amuzant, cumva 
simt că ne urăsc, de aceea noi suntem adevăraţii europeni. 
Atunci când încearcă să ne adapteze la agenda lor naţională 
măruntă, ei vor să ne facă mai puţin europeni. Efortul nostru 
împotriva acestui lucru este, brusc, numit rasism. Este destul 
de bizar. (Kawczynski 1998).13

Abordarea din punctul de vedere al drepturilor civile accentuează deci 
în special importanţa luptei împotriva discriminării şi a rasismului şi mai 

12	 „Programul transnaţionalismului accentuează că instrumentele etnogenezei şi ale 
mobilizării romilor au un spectru foarte larg, fiind susţinute de instituţiile internaţi-
onale şi supranaţionale (UE, OSCE etc.), şi nu pot fi limitate la politicile minoritare ale 
statelor naţionale. Vezi discuţiile lui Nicolae Gheorghe (1991, 1997).

13	 „You face this wherever you go… it’s funny, somehow I get the feeling they hate us, 
therefore we are the real Europeans. When they try to make us adaptable to their 
pretty national agendas, they try to make us less European. And our struggle against 
this, is suddenly named racism. It’s quite bizarre.”
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puţin întărirea unităţii imaginare. Mai mult, propune un proiect universa-
list, în contradicţie cu abordarea de „minoritate naţională”, deoarece înca-
drarea romilor în rândul minorităţilor naţionale ar împărţi romii în gru-
puri izolate între graniţele statelor naţionale şi, astfel, nu numai că ar oferi 
doar o soluţie parţială, dar de fapt ar împiedica emanciparea lor. De aceea 
emanciparea se poate realiza numai printr-o mişcare la scară largă pentru 
drepturi civile şi prin mobilizarea generală a romilor. Pentru o astfel de 
mişcare e nevoie de instituţii de tip nou. După Kawczynski, din cauza iner-
ţiei mari de ordin instituţional şi ideologic, IRU este o instituţie cu un ran-
dament mic: 

IRU niciodată nu a putut să păşească peste statutul său de 
tigru de hârtie. Fără niciun dubiu, de vină sunt, între altele, 
structurile nedemocratice şi paternaliste pe care câţiva dintre 
funcţionarii IRU le-au adus din trecutul lor comunist. (Kawc-
zynski 1997: 28.).14

Congresului Naţional al Romilor a păstrat adjectivul de naţional în de-
numirea lui, asumându-şi, şi prin acest fapt, continuarea programului-na-
ţiune. Între discursul şi practica RNC există multe diferenţe; dar acest lu-
cru nu înseamnă abandonarea ideii de naţiune, ci o valorificare a ei într-o 
formă mai pragmatică. Acest fenomen este accentuat de Yaron Matras 
prin observaţia că RNC încearcă să atragă romii de pretutindeni, fără a 
face caz de importanţa centrului operaţional din Germania (Matras 1998: 
62). Asumarea continuităţii programului naţional poate sluji ca explicaţie 
şi pentru faptul că s-a reuşit câştigarea susţinerii unei părţi a elitei interna-
ţionale a romilor. Ian Hancock, după divorţul lui de IRU, salută RNC ca in-
stituţia integrativă nouă a romilor: 

Cred că Congresul Naţional al Romilor – Congresul Naţiunii 
Romilor – înţelege bine că tehnologia şi comunicarea sunt 
fundamentale pentru supravieţuirea poporului nostru rom. 
Prin crearea RomNews-ului şi diseminarea constantă, zilnică 

14	 „The IRU has never been able to get beyond the status of a paper tiger. Undoubtedly to 
blame are, among other things, the undemocratic and paternalistic structures that 
some IRU functionaries brought from their communist past.” 
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a informaţiilor în lume, RNC a realizat în câţiva ani ceea ce 
IRU nu a putut niciodată să realizeze. (Hancock 1999)15 

În accepţiunea lui Hancock, lista de emailuri, susţinută de către Con-
gresul Naţional al Romilor şi RomNews,16 reuşeşte să armonizeze mai efi-
cient şi să facă cunoscute aspiraţiile politice ale romilor într-un cadru mai 
larg. Limba utilizată pe listă – engleza – la fel, slujeşte informarea orientată 
spre exterior şi oferă posibilitate de conectare pentru grupurile de romi 
care nu vorbesc nici unul dintre dialectele limbii romani. 

În pofida tuturor greutăţilor, al Cincilea Congres Mondial al Romilor a 
fost organizat în iulie 2001 la Praga. IRU şi versiunea mişcării reprezentate 
de ea îşi continuă aspiraţiile cu un nou elan, pentru alcătuirea unei struc-
turi pe care Cara Feys (1997) a numit-o „noua paradigmă a naţiunii”. De-
putaţii au adoptat (în 27 iulie 2001) Declaraţia naţiunii romilor. (vezi Ane-
xa II).17 Declaraţia conţine trimiteri repetate la faimosul discurs a lui Marin 
Luther King („I have a dream…”), astfel că există o aluzie la mişcarea pen-
tru drepturile civile a negrilor din SUA. Declaraţia naţiunii rome refuză ide-
ea formării unui stat şi conţine totodată ideea de comunitate bazată pe 
origine, tradiţii, limbă şi cultură comună şi ideea de comunitate transnaţi-
onală bazată pe drepturile omului. Obiectivul principal este să obţină re-
cunoaşterea de către instituţii internaţionale (de ex. ONU) şi de către gu-
vernele acelor state pe al căror teritoriu trăiesc romi a revendicării naţiunii 
romilor ca o comunitate transnaţională. Cum va continua procesul şi ce 
rezultate va aduce, ţine de un viitor capitol al mişcării naţionale a romi-
lor18. 

15	 „I believe that the Roma National Congress – the Congress of the Roma Nation – un-
derstands clearly that technology and communication are fundamental for the sur-
vival of our Romani people. With the creation of RomNews, and the constant, daily 
dissemination of information across the world, the RNC has achieved in a few years 
what the IRU has never been able to achieve since its creation.”

16	 RomNews este un buletin informativ electronic. Fondatorul şi primul redactor al 
RomNews-ului a fost lingvistul Yaron Matras, un asociat apropiat al lui Kawczynski.

17	 Declaraţia a fost distribuită pe listele de email a romilor, după care a fost publicat: 
(Acton–Klímová 2001: 216–217).

18	 Există o literatură considerabilă publicată după redactarea acestui studiu: de exem-
plu trei volume importante (Barany 2002, Klímová-Alexander 2005 şi Vermeersch 
2006) şi numeroase studii. Nu am găsit oportun de a include discuţia acestor studii 
aici. Ele trebuie tratate într-un cadru separat (vezi şi introducerea).
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5. Încheiere

Sper că am reuşit să prezint în acest capitol ideea mea de bază: că 
mişcarea naţională a romilor de la sfârşitul secolului XX a construit con-
ceptul de naţiune culturală şi alte idei uneori aflate în concurenţă cu 
aceasta. IRU şi RNC sunt două organizaţii reprezentative care şi-au fixat ca 
obiectiv formularea şi reprezentarea identităţii politice a romilor la nivel 
internaţional. Nu am putut întreprinde prezentarea extensiunii sociale şi 
geografice a conştiinţei naţionale a romilor, pentru acest lucru ar trebui 
analizate aspiraţiile etnice şi politice mobilizatoare ale romilor care trăiesc 
în diferitele ţări ale lumii (cercetările primordiale în acest sens sunt extrem 
de precare). Doresc să accentuez că abordarea mea s-a concentrat în ex-
clusivitate asupra principalei linii şi asupra elementelor centrale ale miş-
cării naţionale a romilor. Desigur, există evoluţii şi variaţii locale diferite şi 
independente de aspiraţiile politice prezentate aici, dar care pot fi analiza-
te separat, în diferite contexte naţionale.
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Anexa I

Scrisorile trimise redacţiei revistei Nationalities Papers, în ordinea pu-
blicării lor (Vol. 21. No. 2. 269–292) în urma publicării articolului lui Ian 
Hancock cu titlul „The Earstern European Roots of Romani Nationalism”:

1. Jirí Lipa 
2. �Thomas Acton: Myth and Counter-myth: Response to Jirí Lipa and 

Werner Cohn 
3. Werner Cohn: The Myth of Gypsy Nationalis 
4. Rena C. Gropper 
5. Răspunsul lui Ian Hancock 
6. Donald Kenrick 
7. Kenneth W. Lee 
8. John Nickels 
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Anexa II 

DECLARATION OF A ROMA NATION
(IRU – International Romani Union)

WE, THE ROMA NATION
(text necorectat, original. F. L.)

Individuals belonging to the Roma Nation call for a representation of 
their Nation, which does not want to become a State. We ask for being 
recognized as a Nation, for the sake of Roma and of non-Roma individuals, 
who share the need to deal with the nowadays new challenges. We, a Na-
tion of which over half a million persons were exterminated in a fergotten 
Holocaust, a Nation of individuals too often discriminated, marginalized, 
victim of intollerance and persecutions, we have a dream, and we are en-
gaged in fulfilling it. We are a Nation, we share the same tradition, the 
same culture, the same origin, the same language; we are a Nation. We 
have never looked for creating a Roma State. And we do not want a State 
today, when the new society and the new economy are concretely and 
progressively crossing-over the importance and the adequacy of the State 
as the way how individuals organize themselves.

The will to consubstantiate the concept of a Nation and the one of a 
State has led and is still leading to tragedies and wars, disasters and mas-
sacres. The history of the Roma Nation cuts through such a cohincidence, 
which is evidently not anymore adequate to the needs of individuals. We, 
the Roma Nation, offer to the individuals belonging to the other Nations 
our adequacy to the new world.

We have a dream, the political concrete dream of the rule of law being 
the rule for each and everybody, in the frame and thanks to a juridical 
system able to assure democracy, freedom, liberty to each and everybody, 
being adequate to the changing world, the changing society, the changing 
economy. We have a dream, the one of the rule of law being a method, and 
not a “value”. A pragmatic, concrete, way how individuals agree on rules, 
institutions, juridical norms, adequate to the new needs. A transnational 
Nation as the Roma one needs a transnational rule of law: this is evident; 
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we do believe that such a need is shared by any individual, independently 
of the Nation he or she belongs to.

We do know that a shy debate regarding the adequacy of the State to 
the changing needs of the global society – a global society which should 
not be organized exclusively from above – is involving prominent person-
alities in Europe and in the entire UN Community.

We are also convinced that the request itself of a representation for the 
Roma Nation is a great help to find an answer to the crucial question re-
garding the needed reforms of the existing international institutions and 
rules. Our dream is therefore of great actuality and it is very concrete. It is 
what we offer the entire world community. The Roma Nation, each and 
every individual belonging to it look for and need a world where the inter-
national Charters on Human Rights are Laws, are perenptory rules, pro-
viding exigible rights. Such a will is a need for the Roma; is it so only for 
Roma?

We are aware that the main carachteristic of the Roma Nation, the one 
of being a Nation without searching for the establishment of a State, is to-
day a great, adequate resource of freedom and legality for each individual, 
and of the successfull functioning for the world community.

We have a dream, and we are engaged in the implementation of it: we 
offer to the humanity a request, the one of having a representation as a 
Nation, the Nation we are. Giving an answer to such a request would let 
the entire humanity make a substancial step forward.

We know democracy and freedom to equal the rule of law, which can 
be assured only through the creation of institutions and juridical rules ad-
equate and constantly adjusted to the necessarly changing needs of indi-
viduals.

We are to offer our culture, our tradition, the resource which is in our 
historic refusal of searching for a state: the most adequate resource of 
awareness to the nowadays world. That’s why we look for a representa-
tion, and new ways of representing individuals apart from their belonging 
to one or to another nation. Nowadays politics is not adequate to the now-
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adays needs of individuals in a changing world; and to the needs of all 
those persons still suffering starvation and violations of their fundamental 
human rights. And we offer, we propose a question, while proposing and 
offering a path, a concrete, possible, needed path, on which to start walk-
ing together.

We, the Roma Nation, have something to share, right by asking for a 
representation, respect, implementation of the existing International 
Charter on Human Rights, so that each individual can look at them as at 
existing, concrete warranties for her or his today and future.
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DECLARAŢIA NAŢIUNII ROMILOR
(IRU – Uniunea Internaţională a Romilor)

NOI, NAŢIUNEA ROMILOR
(traducere proprie. F. L.)

Persoanele care aparţin naţiunii romilor cer reprezentarea naţiunii 
lor, care nu doreşte să devină un stat. Cerem să fim recunoscuţi ca naţiu-
ne, pentru binele romilor şi al ne-romilor care au o nevoie comună, cea de 
a înfrunta problemele zilei de astăzi. Noi, naţiunea din rândul căreia mai 
mult de jumătate de milion de persoane au fost exterminate în Holocaus-
tul uitat, o naţiune a persoanelor prea des discriminate, marginalizate, 
victime ale intoleranţei şi ale persecuţiilor, noi avem un vis şi ne angajăm 
să-l îndeplinim. Suntem o Naţiune, cu aceleaşi tradiţii, aceeaşi cultură, 
aceeaşi origine, aceeaşi limbă, noi suntem o naţiune. Nu am urmărit nici-
odată crearea statului Rom. Nu dorim să avem un stat astăzi, când noua 
societate şi noua economie, în mod constant si concret, trec peste impor-
tanţa şi suficienţa statului ca formă de auto-organizare a persoanelor.

Dorinţa de a egaliza conceptele de naţiune şi de stat au condus şi încă 
duc la tragedii şi războaie, dezastre şi masacre. Istoria naţiunii romilor este 
înşiruirea unor asemenea evenimente şi acest lucru, în mod evident, nu 
mai este adecvat nevoilor persoanelor. Noi, naţiunea romilor, oferim per-
soanelor care aparţin altor naţiuni o viaţă adecvată pentru noua lume.

Avem un vis, visul concret politic al respectării legilor, legi pentru fie-
care, în cadrul şi datorită unui sistem juridic care poate asigura democra-
ţie, libertate pentru toţi, adecvat pentru lumea care este în schimbare, 
pentru societatea în schimbare, pentru economia în schimbare. Avem un 
vis, acel al respectării legilor, ca metodă şi nu ca „valoare”. Un mod con-
cret, pragmatic de a înţelege regulile, instituţiile, normele juridice, adecvat 
nevoilor noi. O naţiune transnaţională, precum romii, are nevoie de res-
pect transnaţional pentru lege: este evident, credem, că o asemenea nevo-
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ie este aceeaşi pentru toate persoanele, indiferent de naţiunea de care 
aparţin.

Ştim că o dezbatere timidă despre răspunsul statului la nevoile în 
schimbare ale societăţii globale – societate care nu ar trebui organizată în 
exclusivitate de sus – include personalităţi prominente din Europa şi din 
întreaga comunitate ONU.

De asemenea, suntem convinşi că cerinţa de a reprezenta naţiunea 
romilor este de mare ajutor pentru a primi răspuns la întrebarea crucia-
lă  privind reformele necesare ale instituţiilor şi regulilor internaţionale 
existente. De aceea, visul nostru este de o mare actualitate şi foarte con-
cret. Este ceea ce oferim întregii comunităţi a lumii. Naţiunea romilor, toa-
te persoanele care îi aparţin, îşi doresc şi au nevoie de o lume în care car-
tele internaţionale despre drepturile omului sunt legi şi reguli de necontes-
tat, oferind drepturi exigibile. O asemenea dorinţă este nevoia romilor; este 
oare doar nevoia lor?

Suntem conştienţi că principala caracteristică a naţiunii romilor, ace-
ea de a fi o naţiune fără să încerce să întemeieze un stat, este o resursă 
uriaşă şi potrivită pentru libertatea şi legalitatea fiecărui individ şi pentru 
funcţionarea comunităţii mondiale.

Avem un vis şi suntem angajaţi să îl implementăm: trimitem umanită-
ţii o cerere, aceea de a fi reprezentaţi ca naţiune, naţiunea care suntem. 
Dacă ni se acceptă această rugăminte, acest lucru ar însemna un mare 
pas înainte pentru întreaga umanitate.

Ştim că democraţia şi libertatea sunt egale cu respectarea legii, care 
poate fi asigurată doar prin crearea unor instituţii şi reguli juridice cores-
punzătoare şi adaptate constant la nevoile în schimbare ale indivizilor.

Oferim cultura noastră, tradiţiile noastre, resursa care constă în refu-
zul nostru istoric de a întemeia un stat: resursele cele mai pertinente de 
conştiinţă ale lumii de astăzi. De aceea, vrem reprezentare şi noi modele de 
a reprezenta individul, în afara apartenenţei la o naţiune. Politica de astăzi 
nu corespunde nevoilor individului de astăzi în lumea aflată în transfor-
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mare, nici nevoilor persoanelor care încă suferă de foame şi de violarea 
drepturilor lor fundamentale. Oferim şi propunem o întrebare, în timp ce 
propunem şi un drum, o direcţie concretă, posibilă şi necesară, pe care 
putem păşi împreună. 

Noi, naţiunea romilor avem ceva de împărtăşit, este dreptul nostru să 
cerem să fim reprezentaţi, să cerem respect şi implementarea Cartei Inter-
naţionale a Drepturilor Omului, astfel încât fiecare individ să le poată con-
sidera ca garanţii existente, concrete pentru prezentul şi viitorul său.
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Capitolul 2

România: reprezentări, politici publice şi 
proiecte politice1

Coautor: Marian-Viorel ANĂSTĂSOAIE

1. Introducere

Doi ofiţeri superiori din Republica Moldova, specialişti în lup-
tele de gherilă care au servit anterior în Afganistan şi Cecenia, 
au fost angajaţi de către consiliul municipal din Piatra-Neamţ 
pentru a asigura ordinea publică în cartierul Dărmăneşti, lo-
cuit de romi. Primarul are de gând să reabiliteze blocurile D2 
şi D3 din această zonă şi a angajat pe cei doi ofiţeri în scopul 
de a evacua locuitorii, care de multă vreme s-au opus acestei 
măsuri. (Curierul Naţional. 20 oct. 1999)

Acest reportaj a fost publicat într-un ziar de largă circulaţie şi, cu toate 
că acest exemplu poate fi considerat extrem, nu este unul neobişnuit pen-
tru discuţiile publice despre romi din România. Jurnaliştii interesaţi de şti-
rile de senzaţie abordează adesea „problema romă”, dar arareori o fac cu 
intenţia de a înţelege sursele tensiunilor. Pe de altă parte, din 1989, acti-
vişti ai drepturilor omului şi lideri politici romi şi ne-romi au prezentat 
puncte de vedere alternative în declaraţiile privind situaţia romilor din Ro-
mânia. În cele mai multe dintre cazuri, conflictele dintre romi şi societatea 
majoritarilor formează ştirile de prima pagină (ca şi în cazul citatului an-
terior), dar, cu puţine excepţii, mijloacele de reprezentare şi accesul la fo-
rurile de decizie aparţin complet majoritarilor.

1	 Autorii doresc să îşi exprime recunoştinţa faţă de Michael Stewart şi Will Guy, fără ale 
căror încurajări şi comentarii acest capitol nu ar fi putut fi scris.



65

România: reprezentări, politici publice şi proiecte politice

Cu toate că au existat numeroase dezbateri despre chestiunile şi pro-
blemele legate de romii din România, prezentarea unei dări de seamă de 
ansamblu asupra temei nu constituie o sarcină uşoară. Complexitatea si-
tuaţiei se datorează parţial diferenţelor istorice între regiuni şi limbi, diver-
sităţii culturale din cadrul grupurilor şi, mai recent, direcţiilor diferite 
adoptate ca urmare a unor acţiuni şi strategii politice. Cu toate acestea, 
probleme precum sărăcia în creştere, şomajul în rândul romilor şi atacuri-
le violente la adresa acestora, comise de către populaţia majoritară (atât 
română, cât şi maghiară) se leagă de apariţia unei economii de piaţă şi de 
transformarea sistemului politic, care reprezintă procese în plină desfăşu-
rare ale „tranziţiei” din România.

Începând cu 1989, valurile succesive de migraţie spre vest au determi-
nat ca romii din România să devină un centru al atenţiei şi pentru ţările 
Europei de Vest. În Vest, interesul s-a centrat mai mult pe înţelegerea situ-
aţiei romilor din România şi a fost consolidat de temerile de a nu fi inva-
daţi, invocate în mod regulat de către presă. Cu toate acestea, există prea 
puţină cercetare bazată pe date empirice pe subiectul romilor din Româ-
nia. Faptul că România ar avea cea mai numeroasă populaţie de romi din 
Europa este unul des invocat, cu toate că cifrele sunt cum nu se poate mai 
contestate. Ultimul recensământ naţional, din ianuarie 1992, a înregistrat 
409.723 de romi.2 Totuşi, diverşi cercetători şi activişti estimează că cifra 
reală ar fi mult mai mare, aflându-se undeva între 1.000.000 şi 3.500.000, 
cu proporţia estimată a romilor din populaţia totală (22.760.449 în 1992) 
variind, în consecinţă, între 2% şi 15%. Într-adevăr, dată fiind structura lor 
demografică, romii din România ar putea foarte bine juca un rol important 
în dezvoltările sociale ulterioare şi în proiectele politice, care vor privi nu 
numai statul român ci, în egală măsură, şi alte state.

Acest capitol nu îşi propune să rezume cercetările anterioare, în sco-
pul de a formula o dare de seamă generală asupra populaţiei rome din 
România. În schimb, ne propunem să examinăm situaţii specifice prin in-
termediul cărora cititorul poate dobândi o înţelegere mai profundă a pro-
ceselor prin care sunt produse imagini şi reprezentări de către şi despre 
romii din România. Susţinem faptul că aceste reprezentări se înrădăcinea-
ză în realităţile sociale ale subiecţilor care le susţin şi le promovează. În 
acelaşi timp, dezvoltarea unei politici publice este dependentă de percep-

2	 Recensământul din 2002 a înregistrat un număr de 535.250 romi, care înseamnă o 
proporţie de 2,5% din populaţia totală.
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ţia şi de identificarea naturii problemelor, mediată tocmai prin mijlocirea 
acestor imagini şi reprezentări.

Structura capitolului este următoarea: după o scurtă discuţie asupra 
conceptelor teoretice majore, vom rezuma experienţa istorică a romilor în 
România. Ne centrăm apoi pe diferite politici şi programe educaţionale, 
culturale şi de angajare dedicate romilor, desfăşurate după 1989 de către 
stat şi de organizaţii către non-guvernamentale. Examinăm, de asemenea, 
modurile în care romii au început să pătrundă în viaţa politică a României. 
Oferim două studii de caz mergând pe urma tipului de cunoaştere în pro-
funzime propriu antropologiei: susţinem o perspectivă care ia în conside-
rare felul în care politicile naţionale sunt privite şi experimentate la nivel 
local. Folosindu-ne de cazul regiunii transilvane multietnice, vom ilustra 
dinamica relaţiilor de putere locale între diferitele grupuri, în contextul 
schimbărilor condiţiilor politice şi economice. Această abordare pune ac-
centul pe abilitatea membrilor comunităţilor locale de a se folosi, de a 
transforma şi/sau de a manipula categoriile şi unităţile de măsură, atât ale 
administraţiei locale, cât şi ale celei centrale. Plasarea datelor locale în 
context naţional şi chiar internaţional asigură, în acest fel, o imagine mult 
mai cuprinzătoare a localizării sociale a romilor din România. Cel de-al 
doilea studiu de caz, o analiză a unui talk-show cu doi lideri romi din toam-
na anului 1999, se concentrează pe chestiuni precum: tipurile de politici 
gândite să abordeze situaţia romilor, legitimitatea politică şi autoreprezen-
tările (ne)autentice, după cum sunt acestea folosite în argumentele celor 
doi lideri. Pentru a concluziona, vom încerca să sintetizăm experienţa ro-
milor din anii ‘90 în termenii interacţiunii dinamice dintre politici şi repre-
zentare. Vom încerca de asemenea să indicăm câteva linii posibile de evo-
luţie ulterioară în privinţa romilor din România.

2. Reprezentări

Studiul reprezentărilor are o tradiţie îndelungată şi aparte în istoria 
ştiinţelor sociale. Aici ne vom limita doar la un rezumat al conceptelor fo-
losite în cadrul acestui capitol. Urmând distincţia propusă de către filoso-
ful maghiar Ágnes Heller (1996), putem identifica două arii semantice aso-
ciate acestui concept – pe de-o parte, reprezentarea însemnând procesul 
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creativ de alcătuire a imaginii unui obiect; pe de altă parte, într-un context 
politic, ca fiind prezentarea imaginii unui grup mai larg. Aceste două as-
pecte, chiar dacă sunt separabile analitic, sunt interdependente în situaţi-
ile sociale. Activităţile de categorisire a vieţii sociale şi de creare de imagini 
ale acesteia sunt strâns legate de probleme similare celor care apar din 
activitatea politică de a vorbi şi de a acţiona în numele celorlalţi.

Operăm de asemenea distincţia între autoreprezentări (sau reprezen-
tări ale sinelui) şi hetero-reprezentări (sau reprezentări aparţinând altora), 
în funcţie de subiectul care face reprezentarea. Propriu-zis, majoritatea 
exemplelor de reprezentări artistice şi chiar ştiinţifice sunt hetero-repre-
zentări, excepţii fiind autoportretele şi confesiunile. Dar, într-un sens mai 
larg, membri ai unui grup pot fi de regulă aleşi ca reprezentanţi ai acelui 
grup, sau pot susţine că îl reprezintă, constituind în acest fel auto-repre-
zentarea de către comunitate. În cazul romilor, aceste procese ar putea 
implica competiţii pentru sprijinul membrilor de grup, ridicând problema 
autenticităţii auto-reprezentării. Câtă vreme nu acceptăm o definiţie pri-
mară a apartenenţei de grup, o competiţie care implică revendicări rivale 
la autenticitate poate fi privită ca o luptă, pentru postura de a fi reprezen-
tantul recunoscut şi pentru legitimitatea politică a acestei reprezentări. De 
aceea, astfel de auto-reprezentări depind mult de capacitatea aspiranţilor 
la poziţia de reprezentant de a mobiliza grupul, în scopul de a-şi legitima 
reprezentarea.

Pe de altă parte, hetero-reprezentările au şi ele implicaţii politice, de-
oarece corpuri guvernamentale şi non-guvernamentale de la diferite nive-
luri îşi dezvoltă frecvent percepţiile asupra romilor fără a face referire la 
auto-reprezentări. Presupoziţiile din spatele programelor şi al politicilor 
promovate de către aceste instituţii oficiale pot fi deseori regăsite în hete-
ro-reprezentările construite de diverşi outsideri. În acest fel, politicienii 
majoritari pot face apel şi, într-adevăr, pot şi conta pe suportul populaţiei 
de romi în campaniile lor. Fireşte, acest tip de hetero-reprezentări alimen-
tează criticismul din partea multor romi, care sunt insideri şi care reclamă 
auto-reprezentare autentică pentru ei înşişi.

Aceste consideraţii sunt în mod egal relevante în câmpul acţiunii poli-
tice, incluzând aici discursul ştiinţific, deoarece adoptarea unei poziţii ra-
dicale, potrivit căreia doar auto-reprezentarea este legitimă, ar exclude 
orice încercare de a dezvolta o privire din exterior asupra realităţii sociale 
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a vieţii rome. Ambii autori ai acestui capitol sunt gadje3 (ne-romi) şi nu au 
nici un fel de ambiţii politice prin prezentarea acestei dări de seamă, cu 
toate că sunt conştienţi de faptul că publicarea punctelor lor de vedere 
poate avea consecinţe neprevăzute în spaţiul public. 

2.1. Reprezentarea experienţei istorice a romilor

Situaţia prezentă a romilor din România este extrem de variată în ceea 
ce priveşte diferenţele regionale, structura socio-ocupaţională şi proveni-
enţa culturală, ceea ce face dificilă, deşi nu imposibilă, schiţarea unei na-
rative istorice a grupului, de la „sosirea” lor până în prezent.4 Cu toate 
acestea, mărturiile istorice din acest capitol se concentrează pe perioada 
de la Primul Război Mondial încoace, din moment ce Unirea din 1918 i-a 
adus pe romii din Transilvania şi pe cei din Regat sub aceeaşi ocârmuire. 
Sclavia romilor din Principatele Române şi politica asimilaţionistă a Impe-
riului Habsburgic în Transilvania au fost experienţe istorice importante, 
formative, relevante pentru statutul sociopolitic prezent al romilor din Ro-
mânia zilelor noastre.

Viorel Achim (1998) a publicat cel mai recent studiu istoric asupra 
romilor din România, pe baza unei cercetări desfăşurate între 1993 şi 
1995. Achim a datat începutul interesului etnografic şi istoric pentru romii 
care locuiau în teritoriile Principatelor Române aproximativ în jurul anu-
lui 18405. Acest interes a fost stimulat de dezbaterile intelectuale din jurul 
emancipării romilor din sclavie. Argumentele aboliţioniste ale intelectua-
lilor iluminişti s-au impus, iar romii au fost eliberaţi legal din robie la mij-

3	 Viorel este român, în timp ce László este maghiar din România.
4	 Mărturiile istorice tradiţionale sunt de acord asupra faptului că romii au ajuns pe 

teritoriile României de astăzi pe la jumătatea secolului al XIV-lea. Cu toate acestea, o 
ipoteză alternativă plasează sosirea lor mult mai devreme, în secolul al XII-lea (Crowe 
1999: 57). Primele documente care îi menţionează pe romi în teritoriile române da-
tează din 1385 (Ţara Românească) şi 1428 (Moldova). Vezi de asemenea Achim 1998: 
21–22.

5	 Achim (1998: 10) consideră studiul lui Mihail Kogălniceanu (1837) prima contribuţie 
majoră la istoria romilor din România, care descrie situaţia acestora din Moldova 
şi Ţara Românească în ajunul emancipării. O mărturie timpurie asupra romilor din 
Transilvania a fost publicată de către Heinrich von Wlislocki (1890).
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locul secolului al XIX-lea. Totuşi, accentuarea acestei perioade în relatările 
istorice asupra romilor a rămas durabilă.6

Perioada de sclavie deschide terenul speculaţiilor în chestiunea dacă 
romii au fost înrobiţi după sosirea lor în regiune, sau au fost aduşi ca sclavi 
în Principatele Române în secolul al XIII-lea, de către invadatorii tătari. 
Teoria din urmă este respinsă de către Nicolae Gheorghe (1983: 15) ca fi-
ind atât falsă din punct de vedere istoric, cât şi plină de prejudecăţi etnice 
şi rasiale. Acesta a susţinut în schimb faptul că procesul de înrobire ar 
trebui înţeles ca făcând parte dintre procesele politice, sociale şi economi-
ce din principatele feudale. Acest argument sugerează noi perspective 
pentru studiul diferitelor grade şi tipuri de înrobire.7

Sclavia s-a sfârşit în cele din urmă, în ambele principate, după o serie 
de legi de abolire, dintre care ultima a fost promulgată în 1855–1856. 
Aceste măsuri legislative au determinat un fenomen ce a atins aproape 
dimensiunea unui exod. Grupurile eliberate au luat direcţia vest spre ţările 
vecine, chiar şi mai departe, spre Europa de Vest şi au rămas apoi în noile 
locaţii pentru intervale diferite de timp. Această mişcare în masă de la 
sfârşitul secolului al XIX-lea şi începutul secolului XX este uneori citată ca 
cea de-a doua mare migraţie a romilor, după cea iniţială, din Asia în Euro-
pa. Altă măsură legală importantă în teritoriile Principatelor Române a 
fost reforma agrară din 1864. Ca rezultat al acestei reforme, grupuri de 
romi s-au stabilit în împrejurimile satelor şi ale oraşelor existente, în timp 
ce alţi romi chiar au înfiinţat sate proprii (Achim 1998: 103).

După Unirea din 1918, romii cu statut social şi legal variat, din regiuni 
diferite, au fost aduşi sub jurisdicţia unitară a statului român modern. În 
1930, la primul recensământ efectuat după Unire, 262.501 persoane s-au 
declarat ţigani, ceea ce reprezenta aproximativ 1,5% din populaţia totală. 
Anii ‘20 şi ‘30 au fost martorii apariţiei activităţii politice formale a romilor 
din România. Au fost create organizaţii, publicate ziare şi această mobili-
zare romă în creştere din România poate fi considerată un moment impor-
tant în contextul mişcării rome internaţionale (Achim 1998: 132).

6	 Achim (1998) consacră aproape jumătate din cartea sa (87 de pagini) perioadei 
sclaviei şi emancipării, cu multe referinţe, în timp ce perioade precum regimul lui 
Antonescu şi deportările romilor din timpul celui de-al Doilea Război Mondial sunt 
restrânse la 20 de pagini (bazate în mare parte pe cercetări proprii de arhivă), iar 
regimul comunist la numai 10 pagini (cu foarte puţine date).

7	 Această ipoteza alternativă a fost lansată de P. N. Panaitescu 1941; vezi şi Achim 
1998: 34.
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În acelaşi timp, a existat un interes în creştere pentru istoria şi condi-
ţiile sociale ale romilor. Cartea lui Gheorghe Potra (2001[1939]) este consi-
derată de către Achim drept prima sursă de încredere despre acest subiect. 
Situaţia socioeconomică a populaţiei de romi din mediul rural a fost docu-
mentată printr-o serie de studii de sociologie rurală şi etnografie, desfăşu-
rate sub patronajul Institutului Social Român condus de Dimitrie Gusti.8 
Cu toate că erau caracteristice pentru această perioadă, astfel de investi-
gaţii au fost stimulate de interesul pentru dezvoltarea rurală şi pentru in-
tegrarea romilor în societatea românească şi în economia mai largă.

În contrast cu aceste progrese, cel de-al Doilea Război Mondial a re-
prezentat o perioadă tragică pentru romii din România. Regimul mareşa-
lului Ion Antonescu9 a urmat politici anti-ţigăneşti, astfel încât mulţi romi 
au fost deportaţi şi au murit în Transnistria. Deşi aceşti ani sunt foarte 
importanţi pentru istoria romilor, puţine studii au fost efectuate în Româ-
nia, cu toate că cercetători occidentali precum Donald Kenrick şi Grattan 
Puxon (1995: 108–112) şi, mai recent, Michelle Kelso (1999), au investigat 
şi au scris despre această perioadă.10 Achim (1998: 133–152) a inclus un 
capitol bazat pe cercetarea de arhivă, dar, cu toate acestea, istoria respec-
tivilor ani rămâne încă insuficient tratată, chiar dacă există suficiente do-
cumente disponibile în arhive. Ca rezultat, discuţiile publice pe tema des-
tinului romilor sub regimul Antonescu sunt inexistente.

De asemenea, nu există o dare de seamă adecvată asupra perioadei 
conducerii comuniste, chiar dacă aceasta se datorează, în mare parte, na-
turii socialismului românesc. Documentele oficiale nu erau publicate şi 
chiar astăzi este dificil pentru cercetători să acceseze arhivele (Achim 
1998: 153). Nu există date statistice de încredere şi era aproape imposibil 
să desfăşori o cercetare de teren în timpul regimului comunist. Cu toate 
acestea, o sursă alternativă este reprezentată de amintirile şi poveştile de 
viaţă, care pot fi încă explorate pentru a dezvolta o istorie orală a acelor 
ani. Avantajul unei astfel de abordări este demonstrat de dialogul dintre 
Sam Beck (1993) şi Nicolae Gheorghe.

  8	 Spre exemplu: Păun 1932, Boia 1938 şi, mai ales, Chelcea 1944. Vezi, de asemenea, 
Achim 1998: 122–127).

  9	 Antonescu a venit la putere după ce regele Carol al II-lea a abdicat pe 6 septembrie 
1940.

10	 Au fost publicate şi volume importante de documente (de ex. Achim 2004, Ionescu 
2000, şi Nastasă–Varga 2001).
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În mare, epoca comunistă din România poate fi divizată în două peri-
oade majore. Prima dintre acestea a început la sfârşitul celui de-al Doilea 
Război Mondial şi a durat până în 1965, atunci când a venit la putere Ni-
colae Ceauşescu. În acei ani, organizaţiile de romi fondate înaintea războ-
iului au fost dizolvate, după cum s-a întâmplat şi în cazul celorlaltor orga-
nizaţii civile, privite ca incompatibile cu noul sistem. În plus, romii au fost 
excluşi de pe lista „naţionalităţilor conlocuitoare” şi această negare a etni-
cităţii lor distincte a fost combinată cu neglijarea, din partea oficialităţilor, 
a problemelor sociale ale romilor. Chiar dacă colectivizarea agriculturii 
din anii ‘50 a reprezentat un atac asupra inegalităţilor economice din zo-
nele rurale, aceasta a lăsat neschimbată marginalitatea romilor. Totuşi, 
cooperativele de producţie si fermele de stat au creat noi oportunităţi de 
muncă pentru mulţi dintre romii care locuiau la ţară, mai ales în zone în 
care alţii nu erau dispuşi să trăiască sau să lucreze.

Cu toate acestea, după 1965, a devenit obligatorie acceptarea de sluj-
be oferite de economia statului socialist, ca parte a unei campanii de atin-
gere a normei de „angajare completă” a tuturor celor cu vârstă de muncă. 
Decretul nr. 153, promulgat în 1970, pedepsea „parazitismul social”, „anar-
hismul” şi devianţa de la „felul socialist de viaţă”, prin închisoare sau mun-
că silnică. Cu toate că decretul nu a făcut nicio referire specifică la etnici-
tate, a afectat o largă parte a populaţiei de romi care nu s-au conformat 
normelor regimului. Un alt decret, promulgat în 1966, a interzis avortul 
pentru femeile sub patruzeci şi cinci de ani care nu născuseră deja patru 
copii. Această lege a cauzat importante schimbări demografice şi a deter-
minat ca un număr sporit de copii (inclusiv de origine romă) să fie aban-
donaţi de către părinţii disperaţi în orfelinate şi în şcolile ajutătoare (Crowe 
1999: 62–63).

Singurul document publicat al politicii oficiale în privinţa romilor a 
fost un raport din 1983 al Secţiei de Propagandă a Comitetului Central al 
Partidului Comunist Român (Human Rights Watch 1991: 108–116). Acesta 
a reprezentat o evaluare a programului din 1977 al Comitetului Central, 
de a integra populaţia romă. Concluziile semnificative ale acestui raport, 
ce pot fi desprinse în ciuda inevitabilului luciu propagandistic, reflectă câ-
teva dintre problemele principale din mijlocul populaţiei de romi, în mod 
particular procentul ridicat al şomajului – mai cu seamă printre femei, de 
48% – şi condiţiile neadecvate de locuire. În aceeaşi măsură cu discutarea 
problemelor sociale, raportul îi critica pe romi pentru menţinerea unei ati-
tudini non-socialiste, precum „parazitismul social”, felul nomadic de viaţă 
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al câtorva dintre ei şi evitarea înregistrării lor de către instituţiile statului 
(Achim 1998: 159–160).

Cât despre opinia romilor în privinţa politicilor de stat care îi priveau, 
avem scrisorile lui Alexandru Danciu şi ale Cosminei Cosmin, trimise pos-
tului de radio Europa Liberă în 1982. Cosmina (probabil un pseudonim), o 
femeie romă, a denunţat ignoranţa dovedită de politicile de stat, prin nelu-
area în considerare a discriminării împotriva romilor din viaţa de zi cu zi. 
Dezvoltând tema, ea a comparat posibilităţile de afirmare culturală, oferite 
de statutul de „naţionalitate conlocuitoare” (chiar dacă era limitat şi folosit 
în scopuri propagandistice) acordat maghiarilor, germanilor şi chiar unor 
grupuri mai mici, precum tătarii şi armenii, cu „pseudo-ignorarea” arătată 
romilor. A denumit practica oficială ca „pseudo-ignorare” deoarece, chiar 
dacă romilor le era negată o identitate etnică separată, aceasta nu a îm-
piedicat miliţia să menţină statistici speciale şi înregistrări despre „crimi-
nalii ţigani” (Cosmin 1983: 34).

Până la acel moment, au existat doar puţine afirmări publice ale iden-
tităţii lor făcute de către romii din România, incluzând un festival cultural 
al romilor organizat pe 8 septembrie 1984 la mănăstirea Bistriţa din jude-
ţul Vâlcea, locul unui pelerinaj anual. Acest pelerinaj a servit mult timp ca 
loc de întâlnire pentru căldărari, de exemplu în 1978, atunci când Ion 
Cioabă a fost ales ca bulibaşă (lider) al întregului neam. Festivalul din 1984 
a fost plănuit de romii căldărari din oraşul Sibiu şi a fost organizat cu aju-
torul oficialilor români locali din judeţul Vâlcea. Un mare număr de romi şi 
ne-romi au luat parte la festival, în cadrul căruia folclorul romilor a fost 
prezentat pe scenă pentru prima dată (Gheorghe 1985). În anul următor, 
guvernul central a împiedicat ca festivalul să se repete (Pons 1999: 32), un 
act caracteristic pentru acest regim extrem de represiv, care a lăsat prea 
puţin spaţiu pentru afirmarea publică a culturii rome.

După 1970, România a alunecat într-o criză economică tot mai pro-
fundă, iar regimul s-a dovedit incapabil de reformă internă. În timp ce 
semnele unei schimbări culturale şi economice puteau fi văzute în statele 
din jur, regimul Ceauşescu a aderat ferm la versiunea naţionalistă a stali-
nismului.

Industrializarea forţată a oraşelor a determinat pe câţiva dintre romi 
să accepte munca fără calificare din fabrici dar, după 1989, aceşti munci-
tori au fost primii care au rămas fără slujbe, împărtăşind soarta muncito-
rilor din ferme – inclusiv romi – care şi-au pierdut slujbele după decolecti-
vizare. Parţial în lumina acestor evenimente, Achim a afirmat într-un arti-
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col recent că „este evident pentru noi faptul că «problema» romă actuală 
derivă din «problema» anilor ‘70 şi ‘80. În cazul nostru, «problema» romă 
este o moştenire a socialismului lui Ceauşescu” (Achim 1999). După căde-
rea regimului comunist, puţinele cercetare sociologice conduse la nivel 
naţional au fost, se pare, bazate pe asumpţii similare. Conform concluziilor 
acestor prime cercetări, sponsorizate de către Institutul de Cercetare a Ca-
lităţii Vieţii, problema romilor nu este în mod esenţial o problemă etnică şi, 
deci, una de discriminare. „Nu poate fi trecută cu vederea nici problema 
etnică, dar aceasta este o problemă secundară, în mare măsură întreţinută 
şi amplificată de problemele sociale si economice” (Zamfir şi Zamfir 1993: 
156, subliniat în original). Aceste concluzii localizează „problema romă” 
într-un context social şi economic, sugerând politici care să se ocupe de 
dificultăţile întâlnite în aceste zone. Fără a nega importanţa factorilor so-
ciali şi economici, am dori să recontextualizăm situaţia romilor din Româ-
nia, în termeni mai mult politici şi culturali.

2.2. Reprezentări postcomuniste

După căderea comunismului, au apărut noi tipuri de conflict social, 
atât în interiorul noilor democraţii, cât şi între fostele ţări comuniste şi 
statele vest-europene. Intensificarea sentimentelor naţionaliste a condus 
la tensiuni interne şi a determinat câteva valuri de migraţie internaţiona-
lă, în care romii din Europa Centrală şi de Est au ocupat un loc proeminent. 
Migraţia spre Vest din România – în mod special, cea a romilor – a stimulat 
un interes nou cu privire la situaţia romilor din România. Susţinem faptul 
că această situaţie trebuie înţeleasă cel puţin pe două niveluri distincte: în 
primul rând, la nivelul legislaţiei şi al instituţiilor publice şi, în al doilea 
rând, la nivelul vieţii sociale, cuprinzând aici de la discursurile de media 
până la politicile vieţii cotidiene.

Romii au fost recunoscuţi ca minoritate naţională în 1990, o situaţie 
fără precedent în viaţa politică din România. Din acel moment, tot la fel ca 
maghiarii şi alte minorităţi din România, romii au putut să se organizeze 
în partide politice pe bază etnică şi să participe în politică ca grup etnic, 
recunoscut formal pentru prima dată. Cu toate acestea, doar recunoaşte-
rea legală nu a fost suficientă în soluţionarea multora dintre problemele 
pe care comunităţile rome le-au avut de confruntat în viaţa de zi cu zi. În-
tr-adevăr, din multe puncte de vedere, gradul de continuitate dintre co-

România: reprezentări, politici publice şi proiecte politice



FOSZTÓ LÁSZLÓ: Colecţie de studii despre romii din România

74

munism şi perioada postcomunistă este mult mai semnificativ decât 
schimbările apărute după 1989.

În ciuda atenţiei publice care le-a fost acordată, romii nu au fost în 
poziţia de a se folosi de noile canale media (new media) pentru a-şi promo-
va interesele proprii sau pentru a facilita o mai bună înţelegere între romi 
şi comunitatea majoritară. Privind în urmă, mulţi majoritari au perceput 
perioada comunistă ca reprezentând o etapă în care romilor le-au fost 
acordate avantaje nemeritate, în ciuda evidentelor neajunsuri descrise 
mai sus. În această atmosferă de neîncredere reciprocă au izbucnit câteva 
conflicte violente în aşezări din toată ţara, în prima jumătate a anilor ’90. 

După 1989, atacurile împotriva romilor au ţinut frecvent prima pagi-
nă a ziarelor11. Nu este acesta spaţiul potrivit pentru a comenta mai în 
profunzime violenţele apărute în viaţa publică din România imediat după 
1989; cu toate acestea, fără a le diminua gravitatea, incidentele care i-au 
implicat pe romi trebuie privite în contextul mai larg al altor evenimente 
violente. Acestea includ Mineriada din 1990, când minerii din Valea Jiului 
au atacat cu sălbăticie demonstranţii anti-Iliescu din Bucureşti, şi con-
fruntarea sângeroasă dintre etnicii români şi cei maghiari din oraşul tran-
silvan Târgu Mureş din acelaşi an. Pentru romi, cei mai răi ani au fost 1990 
şi 1991, când cele mai multe izbucniri de violenţă împotriva lor s-au în-
tâmplat în zonele rurale, urmând deseori un scenariu tipic.12 În mod obiş-
nuit, scânteia era o ceartă sau o încăierare între un rom şi un ne-rom, 
provocând o reacţie violentă din partea majoritarilor. De asemenea carac-
teristică, cel puţin pentru primele incidente, era neimplicarea poliţiei, sau 
lipsa lor de răspuns eficace pentru stoparea violenţelor. În unele dintre 
cazuri, poliţişti se aflau prin preajmă când case de romi erau incendiate 
sau, pur şi simplu, erau de faţă fără să intervină când romi erau bătuţi. De 
fapt, în cazul din Comăneşti, ofiţerii de poliţie au fost ei înşişi direct impli-
caţi într-un atac în care au fost ucişi doi romi. Mai mult decât atât, proce-
sele administrative ulterioare de la nivel local sau naţional s-au prelungit 
şi, în general, procesele judiciare de investigare şi aducere în justiţie a celor 

11	 Potrivit Human Rights Watch (1994), până în 1994 au avut loc douăzeci de astfel de 
incidente ale căror victime au fost romi.

12	 Pavel (1998) evidenţiază o excepţie importantă: atacurile comise asupra romilor din 
cartierele bucureştene în timpul evenimentelor din 14–15 iunie 1990, când minerii 
din Valea Jiului sosiseră acolo cu scopul de a „restaura pacea”.
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acuzaţi de aceste delicte au fost extrem de încete şi ineficiente.13 Astfel de 
întârzieri nu au făcut decât să întărească convingerea romilor că atacurile 
comise împotriva lor nu erau tratate cu seriozitate de către autorităţi şi că 
acestea nu ar rezulta în condamnări corespunzătoare pentru cei găsiţi vi-
novaţi. În consecinţă, victimele rome au fost private de sprijin şi întreaga 
comunitate a devenit tot mai puţin încrezătoare în capacitatea sau deter-
minarea statului de a-i proteja. 

Totuşi, trebuie menţionat faptul că astfel de incidente violente nu au 
mai apărut în ultimii ani. Un factor care explică această schimbare poate 
fi conştientizarea în creştere,de către populaţia ne-romă, a faptului că pot 
exista consecinţe precum condamnarea . Organizaţii precum Human Ri-
ghts Watch sau Centrul European al Drepturilor Romilor (ERRC) au jucat 
un rol important în influenţarea şi aducerea în atenţia publicului a proce-
durilor judiciare, în cazuri precum cel din Hădăreni. Un alt factor îl consti-
tuie disponibilitatea mărită a liderilor romilor de a reacţiona prompt la 
producerea incidentelor anti-romi. Mai mult, administrarea conflictului 
dintre romi şi ne-romi pare să fi fost mai eficace în a doua jumătate a deca-
dei.

O largă varietate de organizaţii trebuie luate în considerare atunci 
când evaluăm structurile formale care au creat un nou context pentru 
chestiunile privitoare la romi. La nivel naţional şi sub-naţional, statul este 
reprezentat de guvern, ministere şi de administraţia regională şi locală. 
Adiţional, alte tipuri de participanţi au apărut pe scenă şi au devenit tot 
mai influenţi, în cea de-a doua jumătate a decadei. Aceştia includ organi-
zaţii supranaţionale, precum Naţiunile Unite şi agenţiile acesteia (spre 
exemplu, UNESCO, UNCHR), Organizaţia pentru Securitate şi Cooperare în 
Europa (OSCE), Consiliul Europei şi Uniunea Europeană, la fel ca şi comisi-
ile specializate pe migraţie, minorităţi şi drepturile omului etc. Alte tipuri 
de instituţii dedicate chestiunilor legate de romi sunt multele şi variatele 
ONG-uri, dintre care cele mai active şi semnificative în termeni de resurse 
sunt Open Society Institute (OSI) şi Project on Ethnic Relations (PER). 

Nu suntem în măsură să tratăm toate aceste niveluri şi organizaţii 
aici, parţial din cauza complexităţii proceselor şi parţial din pricină că re-
zultatele nu sunt evidente încă. Cu toate acestea, este posibil să formulăm 
cel puţin o evaluare preliminară a rezultatelor. Începând cu 1996, au fost 

13	 În cazul evenimentelor din Hădăreni, procedurile legale ulterioare au fost extrem de 
complicate. Într-adevăr, înainte de 1996 era dificil de obţinut vreo condamnare (Hal-
ler Istvan, comunicare personală).
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înfiinţate câteva departamente şi comisii în scopul de a aborda problemele 
minorităţilor naţionale. În 1997 au fost create Departamentul pentru Pro-
tecţia Minorităţilor Naţionale şi Agenţia Naţională pentru Romi, iar un mi-
nistru pentru minorităţi naţionale a fost delegat pe lângă cabinetul primu-
lui-ministru. În anul următor a fost înfiinţată o comisie interministerială 
pentru minorităţi (cu participarea a şaptesprezece ministere şi departa-
mente) şi, în cadrul acesteia, o comisie inter-ministerială pentru romi (cu 
opt reprezentanţi). Câteva dintre ministere au propriile lor programe adre-
sate chestiunilor legate de romi: Ministerul Educaţiei Naţionale are un 
program pentru educaţie în limba romani, Ministerul Culturii susţine ini-
ţiativele privitoare la cultura romilor şi chiar mult-criticatul, pe bună drep-
tate, Minister al Internelor încearcă să îşi schimbe atitudinea.

În sfera societăţii civile, în ianuarie 1998 a fost convocată Adunarea 
Civică a Asociaţiilor Romilor din România şi s-a creat Grupul de Lucru al 
Asociaţiilor Romilor (GLAR), cu reprezentanţii asociaţiilor romilor, în sco-
pul de a colabora cu structurile guvernamentale. GLAR asistă în desfăşu-
rarea unui program de finanţare PHARE al Uniunii Europene, Îmbunătăţi-
rea Situaţiei Romilor din România (1999–2000), care îşi propune planifi-
carea unei strategii a Guvernului României pentru protejarea minorităţii 
rome. Aceste progrese instituţionale reflectă schimbări în poziţia şi politi-
cile oficiale privind romii din România. Includerea romilor obişnuiţi în ac-
ţiunile comune promite o abordare mai sensibilă în ajutorul acordat romi-
lor şi un feedback mai clar al efectelor.

3. Studii de caz

În politică, organizaţiile politice ale romilor, atât cele naţionale cât şi 
cele locale, îşi fac simţită prezenţa la diferite niveluri şi în diverse locaţii. 
Următoarele studii de caz oferă o perspectivă din interiorul proceselor 
complexe aflate în desfăşurare.



77

3.1. Romii în comunităţile locale din Transilvania

Maghiarii reprezintă cel mai numeros grup etnic din estul Transilvani-
ei şi studiul relaţiilor de grup din cadrul comunităţilor locale asigură o 
bază pentru înţelegerea interacţiunii dintre grupuri şi reprezentările con-
curente. În această regiune multiculturală, atât modelele tradiţionale, cât 
şi cele nou-apărute ale relaţiilor interetnice, pot fi văzute funcţionând în 
competiţie unele cu celelalte. Aici, transformarea contextelor economice, 
legale şi politice generează răspunsuri instantanee la noile condiţii. Inter-
pretarea care urmează asupra comportamentului romilor locali, bazată pe 
cercetare de teren şi pe concluziile unor studii de caz anterioare (Fosztó 
1998a, 1998b), nu poate fi asumată ca fiind valabilă pentru romi din alte 
părţi ale României, dar poate fi privită ca variantă apărută din condiţiile 
locale. Putem învăţa ceva din acestea, dar nu ar trebui să tragem concluzii 
generale.

Transilvania estică este în mare parte rurală, cu câteva oraşe de mări-
me medie care au cunoscut o dezvoltare intensivă şi industrializare în ul-
timele decade, ceea ce a rezultat în modificarea considerabilă a echilibre-
lor etnice locale. Forţa de lucru necesară pentru noile industrii a fost par-
ţial importată din satele înconjurătoare dar, de asemenea, şi din alte regi-
uni, mai ales din zone îndepărtate cu o populaţie predominant româneas-
că. În ciuda acestor schimbări, maghiarii au rămas majoritari, urmaţi apoi 
de români şi, mai departe, de un număr considerabil al romilor. Comunită-
ţile de romi sunt divizate prin auto-identificare, ocupaţie şi limbă. Limbile 
vorbite de romii de aici sunt în principal româna şi maghiara, cu doar un 
mic procent al vorbitorilor de romani. Aceste diferenţieri oferă ocazia de a 
clasifica romii de pe teritoriul naţional în „ţigani români” şi „ţigani ma-
ghiari”. Această clasificare este operată de către majoritari, dar romii, de 
asemenea, se diferenţiază ei înşişi potrivit limbii native, deşi câţiva dintre 
„ţiganii români” se auto-identifică ca băieşi.14 Cu toate acestea, majorita-
tea vorbitorilor de română, la fel cu cei care vorbesc maghiară, susţin că ei 
înşişi nu sunt „ţigani adevăraţi”, aceia fiind vorbitori de limba romani.15

14	 Menţionaţi în alte locuri, mai ales în literatura de specialitate în limba maghiară, ca 
vorbitori de limba băieşă. 

15	 Termenii între ghilimele sunt cei folosiţi în practică de către romi. Facem distincţia 
între categoriile folosite de către înşişi participanţii sociali şi cele folosite de noi, în 
scopuri analitice.
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Reprezentarea romilor operată de outsideri este una semnificativă, 
din moment ce defineşte identitatea romă în termenii contextului mai larg 
al controversei etnico-naţionale, mai precis disputa continuă dintre ma-
ghiari şi români.16 De aceea, depinzând de care tabără anume operează 
categorisirea, o distincţie este trasată între „ţigani aliaţi” şi „ţigani ne-ali-
aţi”, suplimentar clasificării naţionale. O atare posibilitate apare din prici-
na absenţei unei puternice părţi terţe, care să reclame romii ca pe o cate-
gorie distinctă. Această situaţie este specifică doar pentru această regiune 
şi, poate, pentru alte zone din Transilvania, dar interpretarea sugerată aici 
este una mai generală. În ciuda recunoaşterii legale a romilor ca minorita-
te naţională, putem observa doar un profil modest al reprezentării de sine 
propriu-zise. 

Această lipsă de auto-reprezentare (sau sub-reprezentare) poate fi 
parţial atribuită marginalizării şi stigmatizării romilor dar, în egală măsu-
ră, şi strategiilor diferite adoptate de comunităţile particulare de romi. În 
primul caz, un sat în care maghiarii şi romii vorbitori de română locuiesc 
împreună, locuitorii romi au decis să evite clasificarea naţională prin re-
cursul la o reprezentare complet diferită – alternativa oferită de către pen-
ticostalism. Această strategie a tins spre integrarea socială a acestor romi, 
la un nivel mult diferit (cazul este discutat în detaliu în capitolul 5). Al doi-
lea caz, al unui oraş din regiune, exemplifică relaţia dintre romii vorbitori 
de maghiară şi românii şi maghiarii locali. Acest caz evidenţiază câteva 
dintre trăsăturile caracteristice ale relaţiei dintre romi şi autorităţile locale 
şi rolul intermediarilor romi în cadrul relaţiei, dar dezvăluie de asemenea 
câteva contradicţii în reprezentarea acestor romi ca „ţigani aliaţi”.

Primul caz, al romilor vorbitori de română dintr-un sat maghiar, ar 
putea fi un exemplu al maghiarilor care se folosesc de reprezentarea aces-
tora ca „ţigani ne-aliaţi”, cu toate că, în realitate, situaţia este mult mai 
complexă. Pentru o lungă perioadă de timp, maghiarii au ignorat proble-
mele consătenilor lor romi – sărăcia, condiţiile proaste de locuit şi şomajul, 
care s-au înrăutăţit după 1989. Totuşi, atitudinea lor în privinţa romilor 
s-a schimbat gradual, pe măsură ce au început să observe o creştere a 

16	 Caracterizăm această relaţie ca una de competiţie, deşi o privire mai atentă asupra 
relaţiei dintre românii şi maghiarii care trăiesc unii alături de ceilalţi evidenţiază as-
pecte ne-competitive într-o măsură egală. Totuşi, menţinerea unei graniţe simbolice 
între cele două părţi este un factor important care indică mobilizare de grup de fie-
care parte, ceea ce este foarte diferit de supoziţiile obişnuite cu privire la competiţia 
individuală.
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numărului populaţiei de romi, legată de structura de vârstă diferită a aces-
tora, astfel încât acum există un număr aproximativ egal de romi şi ma-
ghiari în sat. Un sentiment de nelinişte a înlocuit desconsiderarea anteri-
oară, iar câţiva dintre maghiari au început să vorbească despre o politică 
de stat deliberată, aflată în spatele creşterii numărului de romi. Un mem-
bru al consiliului local este ales dintre romi dar, în ciuda acestei reprezen-
tări politice limitate, problemele comunităţii lor rămân, în cea mai mare 
măsură, nerezolvate. Între timp, influenţa crescândă a Bisericii Penticosta-
le este percepută de către maghiari ca un fel de sprijin instituţional oferit 
de către outsideri comunităţii rome locale. În cele ce urmează, ne vom 
centra pe un element important al relaţiei dintre aceste două grupuri, şi 
anume limba folosită în contexte sociale diferite.

Limba vorbită de către sătenii romi este de fapt un dialect al românei, 
dar maghiarii nu fac distincţia între dialectul local şi limba oficială a statu-
lui.17 Pentru maghiari, româna este limba puterii, pe care ei o vorbesc nu-
mai în situaţii formale, atunci când au de-a face cu administraţia de stat; 
totuşi, mulţi dintre ei sunt departe de a vorbi fluent această limbă. De ace-
ea, comunicarea în limba română implică pentru ei un rol inferior, într-o 
relaţie asimetrică. Romii vorbesc şi maghiara, ca limbă secundară; tot la 
fel, comunicarea în maghiară implică pentru aceştia o poziţie de privare 
de putere similară, în multe situaţii, celei pe care vorbirea limbii române o 
determină pentru maghiari – dar pentru motive diferite. Faptul că ma-
ghiarii formează majoritatea în regiune şi marginalitatea economică a ro-
milor contribuie în mod egal la formarea acestei percepţii. De aceea, în 
întâlnirile interetnice cu romii, maghiarii preferă să vorbească maghiara 
mai degrabă decât româna, în scopul de a-şi menţine sentimentul de su-
perioritate.

Importanţa tot mai mare căpătată în ultimele decade de penticosta-
lism în cadrul comunităţii rome locale a influenţat, de asemenea, modul 
de folosire a limbilor. Romii folosesc româna oficială în slujbele bisericeşti, 
iar Bibliile sunt, de asemenea, tipărite în această limbă. La slujbele religi-
oase penticostale iau parte aproape exclusiv romi, maghiarii fiind, în cea 
mai mare parte, calvinişti, iar cei câţiva maghiari, prezenţi uneori, se adap-
tează situaţiei. Serviciul penticostal reprezintă un cadru formal important 

17	 Situarea lingvistică a romilor poate fi descrisă ca diglosie, acolo unde dialectul local 
român este varianta de limbaj familiar pe care îl folosesc în comunicarea de zi cu zi, 
iar limba literară română este limbajul pe care îl folosesc mai ales în cadrul serviciu-
lui religios şi în alte situaţii formale.
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în care romii pot defini regulile interacţiunii. În cadrul acestei biserici, re-
laţiile interpersonale sunt exprimate în termeni religioşi universalişti, fără 
a lua în considerare diferenţierile etnice sau naţionale, dar faptul că slujba 
se ţine în română asigură superioritatea relativă a romilor. O conştientiza-
re în creştere a avantajului lor lingvistic poate fi observată în cadrul comu-
nităţii rome. Din punct de vedere instituţional, reţeaua de comunităţi pen-
ticostale asigură un spaţiu alternativ pentru organizarea socială, care evi-
tă dominaţia reprezentanţilor ne-romi şi care oferă romilor o modalitate 
de a scăpa de stigmatizarea şi subordonarea de la nivel local. Într-un sens 
mai larg, aceste dezvoltări au stimulat comunitatea romă să caute resurse, 
altele decât cele asigurate şi reglementate de către autorităţile locale.

În anumite privinţe, cel de-al doilea caz ilustrează opusul procesului 
anterior, din moment ce situaţia romilor vorbitori de maghiară dintr-un 
oraş locuit de o majoritate maghiară şi o minoritate românească (în jur de 
25%) deschide perspective de cunoaştere asupra funcţiei „ţiganilor aliaţi”, 
reprezentaţi de maghiari. Proporţia romilor din acest oraş este aproxima-
tiv egală cu cea a maghiarilor din România (în jur de 7%). În ciuda mediu-
lui urban, un număr considerabil de locuitori romi trăiesc într-o „aşezare 
romă” destul de tradiţională. Comunicarea dintre instituţiile municipale şi 
comunitatea romă se desfăşoară prin intermediul unui set de „canale” 
prestabilite.

Aceste canale sunt menţinute, în marea lor majoritate, de mediatori 
sau mijlocitori dintre romi, care şi-au dezvoltat această funcţie particulară 
pentru a acoperi o breşă importantă. Pe de-o parte, aceştia satisfac nevoia 
administraţiei de a comunica şi de a controla şi, pe de altă parte, nevoia 
membrilor comunităţii rome de a avea un oarecare acces la instituţiile 
municipale. Până la un punct, aceşti mediatori pot fi consideraţi ca repre-
zentanţi ai romilor în mediul instituţional, dar ei funcţionează în mod egal 
ca reprezentanţi informali ai instituţiilor municipale în lumea romilor. În 
scopul de a elucida aceste procese şi consecinţele lor pentru elaborarea 
politicilor de la nivel micro şi local, vom lua în considerare cazul consiliu-
lui orăşenesc.

În 1992, un consilier rom a fost ales pentru consiliul local pe listele 
Uniunii Democratice a Maghiarilor din România (UDMR). Alte partide po-
litice au încercat de asemenea să convingă comunitatea romilor să îi sus-
ţină, dar niciunul dintre acestea nu a reuşit să le câştige încrederea. Un 
sentiment de afinitate istorică şi de limbă comună au favorizat, susţinerea 
organizaţiei maghiare. Dar factorul decisiv a fost rolul persoanei care a 
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fost de acord să devină reprezentantul romilor. Bărbaţii din familia acestu-
ia şi-au asumat în mod tradiţional rolul de mediatori în comunicarea cu 
instituţiile municipale.

Cu toate acestea, la următoarele alegeri din 1996, el nu a fost reales, 
din cauza poziţiei joase deţinute pe listele UDMR18 dar, în schimb, a fost 
numit pe postul de consultant permanent. Pe bună dreptate, a perceput 
această schimbare ca pe o înrăutăţire a poziţiei sale, datorată uneltirilor 
din UDMR, dar nu a renunţat la rolul său de mediator. Nu numai că poziţia 
lui, atât în interiorul cât şi în exteriorul comunităţii de romi, depindea în 
mare măsură de îndeplinirea acestui rol, dar, în orice caz, canalele presta-
bilite menţinute deschise de către mediatori erau necesare ambelor tabe-
re, pentru a păstra o bună comunicare între ele.

Ar fi înşelător să tragem concluzia că, în acest caz, UDMR-ul local a 
discriminat populaţia romă. Odată ce ne centrăm pe situaţia locală şi pe 
contextul acesteia, o explicaţie structurală ar părea mai plauzibilă. După 
cum am descris anterior, rolul mediatorului este crucial în interacţiunea 
dintre romi şi administraţia locală. Ca o consecinţă, acest rol cere o per-
soană cu abilitatea de a evalua perspicace situaţiile, de a comunica efici-
ent şi, mai mult, care poate susţine relaţii în ambele lumi. Cu toate acestea, 
recompensele oferite de rolul de mediator sunt mai mult simbolice decât 
materiale şi, cât timp prestigiul mediatorului în cadrul comunităţii rome 
depinde de îndeplinirea rolului său de intermediar, capacitatea acestuia 
de a face politică în mod autonom este corespunzător diminuată.

3.2. Studiu de caz media

Oricine este interesat să documenteze hetero-reprezentărilor romilor 
poate găsi un bogat material în presa din România (vezi şi analizele capi-
tolelor 3 şi 7). Aceste reprezentări sunt invariabil superficiale şi construite 
în jurul unor stereotipuri comune despre ţigani ca hoţi care, de asemenea, 
sunt murdari şi reprezintă nişte ambasadori dezastruoşi pentru imaginea 
României în străinătate. Cu toate acestea, există cazuri în care romii au 
avut ocazia să se reprezinte singuri în mass-media sau să răspundă unor 

18	 Consiliul local constă în douăzeci şi patru de membri, dintre care şase sunt de obicei 
consilieri români, în funcţie de proporţia etnică a populaţiei din oraş. De aceea, pri-
mii optsprezece nominalizaţi pe listele UDMR au practic locurile asigurate. El a fost 
plasat pe a nouăsprezecea poziţie pe listă.
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interlocutori gadje. Am ales una dintre aceste situaţii, când doi importanţi 
lideri romi au avut o dezbatere, pentru mai mult de o oră, la un talk-show 
foarte popular din România.19

„Tucă Show” (denumit astfel după moderator, Marius Tucă) a avut ca 
invitaţi doi lideri ai romilor – Florin Cioabă, „regele romilor”, şi Mădălin 
Voicu, deputat, reprezentant al romilor din Parlamentul României. Dezba-
terea a fost una interesantă, centrându-se pe întrebările cine este un „rom 
adevărat” şi cine poate revendica cu mai multă îndreptăţire legitimitatea 
de a-i reprezenta pe romii din România. Marius Tucă a „moderat” discuţia 
într-o manieră mai degrabă agresivă şi provocatoare, încercând să expu-
nă conflictele dintre cei doi lideri. De fapt, la momentul dezbaterii, exista o 
controversă între conducerea Partidei Romilor şi organizaţiile conduse de 
Cioabă. Unul dintre motivele scindării a fost decizia Partidei Romilor (PR) 
de a acorda, la alegerile care urmau, sprijinul lor partidului lui Ion Iliescu, 
care se afla în fruntea sondajelor de opinie de la acel moment.

Alte neînţelegeri proveneau din perspectivele diferite asupra moduri-
lor în care ar trebui să se implice romii în politică şi, de asemenea, în pri-
vinţa seturilor de revendicări care ar trebui adresate statului. La alegerile 
din 1996, Voicu fusese ales pe un loc garantat legal pentru romi, pe listele 
PR. La acel moment, PR era o coaliţie de paisprezece organizaţii şi partide 
mai mici, incluzându-le pe cele ale lui Cioabă, care, de asemenea, fusese 
ales în consiliul municipal din oraşul său natal, Sibiu, pe listele aceleiaşi 
coaliţii. Cu toate acestea, dat fiind faptul că Cioabă a respins înţelegerea 
încheiată cu Iliescu, PR s-a răzbunat, declarând că îi vor retrage sprijinul 
politic.

O parte a discuţiei a evoluat în jurul felului în care partidul şi-ar putea 
retrage sprijinul acordat lui Cioabă, ca membru PR şi lider a două organi-
zaţii mai mici din coaliţie, Cioabă argumentând, în mod evident, că aceas-
tă acţiune nu ar avea niciun sens. Totuşi, expulzarea ar fi putut avea con-
secinţe negative pentru el, din moment ce PR, ca partid parlamentar, avea 
dreptul la finanţare de la stat, ceea ce îi permitea formarea unei infrastruc-
turi şi, astfel, creşterea capacităţii sale de mobilizare. Problema finanţării a 
fost atinsă o dată în timpul discuţiei, dar nu a devenit un subiect de discu-
ţie. În schimb, s-a ridicat întrebarea dacă PR căuta să obţină hegemonie 
asupra întregii mişcări rome din România.

19	 Transcrierea discuţiei are mai mult de 30 de pagini, de aceea ne-ar fi imposibil să 
reluăm toate subiectele abordate.
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Cioabă l-a acuzat pe Voicu de faptul că încearcă să monopolizeze re-
prezentarea romilor sau că, cel puţin, încearcă să subordoneze alte facţi-
uni ale mişcării rome faţă de Partida Romilor. În formularea acestei acuza-
ţii Cioabă s-a folosit de metafora „orchestrei de cameră”, luându-l în râs pe 
Voicu ca „dirijor” al acesteia. Această aluzie la ocupaţia lui Mădălin Voicu, 
muzician profesionist, a rezultat din strategia de fundal provocatoare a 
moderatorului Tucă, în încercarea acestuia de a demonstra că există con-
tradicţii serioase şi animozităţi între grupurile de romi. De fapt, în afara 
acestei aluzii, nu au mai existat alte replici ostile între cei doi lideri, care să 
fi derivat specific din apartenenţa lor la grupuri diferite.

Chestiunea autenticităţii a luat forma unei discuţii despre căsătorii 
mixte. Cioabă s-a pronunţat complet împotriva căsătoriilor dintre romi şi 
gadje şi şi-a apărat poziţia atât împotriva lui Tucă, care l-a acuzat că se 
opune iubirii dintre un bărbat şi o femeie, cât şi împotriva lui Voicu, care a 
criticat această endogamie ca fiind discriminatorie. Voicu, într-un mariaj 
mixt el însuşi, s-a simţit exclus prin poziţia lui Cioabă dar, în acelaşi timp, 
a declarat că el însuşi este român. El şi-a modificat această revendicare (de 
a fi jumătate român) numai după ce a fost provocat de Cioabă, care l-a 
întrebat ce caută el într-o discuţie care se presupunea că este între lideri 
romi. Voicu se considera reprezentant al romilor, servind acest grup etnic, 
astfel încât a fost indignat de contestarea autenticităţii sale: „Faptul că eu 
vă reprezint, în formă proastă, bună, cum o fi ea în momentul de faţă, ar 
trebui să vă onoreze, n-ar trebui să vă pună problema că ce caută românul 
ăla sau gadjiul ăla. Ci uită, domnule, un băiat care şi-a pus şi sufletul şi 
obrazul şi tot în slujba unei etnii, care e foarte greu de unit”.

La fel ca endogamia etnică, menţinerea limbii romani şi a tradiţiilor 
culturale au reprezentat elemente în strategia lui Cioabă pentru ca romii 
să facă progrese în România. Din punctul său de vedere, religia penticosta-
lă, al cărei practicant este, ar putea produce schimbări satisfăcătoare în 
modurile de viaţă ale romilor, fără a conduce la asimilare. Prin contrast, 
Voicu a propus ortodoxia (religia majoritarilor) ca opţiune alternativă.

Din punctul său de vedere, Voicu a respins instituţia de „rege” ca îna-
poiere feudală, în timp ce Cioabă şi-a interpretat titlul ca reprezentând cu 
adevărat tradiţie europeană contemporană, citând exemplele Angliei şi 
Spaniei. Prin atacurile asupra titlului lui Cioabă, Voicu a încercat să-i sub-
mineze legitimitatea tipului tradiţional de conducere, ca anacronism. El a 
propus în schimb „republicanismul” propriu şi a propus deschis opţiuni cu 
tendinţe de asimilare. El s-a auto-etichetat de asemenea ca social demo-
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crat, pentru a face mai plauzibilă înţelegerea dintre PR şi partidul lui Ilies-
cu. În apărare, Cioabă a argumentat că titlul său nu este în contradicţie cu 
Constituţia României; el a moştenit titlul de la tatăl său şi acesta este func-
ţional în cadrul comunităţii etnice. Cu toate acestea, ca pretins reprezen-
tant modern al romilor, Voicu s-a dovedit relativ neinformat despre institu-
ţiile democratice ale romilor, neştiind mai nimic despre Grupul de Lucru al 
Asociaţiilor de Romi (GLAR). 

În această dezbatere aprinsă, a fost clar pentru spectatori că, în spate-
le conflictelor personale, se aflau în joc alternativele politice reale. Cei doi 
lideri au susţinut abordări divergente ale politicului şi strategii de mobili-
zare concurente. În timp ce Voicu a adoptat o linie politică orientată spre 
centrul de putere şi a urmat politica PR – aceea de a se alia cu un partid 
gadje puternic, Cioabă a optat pentru un sistem bazat pe mai multă deta-
şare, care favorizează „politicile independente” sau „politicile minorităţi-
lor”. Acest fapt l-a determinat pe Voicu să se distanţeze de presupuse „ac-
ţiuni anti-naţionale”, pentru care maghiarii şi UDMR erau des învinuiţi. 
Urmărind această direcţie, el l-a criticat pe Cioabă pentru promovarea fe-
deralismului şi l-a acuzat că ar dori să despartă statul român, în scopul de 
a crea o Transilvanie divizată. În aceste argumente, preocupările pentru 
securitatea statului unitar român au fost în mod cert invocate ca fundal, 
astfel problemele discutate au fost puse în contextul politic general şi nu 
numai a politicilor faţă de romi din România. 

4. Concluzii

În acest capitol, am propus spre considerare reprezentările în schim-
bare ale romilor din România. Presupunerea noastră a fost că, prin exami-
narea proceselor prin care aceste reprezentări sunt produse şi menţinute, 
am putea înţelege ceva despre situaţia socială a participanţilor implicaţi. 
Mai mult decât atât, reprezentările prin intermediul cărora este percepută 
realitatea socială influenţează semnificativ acţiunile politice. La început, 
am distins între două categorii de bază: auto-reprezentările şi hetero-re-
prezentările. Mai încolo, o parte a capitolului a fost dedicată hetero-repre-
zentărilor, precum mărturiile istorice, studiile etnografice şi sociologice, 
rapoarte ale organizaţiilor de protecţie a drepturilor omului etc. Cu toate 
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că unele dintre acestea au fost redactate de către romi, am luat în conside-
rare problema auto-reprezentării într-un studiu de caz separat, atrăgând 
atenţia asupra unui sens mai mult politic al conceptului de reprezentare.

Ca pretutindeni, hetero-reprezentările au o îndelungată genealogie în 
România. Interesul faţă de situaţia romilor a început în 1830, stimulat de 
dezbaterea asupra abolirii sclaviei. A reapărut la sfârşitul Primului Război 
Mondial. A treia perioadă de interes mărit a urmat căderii regimului co-
munist din România. Aceste evenimente au adus în atenţie publicului larg 
o serie de probleme care fuseseră ignorate, ascunse sau considerate ca 
non-existente înainte. Romii au fost aduşi în atenţia publicului parţial prin 
imagini din mass-media, covârşitor negative şi stereotipe, dar şi prin rela-
tările atacurilor violente comise asupra comunităţilor rome.

Aceste relatări alarmante au devenit mai târziu principalul factor mo-
bilizator, la nivel naţional şi internaţional, în oferirea de protecţie victime-
lor şi demararea acţiunilor legale împotriva făptaşilor. Astfel de conflicte 
violente nu au reapărut în anii din urmă. Din acest punct de vedere, presi-
unea exercitată de societatea civilă locală şi internaţională a fost crucială. 
Acest fapt poate fi văzut ca începutul unei tendinţe care poate continua în 
viitor: impactul în creştere al ONG-urilor pentru romi şi nu numai, asupra 
proceselor politice mai convenţionale.

Romii au fost recunoscuţi ca minoritate naţională, pentru prima dată 
în istoria României, după 1990. Această situaţie complet nouă a oferit co-
munităţilor rome posibilitatea de a-şi articula punctele de vedere şi de a se 
reprezenta ele însele în viaţa politică a ţării. Ca rezultat, recunoaşterea a 
marcat începutul unei noi perioade pentru politicile romilor din România. 
Iniţiativele de a fructifica spaţiul politic oferit de statutul de minoritate 
sunt clar vizibile astăzi şi, probabil, se vor intensifica pe viitor. În acelaşi 
timp, cooperarea regională incipientă va fi crucială pentru dezvoltarea şi 
coordonarea strategiilor cu alte organizaţii ale romilor, din statele înveci-
nate.

Cu toate acestea, un alt factor nou în situaţia postcomunistă este inte-
resul internaţional în problemele romilor din România. Într-adevăr, multe 
schimbări interne au fost determinate de influenţa organizaţiilor suprana-
ţionale. Este de aşteptat ca implicarea acestora să rămână constantă sau 
chiar să crească, pentru a se ocupa de probleme care sunt prea vaste pen-
tru a putea fi considerate ca fiind limitate la un singur stat. 
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Capitolul 3

Geneza sferei publice postsocialiste: xenofobie 
în revoluţia română din decembrie 19891

1. Introducere: tiranul, teroriştii şi „elementele 
subversive” 

În acest capitol, voi încerca să analizez câteva aspecte ale imaginaru-
lui social ce înconjoară evenimentele din decembrie 1989 din România. 
Câmpul problematicii este unul mult dezbătut, în mod special chestiunea 
dacă în România a avut loc cu adevărat o revoluţie sau a fost o lovitură de 
stat, o revoltă populară etc. Dezbaterea este un element important al dis-
cursurilor ştiinţifice şi publice româneşti şi internaţionale, deşi multe din-
tre întrebări au rămas fără răspuns până azi, după zece ani. Cu toate că 
consider că aceste întrebări sunt importante, în această lucrare nu doresc 
să intru în respectiva dezbatere. Mai degrabă, mă voi centra pe modurile 
în care evenimentele au fost percepute şi interpretate în perioada imediat 
următoare desfăşurării lor2. Susţin o abordare care se concentrează pe 
felul în care au fost receptate evenimentele, mai degrabă decât pe investi-
garea modului în care s-au petrecut acestea în realitate. Ipoteza principală 
pe care o propun aici este că modul în care au fost identificaţi actorii şi cel 
în care au fost interpretate evenimentele în timpul revoluţiei a definit ter-

1	 Prima variantă a textului a fost scrisă în iarna 1999–2000. Ca student în cadrul 
programului Studii asupra naţionalismului, am beneficiat de o bursă la Universitatea 
Central Europeană. Cercetarea de documentare am efectuat-o în Arhiva Institutului 
pentru o Societate Deschisă din Budapesta (HU-OSA). Am prezentat textul ca lucrare 
de examen la cursul lui István Rév. Am beneficiat de pe urma comentariile lui. Am 
mai primit reacţii utile din partea participanţilor la conferinţa Anthropology and Rep-
resentations of Eastern Europe: Topics, Debates and Disciplinary Boundaries, unde am 
prezentat o variantă refăcută în data de 25 sept. 2000.

2	 A zecea aniversare a evenimentelor a redeschis o gamă de problematici care recla-
mă, fiecare în parte, o examinare îndreptăţită; eu nu voi putea acoperi toate aceste 
subiecte în cadrul acestui articol.
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menii în care au fost descrise toate acestea mai târziu. Aşadar, modul de 
percepere şi interpretare a evenimentelor din acel scurt interval a devenit 
unul decisiv pentru următoarea perioadă de timp. 

Revoluţia română ca eveniment a devenit obstacolul revoluţiei româ-
ne ca proces. Mecanismul de bază care a făcut posibil acest fapt este pro-
cesul semantic prin care principalii actori ai evenimentelor („teroriştii”, 
„tiranul” şi, câteodată, chiar revoluţionarii) au fost transformaţi în „stră-
ini”, iar evenimentele au fost înconjurate de zvonuri şi mituri. Această 
transformare semantică nu este caracteristică doar pentru revoluţie, a 
fost des uzitată şi în timpul epocii anterioare, dar ocurenţa sa, chiar în 
timpul şi imediat ulterior evenimentelor, a transformat-o în strategia do-
minantă, pentru încă o perioadă îndelungată de timp.

Structura studiului este următoarea: încep cu o scurtă discuţie asupra 
literaturii şi a cercetării anterioare, urmată de analiza rolul imaginilor le-
gate de străini în miturile revoluţiei. Urmează un studiu de caz despre 
soarta post-mortem a cuplului Ceauşescu şi despre reacţiile care pot fi 
identificate în presa primelor luni de după căderea regimului şi, în final, 
propun o interpretare a fenomenului discutat. 

2. Cercetarea anterioară

Există o literatură tot mai abundentă, atât sub forma mărturiilor co-
memorative cât şi sub forma abordărilor ştiinţifice, în privinţa revoluţiei 
române. Marea parte a acestei literaturi este angajată în dezbaterea revi-
zionistă existentă în jurul perceperii revoluţiei. Cu toate că unele dintre 
surse oferă dări de seamă valoroase asupra înţelegerii iniţiale a evenimen-
telor (Milin 1990, Ratesh 1991) şi pot fi folosite ca material comparativ în 
evaluarea dezvoltărilor ulterioare, puţine dintre acestea menţionează pro-
cesul prin care evaluarea iniţială a revoluţiei a fost copleşită de zvonuri şi 
de teoriile conspiraţiei. Richard Andrew Hall abordează explicit apariţia 
acestei situaţii şi observă o similaritate izbitoare de-a lungul întregului 
spectru politic post-Ceauşescu: atât beneficiarii direcţi ai schimbărilor, 
opoziţia în formare, cât şi victimele, şi-au însuşit câte o variantă a teoriei 
„războiului regizat” sau a „revoluţiei furate” (Hall 1999: 503). Hall identifi-
că rădăcinile acestor naraţiuni în campania de dezinformare începută de 
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Securitate, care a urmărit să diminueze sau să nege responsabilitatea pro-
prie în vărsările de sânge. Denis Deletant construieşte o argumentaţie si-
milară, potrivit căreia construcţia de mituri este orchestrată de către acto-
rii politici interesaţi să provoace confuzionarea termenilor evenimentelor 
(Deletant 1994); el accentuează, de asemenea, responsabilitatea Securită-
ţii în vărsările de sânge.

În afară de identificarea actorilor potenţiali, consider utilă cercetarea 
circumstanţelor în care ar fi putut avea atâta succes o presupusă campa-
nie de dezinformare. Chestiunea diseminării informaţiei şi reprezentarea 
revoluţiei din mass-media au atras mai puţină atenţie, deşi acest element 
a avut, de la bun început, o influenţă crucială asupra percepţiilor. Pierde-
rea încrederii în mass-media a devenit un mediu favorabil pentru disemi-
narea ulterioară a zvonurilor şi a teoriilor conspirative, mai ales atunci 
când acestea apăreau sub forma informaţiei „adevărate”, deconspirând 
natura regizată şi manipulată a evenimentelor. Vreau să evit să reproduc 
aici mitul „revoluţiei furate” sau să acuz pe cineva, abuzând de evenimen-
te. Mai degrabă, aş dori să demonstrez felul în care supravieţuirea discur-
sului xenofob la nivel popular a contribuit la conservarea unei strategii 
semantice, făcând schimbarea socială atât de dificilă. Nu voi putea să aco-
păr, în cadrul acestui capitol, toate elementele proprii acestei retorici; de 
aceea, voi alege doar un caz, dar unul relativ central: transformările mo-
dului de percepţie asupra lui Nicolae Ceauşescu şi a soţiei sale. Această 
analiză oferă oportunitatea de a obţine o cunoaştere aprofundată a func-
ţiei tipului de limbaj xenofob, la un nivel care este foarte apropiat de dis-
cursul vieţii cotidiene.

Studiul de caz al percepţiei populare asupra destinului post-mortem al 
cuplului Ceauşescu, de la începutul perioadei 1990, este un exemplu al 
unui astfel de proces care, în mod ironic, s-a împlinit tocmai prin reprezen-
tarea unuia dintre principalii săi susţinători din perioada precedentă. Cea-
uşescu a făcut deseori apel la strângerea rândurilor în jurul său („Să strân-
gem rândurile, tovarăşi!”), nu numai împotriva duşmanilor interni, ci şi 
împotriva aliaţilor externi ai acestora. Aceste forţe externe au fost adeseori 
etichetate ca iredentiste şi fasciste, a căror intenţie era aceea de a sabota 
independenţa, suveranitatea şi integritatea statului. Această retorică a 
avut forţa ei de atracţie, chiar şi într-o societate tot mai fărâmiţată, unde 
puţine alte lucruri ar fi avut succes. Retorica paranoică de acest fel i-a su-
pravieţuit lui Ceauşescu şi a devenit o strategie dominantă a primului gu-
vern ales liber, pentru a face faţă opoziţiei. Forţa ei de atracţie nu ar trebui 
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subestimată. Sentimentele populare anti-străini puteau fi (şi au fost) ade-
seori instigate, prin intermediul acestui tip de discurs. Ca o replică ironică 
la xenofobia sa oficială, după căderea sa, Ceauşescu însuşi a fost exclus 
din rândul membrilor obişnuiţi ai naţiunii prin intermediul aceluiaşi argu-
ment, de data asta venit „de jos”.

Consider că abordarea acestei perioade cu mijloacele antropologiei 
socioculturale poate arunca puţină lumină asupra funcţiei acestui declan-
şator al imaginarului popular. Cu toate că dezaprob hotărât folosirea unor 
astfel de mecanisme în scop politic, existenţa acestora şi eficienţa lor recla-
mă explicaţii. Sursele pe care sunt în măsură să le folosesc aparţin la trei 
categorii: o primă sursă sunt numeroasele materiale ale presei tipărite din 
respectiva perioadă, existente în arhive.3 O a doua categorie de surse sunt 
interpretările de moment asupra revoluţiei, formulate de către savanţi ro-
mâni şi străini.4 La urmă, dar într-o măsură semnificativă, mă pot baza pe 
propriile mele amintiri despre revoluţie.5 Există un corp vast, mereu în 
creştere, de literatură secundară despre revoluţie, care a rămas în cea mai 
mare parte neexplorat, având în vedere faptul că, în acest punct, am decis 
în favoarea unei discuţii mai empirice.

3. Străinii în miturile revoluţiei

Există două variante principale ale miturilor legate de evenimente din 
decembrie 1989. Prima categorie o reprezintă miturile conspiraţiei anti-
Ceauşescu (care implică membri de partid, ofiţeri ai armatei, Securitatea şi 
KGB-ul sau alte agenţii străine, în diverse combinaţii) şi constituie întot-
deauna fundalul obscur pe care se derulează naraţiunile despre felul în 
care masele au fost convinse/manipulate să îl răstoarne pe dictator. A 
doua categorie este reprezentată de mitul „revoluţiei furate”, care admite 
că o revoltă populară chiar a avut loc, dar aceasta a fost imediat apropria-

3	 Dan Ionescu şi Vladimir Socor au strâns o mare parte din materialul asupra acestei 
perioade a României; această colecţie este depozitată în HU-OSA.

4	 Mă refer aici la relatările scrise de către Vladimir Socor, Dan Ionescu, Michael Shafir 
şi Vladimir Tismăneanu.

5	 Aveam 17 ani în 1989 şi am petrecut perioada în oraşul meu natal, Sfântu Gheorghe/
Sepsiszentgyörgy, judeţul Covasna. 
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tă de către o clică, care a devenit apoi noul centru de putere. Acesta din 
urmă este un mit tipic, propus de opoziţia care contesta legitimitatea nou-
lui guvern, în timp ce prima variantă lasă mai mult spaţiu pentru revendi-
cările legitime asupra puterii.

Dacă luăm în considerare prima categorie de mituri, cele ale conspira-
ţiei, acestea pot fi diferenţiate în scenarii care implică doar actori interni şi 
cele care pretind că evenimentele s-au desfăşurat sub influenţă externă. 
Acest scenariu a fost iniţial sugerat chiar de către Ceauşescu. Un sondaj de 
opinie desfăşurat în decembrie 1992 a evidenţiat faptul că, la trei ani dis-
tanţă, o proporţie semnificativă a populaţiei de români (23%) adera la 
această poziţie, adiţional variantei unei conspiraţii interne (31%) sau celei 
că o revoluţie reală a avut într-adevăr loc (46%) (Câmpeanu 1993: 181). 
Între acestea trei, teoria conspiraţiei externe ar fi opţiunea cea mai deschis 
xenofobă , dar nici teoria conspiraţiei interne nu este imună în acest 
sens.

Ca întreprindere politică, conspiraţia în sine implică excluziunea. Suc-
cesul acesteia depinde de organizarea ei în cel mai mare secret, cu publi-
cul exclus şi cu persoanele potrivite convinse să participe. De aceea, inten-
ţiile conspiratorilor pot fi prezentate ca fiind generoase, după cum este 
posibil ca succesul acestora să fie deseori privit drept unul dubios. Să nu 
mai vorbim despre un caz precum cel al revoluţiei române, în care au apă-
rut imediat mituri concurente, pentru a dovedi ce anume a condus exact 
la căderea dictatorului şi, de aici, calificându-i pe membrii proprii ca suce-
sori legitimi. Aş spune că toate acestea nu s-ar fi putut întâmpla, dacă Cea-
uşescu ar fi fost răsturnat de o conspiraţie internă izbutită. De aceea, na-
raţiunile concurente ale conspiraţiei se dovedesc a fi doar mijloace de a 
revendica legitimitatea succesiunii. Dar acestea sunt contraproductive, 
sau chiar mai mult, ar putea avea efecte de delegitimare, mai ales dacă 
sunt asociate cu noii-vechi agenţi ai aparatului de stat sau cu oficiali ai 
Securităţii – spre exemplu, Virgil Măgureanu. „Mercenarii străini” şi tero-
riştii străini (mai ales arabi) formează o alăturare încă şi mai dubioasă.6 

6	 Denis Deletant (1994: 491) citează declaraţia lui Silviu Brucan, anume că aproximativ 
30 de studenţi palestinieni au fost antrenaţi în centrele Securităţii. Aceşti „studenţi 
arabi şi ofiţeri” i-au asistat pe terorişti. Unul dintre ei a fost ucis, alţi câţiva răniţi, dar 
cadavrul a dispărut de la morgă, iar răniţii au părăsit, de asemenea, ţara, la bordul 
unui avion libanez. Despre „mercenarii străini” vezi şi Transcriptul procesului înche-
iat al lui Nicolae şi Elena Ceauşescu, baza militară Târgovişte – 25 Decembrie 1989, 
http://www.ceausescu.org/ceausescu_texts/revolution/trial-ro.htm.
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Aceştia ar fi fost aduşi în România şi antrenaţi ca trăgători de elită şi ca 
luptători urbani, în tabere secrete, şi au format apoi corpul de bodyguarzi 
ai lui Ceauşescu. Zvonurile ziceau că în timpul revoluţiei ei au fost impli-
caţi în uciderea civililor, a femeilor şi a copiilor.

În ajunul protestelor de la Timişoara, Ceauşescu i-a etichetat pe de-
monstranţi ca huligani şi fascişti, instigaţi din străinătate, şi a ordonat re-
presalii sângeroase. După extinderea revoltei în toată ţara, sloganul cel 
mai des folosit de participanţi a fost: „Noi suntem poporul!” A părut că re-
voluţia contopeşte naţiunea într-un corp social unit. Respingerea radicală 
a retoricii excluzioniste a fost aerul proaspăt din decembrie 1989.7 Dar fra-
ternitatea nu a rămas între simbolurile revoluţiei. Egalitatea era compromi-
să de regimul anterior, după comunism era imposibilă mobilizarea prin 
intermediul unei noţiuni de care fostul regim se folosise şi pe care o abuza-
se atât de mult. Libertate a rămas singurul simbol funcţional din faimosul 
triumvirat. Libertatea, opusă dictaturii, era într-adevăr un principiu valid, 
dar era conceput în mare ca un principiu eliberator, ca distrugere a tirani-
ei, care nu implica niciun fel de structură socială după aceea.8 De aceea, 
identificarea actorilor principali, dar şi a proiectelor conform cărora aceş-
tia trebuia să se comporte, a urmat scenarii mai degrabă spontane şi con-
tradictorii, şi chiar în conflict. Întrebării „cine este un revoluţionar?” i s-a 
putut deseori răspunde prin separarea acestora de elementele subversive, 
scandalagii precum „ţiganii şi huliganii”, de exemplu, care pur şi simplu 
profită de dezordine cu intenţii egoiste sau de vandalizare. Aşadar, până şi 
scenariul „revoluţiei adevărate” cuprinde ceva spaţiu pentru străini.

În mod paradoxal, aceşti oponenţi ai primului „guvern liber” al Româ-
niei, care revendicau continuitatea cu revoluţia din decembrie, nu au reu-
şit să menţină o poziţie care i-ar fi putut oferi o identitate de opozanţi fără 
echivoc. Aceasta s-a putut întâmpla nu numai din cauza faptului că noul 
guvern i-a etichetat drept destabilizatori şi huligani incitaţi din afară, ci şi 
pentru că şi ei au perceput consecinţele evenimentelor revoluţionare drept 
o mascaradă. Pe de-o parte, noua putere s-a folosit de victimele revoluţiei 
ca să se legitimeze; pe de altă parte, demonstranţii împotriva guvernului 

7	 Îmi amintesc, din experienţa personală, cât de impresionată a fost familia noastră 
atunci când, în seara de Crăciun, Televiziunea Română a difuzat cântece maghiare. 
Urările tradiţionale au fost de asemenea scrise pe ecran în limbile română, germană, 
maghiară şi chiar în romani.

8	 Pavel Câmpeanu (1996) ajunge la concluzii similare, analizând relaţia dintre cele trei 
principii, în cazul României. 
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Iliescu nu au reuşit să reclame continuitate totală cu victimele, deoarece 
aceia muriseră fără să ştie împotriva cui luptau de fapt. Identificarea com-
pletă cu ei nu ar fi însemnat doar inocenţă nonviolentă, ci şi un fel de nai-
vitate sau credulitate pe care demonstranţii din Piaţa Universităţii nu au 
putut-o accepta. Aşadar, ca studenţi şi intelectuali aflaţi în opoziţie, ei nu 
au putut ridica pretenţia de a fi poporul, când era evident că nu sunt. Au 
susţinut, în schimb, că s-au aflat în primele rânduri ale luptelor revoluţio-
nare şi şi-au menţinut poziţia anti-comunistă, deşi au devenit marginali-
zaţi. Marginalitatea lor a fost echilibrată prin ocuparea fizică a spaţiului 
(vezi Beck 1990), dar această atitudine eroică, deşi sceptică, nu i-a putut 
proteja de represaliile guvernului Iliescu.9

Relaţia dintre procesele istorice şi miturile sau stereotipurile acestora 
de la nivel popular nu este pur şi simplu aceea că stereotipurile oglindesc 
într-un mod deformat faptele istorice, ci că evenimentele sunt influenţate 
de percepţii deformante de stereotipuri şi prejudecăţi. Potenţialii străini 
enumeraţi aici sunt cu toţii atât produsele, cât şi protagoniştii istoriei tim-
purii a evenimentelor. În secţiunea următoare voi examina o caricatură, 
aşa cum a fost aceasta publicată în presa timpurie a revoluţiei române. 

3.1. Un ţigan tătar

Una dintre ele mai vizibile schimbări din primele săptămâni de după 
revoluţie a fost restructurarea sferei publice. În aşezările urbane, aceasta a 
însemnat, în mare, modificarea obiceiurilor de folosire a spaţiilor publice, 
a pieţelor şi a străzilor. Oamenii au început să petreacă mai mult timp afa-
ră, discutând cu vecinii, cunoştinţele sau chiar cu trecători necunoscuţi. 
Aceste discuţii erau parţial interpretări ale faptelor deja cunoscute, dar 
acesta era, de asemenea, o modalitate de a obţine informaţii noi. Televizi-
unea liberă din perioada iniţială era o sursă de informare importantă, dar 
a ajuns gradual să fie suspectată de părtinirea noii puteri. Presa tipărită a 
cunoscut o dezvoltare explozivă, fără precedent: până la jumătatea lunii 
aprilie, numai în Bucureşti erau publicate peste 900 de titluri de ziare şi 
reviste (Călinescu şi Tismăneanu 1992: 36). Oamenii stăteau la cozi pen-

9	 „Nu aş fi putut niciodată anticipa izbucnirea de populism reacţionar – cu adevărat, o 
orgie stalinisto-fascistă – pe care am văzut-o în Bucureşti între 13 şi 15 iunie.” a notat 
Vladimir Tismăneanu, care a vizitat România în acea perioadă (Tismăneanu 1990: 
16). 
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tru ziare, la fel cum făcuseră înainte pentru pâine. Curiozitatea şi foamea 
de informaţie erau extrem de acute, ar fi putut fi satisfăcută numai cu noi 
şi noi dezvăluiri, senzaţii şi interpretări despre trecut. Această abundenţă 
a informaţiei a produs valuri de zvonuri şi dezinformări, dar un alt efect al 
numărului în creştere al materialelor tipărite a fost convergenţa textelor 
scrise cu discursul vieţii zilnice. Jurnaliştii profesionişti şi antrenaţi în scri-
itura formală erau puţini; şi aceştia a trebuit să înveţe stilul „presei libere”. 
Mijloacele de control a validităţii informaţiei se apropiau mai mult de for-
ma verbală, ştirile credibile erau întărite din mai multe surse, iar impor-
tanţa „cunoaşterii locale” a crescut.

În această atmosferă, informaţii extraordinare au fost publicate în 
două ediţii consecutive ale ziarului Viaţa Capitalei, sub titlul „Din trecutul 
şi prezentul marilor criminali ai omenirii”:

„Ceauşescu nu are nici un pic de sânge românesc în vine, fiindcă atât 
taică-său Andruţa (un nume tipic ţigănesc), cât şi maică-sa Alexandrina, 
erau de obârşie tătaro-zlătar. Străbunicii şi bunicii dinspre mamă vorbeau 
mai bine tătăreşte şi ţigăneşte decât limba română”10. Ziarul prezenta un 
interviu care, după cum specifica comentariul, ar fi fost realizat în 1988, 
dar a rămas nepublicat. Circulase în diverse medii sociale, în formă dacti-
lografiată, până când cineva l-a adus la redacţie. Persoana intervievată 
era „un intelectual în vârstă din Scorniceşti”, satul natal al lui Ceauşescu, 
un anume A. B. Cornea, un fel de înţelept al satului. Identitatea persoanei 
intervievate a rămas anonimă, pentru „motive uşor de înţeles”.

Presupusul interviu este o colecţie de păreri privitoare la Ceauşescu şi 
la activităţile criminale ale acestuia din timpul vieţii. Domnul Cornea, folo-
sindu-se de autoritatea sa de locuitor al Scorniceştiului, face declaraţii 
despre dictator de parcă Ceauşescu ar fi trăit toată viaţa sub privirea scru-
tătoare a satului său. Relatările despre familia lui Ceauşescu reprezintă o 
istorie orală, a imigrării strămoşilor acestuia din regiuni îndepărtate şi 
străine: „După revoluţia lui Tudor Vladimirescu sub o coastă de deal, din-
colo de Scorniceşti, între anii 1821 şi 1830, s-au adăpostit nişte hoarde de 
tătari dezarmate şi alungate de români. Peste tătari, au fost deportate de 
autorităţi câteva cete de ţigani nomazi, care s-au amestecat cu tătarii, vor-

10	 Nesemnat: „Din trecutul şi prezentul marilor criminali ai omenirii”, Viaţa Capitalei, 
nr. 3, 3 ianuarie 1990, p. 2, HU-OSA, 205/60/5/51.
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bind un ciudat dialect de limbă tătaro-ţigănească. Românii au avut foarte 
puţin de-a face cu această hoardă rătăcită şi izolată de restul ţării.”11

Dar povestitorul nu se opreşte la a relata sinistra istorie a familiei. 
Acesta intră în explicaţii profunde ale psihologiei dictatorului, bazate pe 
moştenirea sa „asiatică”. Explicaţia reprezintă un amestec de determinism 
rasial, argumente lingvistice şi deformaţii „ocupaţionale”. Potrivit acestei 
explicaţii, figura lui Ceauşescu etala trăsături ale „rasei asiatice”, care pot 
fi observate dacă ne uităm la pozele timpurii neretuşate. El nu putea vorbi 
bine româneşte şi, mai general, îi este negată abilitatea de a vorbi orice 
limbă, pentru a evidenţia natura sa cea reală, barbară. Numele familiei 
sale provine de la substantivul tătar/turc „ceaus” sau „ceavus”, care ar 
însemna „servitor” sau, în unele cazuri, „sergent”, ceea ce poate explica 
caracterul său moral. Bunicul său era cunoscut ca „Ceaus-oglu”, „fiu de 
servitor”. Au fost creştinaţi la sfârşitul secolului trecut, dar şi-au păstrat 
mentalitatea superstiţioasă. Spre sfârşitul interviului, dl. Cornea dezvăluie 
sursa puterii lui Ceauşescu. Autorii numeroaselor acte criminale şi ai „de-
căderii naţiunii” sunt reprezentaţi ca vampiri adevăraţi: „De câteva ori pe 
an, îşi fac transfuzii cu sânge recoltat de la tineri extrem de sănătoşi, îngri-
jiţi şi supravegheaţi într-un mod special fiind convinşi că acesta este reme-
diul sigur pentru a-şi păstra «tinereţe fără bătrâneţe şi viaţă fără de 
moarte»…”12 Elena Ceauşescu, pe care multă lume a considerat-o mai rea 
ca soţul ei, primeşte mai puţină atenţie. În acest interviu, ea este doar tre-
cută pe lista ţiganilor: „Şi ea provine tot din coviltir de şatră…”13 „Meritele 
ei ştiinţifice” şi titlurile academice sunt minciunile obişnuite, cărora nu li 
se acordă nicio atenţie.14

Într-un alt ziar, a apărut „o dezvăluire şocantă” (o variantă a originii 
tiranului), care a dus chiar mai departe posibilităţile de diversificare a ori-
ginilor etnice ale lui Nicolae Ceauşescu. Autorul se referă, de asemenea, la 
un interviu pe care l-ar fi realizat în 1983 în Scorniceşti, o aşezare-prototip 
pentru sistematizare, la acel moment. Persoana intervievată era un alt lo-
cuitor al satului, dl. T. Acesta are o teorie aparte asupra originilor şi o ex-

11	 Nesemnat: „Din trecutul şi prezentul marilor criminali ai omenirii”, Viaţa Capitalei, 
nr. 3, 3 ianuarie 1990, p. 2, HU-OSA, 205/60/5/51.

12	 Nesemnat: „Din trecutul şi prezentul marilor criminali ai omenirii”, Viaţa Capitalei, 
nr. 4, 1 februarie 1990, p. 2, HU-OSA, 205/60/5/51.

13	 Nesemnat: „Din trecutul şi prezentul marilor criminali ai omenirii”, Viaţa Capitalei, 
nr. 4, 1 februarie 1990, p. 2, HU-OSA, 205/60/5/51.

14	 Chiar şi judecătorul Gică Popa, care a condamnat cuplul la pedeapsa cu moartea, a 
ridiculizat-o pe Elena ca academician analfabet. Vezi transcrierea procesului.
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plicaţie clară asupra caracterului dictatorului: „Părinţii lui Andruţă erau 
originari după unii din Caliacre, după alţii însă, din Nordul Albaniei – şi au 
venit aici după revolta lui Tudor, ca mărunţi administratori mercenari-
otomani de moşie. Intrând în conflict pentru asprimea lor arnăuţească nu 
puteau să stea prea mult într-un ţinut şi, atunci, se mutau în altul. Aşa au 
ajuns şi până în Scorniceşti!…Străbunicul lui Ceauşescu nu era de rit 
creştin.”15 (subliniat în original). Metehnele profesionale ale familiei 
Ceauşescu,16 de a fi administratori de moşii şi vătafi în acelaşi timp, pot 
explica cruzimea acestor oameni. Această cruzime este, de asemenea, o 
explicaţie funcţională pentru obiceiurile lor nomade, care i-au obligat să 
migreze, spre deosebire de restul populaţiei (românii), care stăteau pe loc, 
încercând să îşi trăiască viaţa ţărănească tihnită, dar suferind din pricina 
asupririi străine.

Religia islamică, care ar constitui moştenirea acestei familii, este de 
asemenea un element organic al caracterului lor. Autorul admite că nu 
este foarte sigur că erau albanezi, dar Andruţă, tatăl lui Nicolae, era de un 
spirit şi de-o mentalitate „turcită”. Turcitul este, după cum explică autorul, 
o persoană anume care şi-a părăsit credinţa sa creştină pentru a lua alta, 
sau le-a părăsit pe toate, şi care trăieşte în afara legilor. El are „sufletul 
unui străin”, cu alte cuvinte, compatibil cu caracterul servil şi viclean al lui 
Ceauşescu. În acest articol, putem vedea o negare similară a oricărui tip de 
afiliere religioasă a lui Nicolae, după cum în articolul anterior i-a fost nega-
tă şi capacitatea de a vorbi. Pe de altă parte, relaţia lui apropiată cu lumea 
musulmană este înţeleasă sub forma unei înrudiri spirituale profunde. 
Plasate în acest context, întâlnirile sale cordiale cu anumiţi lideri politici 
arabi sau africani sunt privite ca dovezi incontestabile.

3.2 „Nu a fost tătar!”

În următoarea ediţie a aceluiaşi ziar, Viaţa Capitalei, s-a publicat o scri-
soare. Genan Bolat, un tătar musulman, „dintre cei 50.000 de tătari care 

15	 Nesemnat: „O dezvăluire şocantă (O variantă a originii tiranului) ”, „Nu” – Revistă 
Independentă, 4/1990, p. 6, HU-OSA, 205/60/5/51.

16	 Ziaristul scrie fără majuscule numele tiranului, evidenţiind astfel dispreţul său faţă 
de acesta. Dar acest fel de a vorbi şi de a scrie despre dictatorul decedat poate fi inclus 
într-un mecanism mai larg, care a făcut ca toate referirile la el să fie eufemistice sau 
metaforice: odiosul, răposatul, împuşcatul…
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locuiesc în România”, a scris şi a semnat scrisoarea. Aceasta era adresată 
redacţiei, dar conţinea, de asemenea, un mesaj direct pentru dl Cornea. Dl 
Bolat se decisese să redacteze scrisoarea după o discuţie cu co-etnici de-ai 
săi, în scopul de a răspunde acuzaţiei potrivit căreia Ceauşescu s-ar fi pu-
tut să fie tătar. Scrisoarea sa exprimă sentimente jignite şi indignare: „Am 
avut un sentiment de perplexitate, apoi de indignare, parcurgând rânduri-
le inserate în acel interviu. De perplexitate: Ceauşescu ar fi fost tătar, şi nu 
un tătar oarecare, ci unul produs din cea mai cumplită combinaţie ce pu-
tea exista pe aceste meleaguri – şi anume un amestec dintre tătari şi ţigani 
zlătari. De indignare: Ceauşescu a fost un monstru pe care îl putea naşte 
numai o astfel de combinaţie”.17

Dl Bolat îşi acceptă stigmatizarea ca tătar şi este îngrozit de ce fel de 
monstru s-ar putea naşte din încrucişarea dintre tătar şi ţigan. Mitul naş-
terii monstruoase este menţinut, doar locaţia este disputată. Bolat adân-
ceşte fără să vrea logica acestei retorici, până la sursa acesteia, fragmenta-
rea vieţii publice în cercuri mici şi exclusiviste. El deturnează argumentaţia 
de la excluziunea etnică la cea locală. Comunitatea locală, ca unitate, pare 
a fi centrul explicaţiei pentru „etnicizarea” dictatorului. Cu toate acestea, 
problema rămâne în continuare nefericirea unui sat de a fi născut un ti-
ran, nu numai problema naţională că ar fi putut comite astfel de fapte. 
„Desigur, nu este o fericire pentru nimeni să fie consătean al unui tiran de 
talia lui Ceauşescu. Înţeleg sentimentele scorniceşteanului. Dar de aici 
până la a găsi „calităţi” care nu puteau aparţine decât unui tătaro-zălătar 
este un drum lung. […] Dar până atunci, vă rugăm, domnule Cornea, luaţi-l 
pe Ceauşescu în parohia dumneavoastră. Nu este vina nimănui că pe ace-
le meleaguri s-a născut un asemenea monstru; aruncând în grădina noas-
tră, a tătarilor şi aşa stigmatizaţi de istorie, nu rezolvaţi nimic.”18 Dovada 
„lingvistică”, furnizată de dl Cornea, pentru a demonstra originile tătăreşti 
ale lui Ceauşescu, este infirmată parţial de către dl Bolat. Acesta respinge 
interpretarea substantivului „ceaus” ca însemnând „servitor”; termenul 
înseamnă într-adevăr „sergent”, dar nu şi „persoană rea”, aşa cum susţi-

17	 Nesemnat: „Primim la redacţie o scrisoare din partea d-lui Genan Bolat, din care spi-
cuim”. Viaţa Capitalei, nr. 5, 8 februarie 1990, p. 4, HU-OSA, 205/60/5/51.

18	 Nesemnat: „Primim la redacţie o scrisoare din partea d-lui Genan Bolat, din care spi-
cuim”. Viaţa Capitalei, nr. 5, 8 februarie 1990, p. 4, HU-OSA, 205/60/5/51.
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nea dl Cornea. La sfârşit, în numele comunităţii sale, dl Bolat conchide 
ferm: „Convingerea noastră: Ceauşescu nu a fost tătar!”19

Problema originilor ţigăneşti a acestuia este oarecum diferită. După o 
lună, atenţia se mută de la Ceauşescu la ţigani. Contaminarea semantică, 
care ţintise iniţial să descalifice tiranul, se întoarce în direcţia opusă, învi-
nuind comunitatea care s-ar fi presupus că a dat naştere tiranului. Într-o 
scrisoare venită din partea publicului, apărută, sub titlul ofensator „Cui i-e 
frică de ţigani?”, într-un ziar intitulat Libertatea (8 martie 1990), romii sunt 
făcuţi responsabili de către autor, printre alte crime, de a avea o elită pen-
tru care o persoană precum Ceauşescu nu ar fi străină: „Poate nu întâm-
plător aflând tot din ziare că nici el, Ceauşescu, nu era străin de această 
tagmă. Poate, cine ştie, el făcând parte din „elita” de care vorbeşte autorul, 
le-ar fi adus într-un viitor izbăvirea”.20 Acest grup constituie o ameninţare 
la adresa societăţii majoritare, care poate fi, şi a fost într-adevăr, confrun-
tată, dar de către un alt regim totalitarist şi de liderul acestuia, Ion Anto-
nescu. În acest fel, fascismul confruntă comunismul şi pe terenul „chestiu-
nii ţigăneşti”. „Singurul care a intuit acest pericol social a fost generalul 
Antonescu, care a luat măsuri radicale, însă cursul evenimentelor politice, 
istorice a făcut ca aceştia să se înrădăcineze mai bine pe aceste meleaguri.”21 
Aceste procese prin care ţiganii s-au stabilit în România au fost încurajate 
de comunişti, cu intenţia de a degrada tot mai mult societatea acestei ţări. 
Acum, după căderea comunismului, poziţiile ocupate de către romi trebu-
ie luate, şi acestea, înapoi, pentru a fundamenta o societate nouă.

3.3. Exorcizare prin exotizare

Fenomenul catalogat ca „exorcizare prin exotizare” de către Nicolae 
Gheorghe, un sociolog de origine romă, este transformarea Ceauşeştilor în 
ţigani. Acest fenomen „propune o terapie socială confortabilă şi plăcută. 
Putem să ne vedem de alte noastre, cetatea îşi urmează regulile sale, no-
mazii au plecat!” (Gheorghe 1990: 20). Cred că această strategie poate fi 

19	 Nesemnat: „Primim la redacţie o scrisoare din partea d-lui Genan Bolat, din care spi-
cuim”. Viaţa Capitalei, nr. 5, 8 februarie 1990, p. 4, HU-OSA, 205/60/5/51.

20	 Nesemnat: O controversă: „Cui i-e frică de ţigani?” Libertatea, 8 martie 1990, p. 3, HU-
OSA, 205/60/5/51.

21	 Nesemnat: O controversă: „Cui i-e frică de ţigani?” Libertatea, 8 martie 1990, p. 3, HU-
OSA, 205/60/5/51.
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considerată ca fiind una mai generală. Logica excluziunii este la îndemână 
în multe situaţii de conflict, iar argumentul este aproape gata, atunci când 
tensiunea creşte. Cazul Ceauşeştilor din revoluţia română poate fi văzut ca 
o coincidenţă. Dar nu este o coincidenţă neaşteptată şi inexplicabilă, nici 
una de neevitat. A putea rezista coincidenţelor de acest fel este primul pas 
în căutarea unor soluţii reale la probleme, de a nu le lăsa să alunece în 
şablonul gata pregătit al evitării. „Dreptul de a rămâne în cetate pare uşor 
de anulat dacă încalci regula lui «cine nu este cu noi…». Nu, să nu-l înstră-
inăm pe Ceauşescu! Să recunoaştem că a fost şi rămâne ‘«al nostru», să 
admitem că i-am fost complici şi că viaţa publică a cetăţii nu s-a făcut nu-
mai «la negru». Ca să câştigăm, meciul trebuie jucat cu noi înşine, nici 
măcar cu… Albania!”– concluzionează Gheorghe (1990: 20). El observă, pe 
bună dreptate, oportunitatea din semantica acestui proces, explicând „lu-
mea ca la ţigani” prin chiar faptul că „primul ţigan” a pregătit-o pentru noi 
în secret şi prin practici ilegale, comparabile cu cele de pe piaţa neagră, 
suspectată de a fi condusă de ţigani. Cu toate acestea, după cum o piaţă 
are nevoie de clientelă, toată lumea a fost, din multe puncte de vedere, 
„beneficiar” şi contribuabil la această lume.

Destinul strategiei de a „în-străina” şi Nicolae Ceauşescu sunt, la ora 
actuală, chestiuni separate; astăzi nimeni nu este interesat dacă acesta a 
fost un străin cu adevărat sau nu. Mai degrabă, acesta a devenit, pentru o 
mare parte a populaţiei, un fel de lider pozitiv, văzut prin prisma experien-
ţelor din anii postcomunişti.22 Pe de altă parte, străinii pot fi identificaţi 
încă, în diferite locuri şi cadre sociale, în contexte nu tocmai favorabile. 
Lista evenimentelor care pot fi atribuite cooperărilor, conspiraţiilor şi insti-
gatorilor străini nu este una închisă, iar ideea investigată aici continuă să 
servească ca factor activ în politică.23

22	 Antropologul John Borneman şi artistul media Linda Fisher au demarat, la Universi-
tatea Cornell, un proiect comun care abordează căderea conducătorilor autoritari. 
Rezultatul studiului este un material video, dar va fi şi carte. Borneman, John & Fis-
her, Linda: Death of the Father, http://cidc.librarz.cornell.edu/DOF/book.htm (vezi 
capitolul despre România de David Kideckel 2004).

23	 „Felul de a a acţiona, violenţa şi fanatismul arătat de aceşti oameni împotriva institu-
ţiilor vitale ale statului în data de 13 iunie, au fost pentru generaţia mea şi cei mai în 
vârstă o reamintire a rebeliunii leginare din 1941. De fapt, nu au lipsit dovezi mate-
riale specifice: haine, insigne şi însemne de inspiraţie fascistă. Aşadar, nu minerii au 
fost la originea violenţei din capitală. În mod evident acţiunile din 13 iunie, adevărata 
cauză a ceea ce a urmat, fac parte dintr-un spectru mai larg al unor astfel de acţiuni 
planificate cu scopul de a destabiliza ţara pe plan politic. S-a întâmplat pe 12 şi pe 
28 ianuarie, şi pe 18 februarie, s-a întâmplat în timpul campaniei electorale şi după 
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4. Concluzii: „Deşteaptă-te, române!”

Pentru a concluziona, aş dori să revin la întrebarea propusă la înce-
put: cum a fost posibil ca percepţia iniţială asupra revoluţiei române să fie 
atât de curând şi atât de rapid copleşită de interpretările revizioniste, care 
îi negau natura revoluţionară? Dincolo de dovezile care sugerează faptul 
că actori particulari (sau perpetuatori) ai evenimentelor au avut propriile 
interese de a înceţoşa percepţiile, prin diseminarea unor informaţii menite 
să provoace confuzie, problema sucesului acestora rămâne încă de expli-
cat. În acest punct, implicaţiile unor modele teoretice care descriu socie-
tăţi socialiste pot fi de folos. Gradul până la care „moştenirea leninistă” 
influenţează felul în care regimurile postcomuniste fac faţă trecutului lor 
recent poate fi analizat în cadrul acestor modele (vezi Jowitt 1992). Dis-
tincţia între valorile publice şi cele private, suspiciunea statului şi depen-
denţa de canalele de comunicare informale sunt elemente pentru o expli-
caţie asupra problemei. Prin intermediul acestui tip de canale, „vidul de 
informaţie” este umplut cu zvonuri conspiraţioniste, argumente naţiona-
liste sau xenofobe.

Există enorm de multă literatură orientată teoretic ce discută despre 
revoluţii şi mişcări revoluţionare. În loc să aplic teoriile structurale pe sca-
ră largă sau pe cele centrate pe stat, găsesc mai promiţător să examinez 
„refuzul de a reproduce aparenţele hegemonice” (Scott 1990: 204) în con-
text românesc. Potrivit lui James Scott, sub un regim opresiv, momentul de 
ruptură vine atunci când „discursurile tăinuite” înainte şi păstrate cu grijă 
departe de sfera publică sunt date la iveală, în mod intenţionat. Aceasta 
echivalează cu o declaraţie simbolică de război şi chiar s-a întâmplat pe 21 
decembrie, când mulţimea adunată să asculte discursul lui Ceauşescu 
despre evenimentele de la Timişoara a început să-l huiduiască şi să strige. 
Aparenţele hegemoniei au fost negate şi diseminate prin intermediul 
transmisiilor televizate „în direct”. „Deşteaptă-te, române!”, un cântec pa-

alegeri, adică după ce electoratul, poporul care a făcut o alegere clară, şi parlamentul 
şi-a început lucrările. Sper că în cele din urmă totul va deveni clar, pentru că miza e 
mult mai mare şi sunt implicate atât forţe interne cât şi externe, nu e nici o îndoială 
în asta. Acesta este un scenariu profesionist bine planificat, care ajunge departe şi 
ale cărui implicaţii merg adânc” – spune Ion Iliescu într-un interviu („Preşedintele 
Iliescu neagă persecutarea «nu-comunismului»”, 4 august 1990, EE/0834 B/3, HU-
OSA, 300/506/49).
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triotic care a devenit mai apoi noul imn de stat al României, a fost deseori 
cântat şi transmis, simbolizând trezirea naţională şi refuzul tiraniei. În cu-
rând, a urmat o altă trezire, o deziluzie faţă de revoluţie, când aceiaşi oa-
meni care au refuzat aparenţele hegemonice au refuzat, în acelaşi fel, re-
voluţia – ca pe ceva „furat”, „deturnat” sau care nu s-a întâmplat nicioda-
tă. Tradiţia suspiciunii s-a dovedit mai puternică decât încrederea de scur-
tă durată în mass-media şi în realitatea prezentată. Înlăturarea reprezen-
tării iniţiale a deschis uşa pentru zvonuri şi mituri, ca instrumente ale in-
terpretărilor revizioniste.
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Capitolul 4

Transformarea sferei publice postsocialiste: o 
analiza a unor evenimente mass-media legate 
de romii din România1

1. Introducere

Capitolul acesta analizează două evenimente desfăşurate în mass-
media românească în toamna anului 2003: încoronarea unui lider al ro-
milor din România ca „Rege internaţional al ţiganilor de pretutindeni” şi 
nunta tinerei fiice a lui Florin Cioabă, alt „rege” rom. Pentru a lărgi contex-
tul analizei oferite în capitolele precedente, voi lua în considerare repre-
zentările din mass-media asupra acestor evenimente, care relevă multe 
despre transformarea sferei publice postsocialiste din România şi despre 
locul „ţiganilor” în cadrul acesteia. Schimbările recente din comunicarea 
rituală nu sunt unice pentru satele unde mi-am desfăşurat cercetările de 
teren (vezi capitolele 5, 6 şi 7) deci accentuarea postsocialistă a tendinţe-
lor exclusiviste din sfera publică nu reprezintă un fenomen izolat la nivelul 
câtorva localităţi. Procesele observabile la nivel local sunt conectate la 
schimbările din sfera publică de la nivel naţional. Mass-media cultivă ex-
cluziunea, nu numai în România, ci şi în sfera publică europeană emer-
gentă. 

Am luat parte în mod direct la câteva dintre evenimentele descrise în 
capitolele următoare, dar nu am fost un observator direct al evenimente-
lor care vor fi descrise aici. În schimb, mă bazez pe mass-media tipărită şi 
pe înregistrări ale dezbaterilor televizate, pe care le-am adunat cu ajutorul 

1	 Acest studiu se bazează pe un capitol din lucrarea mea de doctorat, susţinută în iulie 
2007 la Institutul pentru Etnologie, Universitatea „Martin Luther”, Halle-Wittenberg. 
Cercetarea a făcut parte din proiectul „Religie şi Societate Civilă” al Departamentului 
Eurasia Postsocialistă al Institutului pentru Antropologie Socială Max Planck, Halle. 
Datorez mulţumiri lui Chris Hann şi tuturor participanţilor la seminarul de redactare 
organizat la MPI.
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asistenţilor2. Aceste materiale au fost publicate şi difuzate pe măsură ce 
evenimentele se desfăşurau, iar rolul lor de feedback pentru participanţi 
s-a dovedit important în întâmplarea pe care o relatez. Cu toate acestea, 
caracterul mediat al datelor nu îmi influenţează interpretarea, deoarece 
argumentaţia mea nu se construieşte pe baza acurateţei facturale a rela-
tărilor de presă luate în parte. Consider reprezentările publice ale eveni-
mentelor ca fapte sociale în şi prin ele însele. Cu toate acestea, un minim 
de încredere în aceste surse este necesară. În reconstituirea evenimente-
lor, reiau declaraţii ale actorilor implicaţi, în scopul de a arăta diversitatea 
vocilor implicate, deşi intenţia mea nu este să reconstruiesc „adevărata 
istorie” din spatele acestor reprezentări din mass-media. 

Scopul meu aici este acela de a oferi o perspectivă antropologică asu-
pra reprezentărilor media ale romilor din România şi de a analiza câteva 
probleme legate de producerea acestor imagini. Examinând imaginile des-
pre personalităţile publice rome, precum regii ţiganilor, care apar pe scena 
naţională, mă centrez pe o serie de evenimente mediatice, care au repre-
zentat principalele vehicule pentru propagarea acestor imagini. Persoane-
le reale implicate pot fi, desigur, diferenţiate de imaginile lor mediatizate, 
dar interesul meu se leagă de reprezentările publice. Voi arăta faptul că 
producerea reprezentărilor publice se leagă de încercările individuale de a 
delimita un spaţiu politic autonom. Mai mult decât atât, regii ţiganilor se 
află, prin acţiunile lor publice, într-o interacţiune continuă cu alţi actori 
sociali şi cu alte ideologii, generând o poziţie politică ambiguă pentru per-
soanele doritoare implicate. Mai important pentru argumentarea mea de 
ansamblu este faptul că regii ţiganilor sunt reprezentanţii unei categorii 
sociale şi etnice mai largi şi atât, după cum reclamă chiar ei. De aceea, 
apariţiile lor publice şi acţiunile lor atrag atenţia mass-mediei, iar felul în 
care sunt receptaţi de către societatea majoritară şi de către alte minorităţi 
influenţează felul în care este construită categoria socială a „romilor ro-
mâni” în sfera publică naţională.

Mai degrabă decât a oferi o imagine de ansamblu a reprezentărilor din 
presa postsocialistă asupra romilor români, mă centrez pe o secvenţă par-
ticulară de evenimente, care a atras o largă acoperire media. Protagoniştii 
au fost doi oameni de afaceri romi, Ilie Badea Stănescu şi Florin Cioabă, 

2	 Tibor Schneider şi Gyula Kozák m-au ajutat la dobândirea şi indexarea materialului. 
Îi mulţumesc, de asemenea, lui Vasile Ionescu pentru permisiunea de a folosi datele 
buletinului de monitorizare a presei on-line, Inforrom.
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care susţineau, amândoi, că sunt regi ai ţiganilor3. Două biserici au fost 
implicate: Biserica Ortodoxă Română, care a găzduit încoronarea lui Stă-
nescu, şi o Biserică Penticostală, unde Cioabă activează ca pastor4. Câteva 
instituţii laice au contribuit la conturarea evenimentelor în care au fost 
implicaţi regii şi familiile lor: mass-media locală, naţională şi internaţiona-
lă, Agenţia Naţională pentru Protecţia Drepturilor Copilului din România, 
un număr de organizaţii non-guvernamentale (ONG-uri) – pentru romi şi 
nu numai, poliţia şi CNA (Consiliul Naţional al Audiovizualului), o agenţie 
naţională de monitorizare a presei. Proeminent implicată a fost baroneasa 
Emma Nicholson, un membru britanic liberal-democrat al Parlamentului 
European şi raportorul de ţară al României la Bruxelles. Voi începe cu câ-
teva informaţii de fond despre „funcţia” de rege al ţiganilor. 

2. Regii ţiganilor

Discuţiile publice despre regii ţiganilor din România sunt înconjurate 
de multă confuzie. Declaraţiile grandioase ale regilor şi aparenţa lor pom-
poasă impresionează o parte a audienţei, romă şi ne-romă deopotrivă, cu 
toate că sunt criticaţi şi ridiculizaţi de către majoritatea populaţiei româ-
neşti. Această atitudine negativă poate fi explicată parţial prin persistenţa 
prejudecăţilor anti-rome. Cu toate acestea, o enigmă rămâne: De ce au 
apărut regi ai ţiganilor în România, după căderea regimului comunist?5 
Cum trebuie înţeleasă popularitatea lor în mass-media şi succesul lor la 
public? Cu toate că aceştia satisfac, fără îndoială, o nevoie de reprezentare 
politică a romilor în perioada postsocialistă, poziţia lor implicit ierarhică 

3	 Ambii sunt membri ai grupului de romi cunoscut drept „căldărari”, care în mod tra-
diţional locuiesc în România, dar trăiesc şi în alte ţări din lumea întreagă.

4	 Congregaţia lui Cioabă face parte dintr-o ramură independentă a penticostalismului, 
care nu este afiliată direct la „Cultul Penticostal – Biserica lui Dumnezeu Apostolică”, 
mişcarea penticostală legal recunoscută în România. Florin Cioabă prezidează de 
asemenea o organizaţie religioasă non-guvernamentală, anume Centrul Creştin al 
Romilor. 

5	 Existenţa unor regi locali ai ţiganilor a fost consemnată, pentru întreaga Europă sud-
estică şi Rusia, în timpul perioadei socialiste, dar aceste figuri au atras doar o atenţie 
limitată, iar imaginea lor publică nu face obiectul unei dezbateri politice, precum este 
cazul în România postsocialistă (vezi Barany 2002: 141, 184–185).
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pare să contrazică etica egalitaristă şi anti-autoritară notorie a majorităţii 
grupurilor de romi. Totuşi, regii par să ofere ceva ce îi diferenţiază de repre-
zentanţii etnici aleşi, iviţi din politicile democratice – ceva ce fascinează 
majoritatea – iar poziţia şi titlul lor sunt recunoscute de către o parte a 
populaţiei rome.

Nu este uşor să definim rolul „regilor” romi, de-a lungul diverselor 
epoci istorice şi societăţi. Istoricii notează existenţa timpurie a titulaturii 
de „rege al ţiganilor”. Această funcţie, atestată în Federaţia Poloneză de la 
mijlocul secolului al XVII-lea, pare să fi servit intereselor societăţii majori-
tare, mai degrabă decât intereselor romilor.6 O cronică recentă a instituţii-
lor de reprezentare politică şi de administraţie ale romilor (Klímová-Ale-
xander 2004) a operat o distincţie între aranjamentele instituţionale ale 
romilor şi instituţionalizarea externă a „ţiganilor”. Ilona Klímová-Alexan-
der listează titulatura timpurie de „rege al ţiganilor” ca făcând parte din 
ultima categorie (2004: 602). Ea notează de asemenea că anumiţi lideri 
romi au creat „o faţadă a reprezentării ierarhice”, adoptând titluri precum 
cel de conte, duce şi voivode, într-o încercare de a imita organizarea socia-
lă a societăţilor înconjurătoare (2004: 607).

Regi ai ţiganilor autodesemnaţi au apărut între romii polonezi după 
Primul Război Mondial. Aceşti lideri au câştigat recunoaştere din partea 
structurilor de putere ne-rome, obţinând astfel autoritate asupra ţiganilor, 
percepuţi de către populaţia majoritară drept un grup etnic mai mult sau 
mai puţin omogen. Ignacy-Marek Kaminski (1980) a etichetat pe aceşti 
regi drept „lideri externi”. Aceştia erau fie complet ignoraţi, fie abia toleraţi 
de către grupurile de romi, grupuri care dispuneau de „lideri interni”, cu o 
autoritate centrată mai mult pe problemele comunitare decât pe relaţiile 
externe cu ne-romii. Liderii externi erau acceptaţi dacă facilitau legăturile 
comerciale cu ne-ţiganii, iar astfel de lideri ajutau la camuflarea, faţă de 
outsideri, a structurii interne de putere a societăţii rome (Kaminski 1980: 
134). Mai mulţi dintre regii romi au rivalizat unul cu celălalt pentru a fi 
recunoscuţi în Polonia, între 1920 şi 1930. Câţiva au câştigat recunoaştere 
doar prin auto-promovarea în presă; alţii şi-au negociat legitimitatea cu 
liderii interni şi au obţinut recunoaşterea din partea altor grupuri, majori-
tare (Kaminski 1980: 172–192). Kaminski concluzionează: „Cu cât un lider 

6	 Monarhul polonez a instituit funcţia de rege al ţiganilor cândva între 1636 şi 1652. 
Cu toate că primii numiţi erau, cel mai probabil, ţigani, regii ulteriori făceau parte 
din mica nobilime ne-romă. Atribuţiile precise ale exercitării acestei funcţii rămân 
neclare, dar aceşti nobili erau autorizaţi să colecteze taxe.
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extern era mai subordonat şi susţinut de propriul său neam, cu atât se 
bucura de mai puţină susţinere din partea autorităţilor ne-ţigăneşti, şi 
vice-versa” (1980: 189).

În trecutul mai recent, câţiva dintre liderii romilor canadieni erau in-
terpelaţi cu: „şef”, „căpetenie” şi chiar „rege” (Salo–Salo 1977). Aceşti lideri 
deţineau putere teritorială; spre exemplu, tratau cu autorităţile municipa-
le şi, în cele din urmă, colectau taxe de la contribuabilii romi, pentru servi-
ciile asigurate şi pentru dreptul de a face afaceri pe teritoriul lor. Autorită-
ţile îi tratau pe aceşti regi canadieni ca „reprezentanţi” ai ţiganilor, dar, în 
mod normal, din perspectiva romilor, aceşti lideri nu se bucurau de vreo 
autoritate specială sau de privilegii mai mari decât oricare alt rom. Salo şi 
Salo (1977: 57) susţin că „atitudinea romului faţă de şef este ambivalentă 
şi condiţionată. Pretenţiile la superioritate sunt deseori controlate prin ri-
diculizare. Se spune povestea unui şef care a sosit la o sărbătoare purtând 
coroană, simbol al „regalităţii” sale. Dispreţul celorlalţi romi l-a obligat re-
pede să renunţe la coroană.” Carol Silverman (1982) notează că romii 
nord-americani erau nerăbdători să îşi demonstreze subordonarea faţă de 
„regele” lor, atunci când în preajmă se aflau străini. Aceştia puneau în sce-
nă aparenţa unei structuri sociale ierarhice, „în beneficiului” societăţii 
majoritare. Mai mult decât atât, se bazau pe respectul nutrit de majoritari 
pentru persoanele de rang social mai înalt, cu scopul de a procura privile-
gii pentru familia regelui. Dacă un rom era spitalizat, putea fi declarat 
„rege”, în scopul de a i se garanta o cameră şi de a se asigura că urma să 
primească un tratament mai bun (Silverman 1982: 385).

Regii ţigani din România împart câteva trăsături similare cu aceste 
exemple paralele. Regii din România par să fie lideri externi, înconjuraţi de 
pretendenţi. Liderii interni ai diferitelor grupuri de romi şi reprezentanţii 
etnici aleşi le contestă în egală măsură autoritatea. Puterea unui rege de-
pinde mult de succesul evoluţiilor sale publice şi de abilitatea de a evoca 
aparenţa unei structuri sociale ierarhice pentru o audienţă ne-romă. O oa-
recare continuitate în „funcţie” este asigurată de afişarea prosperităţii ma-
teriale, dar autoritatea unui rege este mereu deschisă contestărilor. Evolu-
ţiile publice oferă un for în care autoritatea regelui poate fi afirmată sim-
bolic, iar liderii rivali pot folosi aceste ritualuri publice pentru a contesta 
puterea regelui sau pentru a propune o autoritate alternativă. Astfel de 
celebrări publice sunt deseori legate de ritualurile obişnuite (spre exem-
plu, de pelerinaje anuale, ritualuri ale ciclului vieţii); mult mai rar sunt 
ceremonii cu caracter exclusiv (spre exemplu, încoronarea). Succesul re-
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gelui depinde de disponibilitatea lui în a-şi expune şi cheltui public averea 
şi de capacitatea sa de a atrage atenţia buletinelor de presă ne-romă. 

Emergenţa publică a regilor ţigani pare să fie o dezvoltare recentă în 
România. Niciun fel de date istorice nu indică prezenţa unei funcţii com-
parabile cu cea de „regi ai ţiganilor” în Principatele Române (vezi Achim 
1998). Înainte de abolirea sclaviei din 1855–1856, o mare parte a ţiganilor 
din Moldova şi Ţara Românească erau supuşi servituţii (robie) şi „aflaţi în 
proprietatea” mănăstirilor şi a nobililor individuali (boieri). După unifica-
rea Principatelor şi în timpul perioadei interbelice, niciun fel de surse scri-
se nu îi menţionează pe regii ţigani. Dacă au existat totuşi lideri care s-au 
auto-denumit „regi”, ar fi putut s-o facă numai ca lideri interni şi nu şi-ar fi 
putut extinde pretenţiile la sfera publică românească mai largă. Organiza-
ţiile interbelice ale romilor se foloseau de vocabularul societăţii civile, for-
mând „alianţe” şi „asociaţii”, cu „preşedinţi” şi „membri”. Cea mai de suc-
ces organizaţie a fost Uniunea Generală a Romilor din România, susţinută 
de Biserica Ortodoxă Română. Alianţa era o organizaţie civică, iar câţiva 
dintre liderii acesteia se autodenominau ca voievod (Nastasă 2001: 16)7. 
După cel de-al Doilea Război Mondial, statul socialist a suprimat orice for-
mă a reprezentării publice a romilor. Numai după căderea comunismului 
au fost posibile apariţiile publice ale regilor ţigani. 

Regii ţiganilor români au tins, în perioada postsocialistă, să fie actori 
etno-politici carismatici. Înfăţişarea şi activităţile regilor par să satisfacă 
nevoia de reprezentare publică a populaţiei de romi şi să materializeze as-
piraţiile spre un spaţiu politic autonom ale unui segment al respectivei 
populaţii. Personalităţile carismatice ale regilor şi ideile pitoreşti asupra 
regalităţii ţigăneşti au o oarecare putere de atracţie pentru audienţa majo-
ritarilor, iar regii sunt recunoscuţi, până la un punct, de către alte grupuri 
de romi, din România şi chiar din străinătate. Experienţa mea de teren mă 
determină să cred că regii ţigani sunt admiraţi mai degrabă pentru expu-
nerea ostentativă a bogăţiei din timpul apariţiilor publice, decât pentru o 
prezumtivă putere politică reală, pe care ar putea-o deţine. Majoritatea 
romilor sunt conştienţi de faptul că este improbabil ca extravaganţa regi-

7	 Voievod este o titulatură istorică pentru o funcţie militară şi administrativă, tradiţio-
nală în întreaga Europă de Est şi în Balcani. Romungre au menţionat adesea existenţa 
unui vajda (echivalentul maghiar pentru voievod) în mijlocul unor grupuri de romi. 
Romii din Gánás nu au vajda în prezent.
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lor să îmbunătăţească condiţia materială a „supuşilor” lor. Romungrii8 pe 
care îi cunosc tind să fie realişti în privinţa avantajelor politice limitate pe 
care le-ar putea dobândi dacă ar avea un „rege al lor propriu” şi, câteoda-
tă, sunt chiar cinici în privinţa liderilor lor autoproclamaţi, despre care se 
spune că sunt urmaţi doar de către propriul grup. Diviziunile dintre gru-
purile de romi sunt puternice din punctul de vedere al romungrilor, care 
exprimă solidaritate cu „rasa lor” de romi (rom: amare felo/amare foajta, 
Roma sar amen). Romungrii experimentează tensiune socială şi distanţare 
morală faţă de „corturarii” (rom: korturarjia) din sudul României (rom: 
mântjene [peiorativ]), care vorbesc un dialect diferit şi aparţin, de obicei, 
Bisericii Ortodoxe. 

Ion Cioabă (n. 1935), primul rege al ţiganilor din România, provine din 
sudul României şi s-a stabilit cu familia în oraşul transilvănean Sibiu (ger: 
Hermannstadt; magh: Nagyszeben). Ca şi comerciant bogat de cupru, a 
fost persecutat şi închis în mod repetat, sub diverse acuzaţii, de către auto-
rităţile socialiste, şi eliberat apoi în schimbul monedelor sale de aur (Kova-
cheva 2000: 53). Cioabă a fost ales lider (bulibaşa) al unui grup de căldă-
rari în 1978, în timpul pelerinajului tradiţional al grupului la mănăstirea 
Bistriţa din judeţul Vâlcea, sudul României. Acest pelerinaj are loc anual 
pe data de 8 septembrie, cu ocazia unei sărbători creştin-ortodoxe (Sfânta 
Maria Mică), o adunare importantă a acestui grup. În anul 1984, pelerina-
jul a oferit pretextul pentru singurul festival al romilor desfăşurat în peri-
oada socialistă (Gheorghe 1985). În 1985, spectacolul folcloric public a 
fost interzis, iar festivalul desfiinţat (Ponce 1995: 32). Pelerinajele de 8 sep-
tembrie continuă chiar şi astăzi.

În septembrie 1992, după căderea regimului socialist, Ion Cioabă a 
fost încoronat ca „Regele internaţional al ţiganilor de pretutindeni”. Origi-
nea acestei titulaturi rămâne neclară şi, cu toate că Cioabă s-a bucurat de 
un suport larg din partea propriului său grup, funcţia sa a fost curând con-
testată de către un rom rival din Sibiu, Iulian Rădulescu, care s-a autode-
clarat „Împărat al ţiganilor”, pretinzând că funcţia sa este mai înaltă decât 
cea de rege. Adiţional rolului său de rege al romilor, Cioabă a fost implicat 
în organizaţii internaţionale care susţineau reprezentarea politică a romi-
lor, cea mai notabilă fiind Uniunea Internaţională Romani (vezi capitolul 

8	 Grupul romungre (pl.)/romungro (sg.), este un subgrup a romilor, denumit de ase-
menea „magyarcigány”, însemnând „ţigani maghiari”. Majoritatea lor care trăiesc în 
zona Clujului sunt trilingvi: în afara dialectului nativ romani, sunt f luenţi în română 
şi în maghiară.
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1). A fost de asemenea distins „Cavaler Templier”. A apărut în public pur-
tând masiva sa coroană de aur şi mantia albă a Cavalerilor Templieri, de-
corată cu o cruce roşie. Aceste simboluri evidenţiau conexiunea sa intimă 
cu Creştinătatea dar, de asemenea, înconjurau persoana sa cu o aură de 
exotism şi mister. S-a convertit la penticostalism şi a fondat o biserică la 
Sibiu. Florin, fiul său, este pastor penticostal, continuând munca tatălui. 
Ion Cioabă a murit în 1997. Florin Cioabă i-a succedat ca rege şi a moştenit 
coroana.

După moartea tatălui său, Florin Cioabă a încercat să creeze coaliţii 
politice în mijlocul romilor din Sibiu, pentru a obţine o funcţie în consiliul 
local, dar rivalitatea dintre familia regelui şi cea a împăratului autointitu-
lat a reapărut (Reed 1997). Florin a continuat să îşi exercite rolurile de pas-
tor şi rege, combinând funcţiile de lider intern şi extern. Sora lui, Luminiţa 
Cioabă, scriitor şi poet, a creat o fundaţie dedicată memoriei „Regelui in-
ternaţional al ţiganilor de pretutindeni”.9 Scopul principal al acesteia este 
să promoveze identitatea culturală romă la nivel mondial, bazându-se pe 
o strategie dublă, de cultivare a tradiţiei familiei regale Cioabă şi de pro-
movare a unei identităţi etnice mai cuprinzătoare, bazată în primul rând 
pe elementele folclorice. 

3. Evenimente mass-media

În secţiunile următoare, voi descrie două evenimente mass-media: în-
coronarea lui Ilie Badea Stănescu şi nunta Anei Maria Cioabă, după cum 
au fost ele prezentate în presa naţională şi locală din România. Ziarele din 
care ne-am adunat datele sunt cele care formează o parte a presei de ma-
instream, în ciuda stilului de tabloid al unora dintre reportaje. Acest stil nu 
era unul neobişnuit pentru perioada analizată: câteva rapoarte au de-
monstrat modurile în care presa din România discriminează romii10. Ce 

  9	 Vezi pagina de internet a fundaţiei la adresa www.icfoundation.ro.
10	 Aceste rapoarte au fost emise de câteva ONG-uri, centrate pe drepturile omului şi 

procesul de democratizare din România. În 1994, Academia Caţavencu şi-a lansat 
Agenţia de Monitorizare a Presei (AMP), un ONG specializat pe monitorizarea repre-
zentărilor publice şi a abuzurilor comise asupra drepturilor omului. AMP a publicat 
rapoarte şi baze de date asupra imaginilor din presă despre romi (vezi www.mma.
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este unic la perioada pe care o discut – de la sfârşitul lui august până la 
începutul lui octombrie 2003 – este numărul mare de articole legate de 
romi care au apărut şi intensitatea disputelor din mass-media pe subiecte 
legate de aceştia. Este tentant să consideri aceste reportaje ca parte a unei 
naraţiuni coerente. Voi prezenta evenimentele în ordine cronologică, dar 
nu sugerez nicio legătură cauzală între acestea, deşi uneori astfel de legă-
turi sunt evidente din natura polemică sau dialogică a schimburilor. Dar, 
chiar dacă nu putem trage concluzia unei istorii continue din recurenţa 
actorilor şi din similarităţile din comportamentul lor redat, putem totuşi 
chestiona logica relatării. 

3.1. Încoronarea unui rege ortodox

La mijlocul lunii august 2003, ziarele au titrat faptul că Ilie Badea Stă-
nescu, poreclit Tortică, lider al romilor din Costeşti (oraş din judeţul Argeş, 
din sudul României), a anunţat că va fi încoronat ca „Rege internaţional al 
ţiganilor de pretutindeni”. Relatările au pus în evidenţă faptul că eveni-
mentul era plănuit pentru data de 8 septembrie şi că încoronarea va fi 
găzduită de către Biserica Ortodoxă Română. Stănescu a revendicat 40 de 
milioane de romi din întreaga lume ca „supuşi” ai săi, un corp electoral de 
două ori mai numeros decât populaţia totală a României (Nesemnat 
2003a)11. Această comparaţie între mărimea României şi regatul mondial 
al romilor nu pare să fi fost o coincidenţă. Se înrădăcina în chiar titlul de 
„Rege internaţional”, dar se referea de asemenea la contextul mai larg al 
Uniunii Europene, spre care accesul era deschis, cel puţin teoretic, pentru 
un număr tot mai mare de români. Deoarece era de aşteptat ca dreptul la 
libera circulaţie să funcţioneze în ambele sensuri, după cum a exprimat în 
mod cinic un reportaj, după încoronare România ar trebui probabil să îşi 
deschidă graniţele, pentru a admite pe toţi ţiganii lumii, doritori să se ală-
ture noului lor rege (Fercu 2003).

ro). Proiectul asupra Relaţiilor Etnice (1996, 1997) a organizat seminarii şi a publicat 
rapoarte despre ref lectarea romilor în media (vezi www.per-usa.org). Centrul Eu-
ropean pentru Drepturile Romilor (www.errc.org) raportează periodic tratamentul 
discriminatoriu aplicat romilor (pentru un raport asupra romilor în mass-media din 
România, vezi Hanganu 1999).

11	 Conform estimărilor ştiinţifice, populaţia globală de romi este în jur de 10 milioane. 
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O altă relatare a fost mai explicită în exprimarea tensiunilor legăturii 
imaginare dintre regii romilor, România şi Europa („Vestul”): „Dacă călăto-
reşti în Vest şi un străin, care află că eşti român, spune: «Oh, eşti din ţara 
aceea care are doi regi şi un împărat», ai dori să negi aceasta şi să spui că 
trebuie să fie o confuzie la mijloc, nu-i aşa? Dar nu este. Omul ar avea drep-
tate, doar că ne vine greu să credem că, începând din 8 septembrie al aces-
tui an, vom fi concetăţeni cu trei Înălţimi, Majestăţi sau cine ştie ce alte 
apelaţii vor mai fi folosite la «curte»” (Chifu 2003a).

Autorul presupune o legătură metonimică între regi şi România. Regii 
romi sunt reprezentanţi ai ceva mai larg – nu numai ai romilor din Româ-
nia, ci şi ai României, ca stat imaginat în faţa unei audienţe vestice. Auto-
rul supraevaluează, în mod evident, sau exagerează în mod intenţionat 
publicitatea pe care regele ar putea-o dobândi în străinătate. Acest fapt 
poate fi interpretat ca parte a unei îngrijorări foarte răspândite, aproape 
obsesive, despre „imaginea României în străinătate” din ajunul integrării 
europene. O altă tensiune apare mai departe în acest pasaj; evidenţiază o 
nevoie, exprimată în discursul de zi cu zi al multor români, de a se disocia 
de „compatrioţii” lor, ţiganii din România. Acest tip de distanţare pare să 
fie resimţită ca în mod particular urgentă, atunci când interlocutorul ipo-
tetic este un outsider neinformat.

Contrar planurilor comunicate anterior, încoronarea a avut loc pe 31 
august, înainte de data anunţată. S-a desfăşurat la mănăstirea Curtea de 
Argeş, iar Stănescu a fost asistat de patru preoţi ortodocşi. Unul dintre 
aceştia a proclamat un „decret imperial”, care îl desemna pe Stănescu rege 
al celor 78 de milioane de „romi din România şi din diaspora”. O coroană 
de aur a fost pusă pe capul lui Stănescu (Popa 2003a). Iulian Rădulescu, 
rivalul lui Ion Cioabă, a semnat decretul imperial. Televiziunea naţională a 
relatat evenimentul, menţionând faptul că catedrala care îl găzduia era 
aceeaşi în care au fost încoronaţi Carol I şi Ferdinand ca regi ai României 
(MR/YCL/LS 2003). Imediat după încoronare, Biserica Ortodoxă a fost ad-
monestată în presă pentru că a permis şi a asistat ceremonia. Una dintre 
acuzaţii a privit asistenţa preoţilor, asigurată în schimbul unui „onorariu 
regal” (Ghilezan 2003), sau „lopeţi de verzişori” [dolari] (Bejan şi Rachita 
2003). Cel mai scandalos aspect al ritualului pentru comentatori l-a repre-
zentat strânsa asociere între familia domnitoare română şi mănăstirea 
care a găzduit încoronarea. (Cârstea 2003a; Chifu 2003b; Popa 2003a).

Chiar şi jurnaliştii nereligioşi au tins să privească evenimentul ca pe o 
profanare a istoriei naţionale a României de către clerul Bisericii Ortodoxe, 
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care, de altfel, era considerat corpul religios naţional. Dinspre partea extre-
mei dreapta a spectrului politic, xenofoba Noua Dreaptă a publicat o de-
claraţie, reluată în ziarul local din Sibiu: „Nefericita asociere dintre foştii 
monarhi legitimi ai României şi aceste «caricaturi regale» va creşte confu-
zia, dincolo de graniţele noastre, între poporul român, ca întreg, şi ţiganii 
din România. În condiţiile în care «ambasadorii» acestui grup etnic sunt 
renumiţi pentru activităţile lor antisociale şi criminale de dinafara ţării, 
imaginea ţării noastre doar se va înrăutăţi” (Uidilescu 2003).

Reacţia imediată a eparhiei răspunzătoare (Episcopia Argeşului şi 
Muscelului) a constat într-o declaraţie care afirma că nu era nimic neobiş-
nuit în acest ritual: „Astfel de slujbe de binecuvântare sunt obişnuite şi se 
pot face pentru orice lucruri cu întrebuinţare creştinească: case, viitoare 
sedii, îmbrăcăminte, diferite obiecte etc.” (citat în Popa 2003b). Această 
declaraţie este coincidentă cu practicile tradiţionale ale clerului ortodox şi 
ghidurile canonice pentru credincioşi recomandă binecuvântarea diferite-
lor obiecte (Răducă 1988). Aspectele mai problematice rămân semnifica-
ţia istorică a locului şi implicarea activă a unuia dintre preoţi în actul înco-
ronării. 

Biserica a demarat o anchetă pentru a clarifica rolul jucat de episco-
pul local şi de clericii implicaţi (Nesemnat 2003b). Eparhia a publicat un 
alt comunicat, la trei zile după încoronare, declarând că preoţii ortodocşi 
trebuia doar să „sfinţească podoabele specifice cutumei (obiceiurilor) rro-
milor” şi că orice implicare adiţională dinspre partea clerului „a fost o aba-
tere regretabilă”. Episcopul implicat s-a scuzat public şi a promis o anchetă 
completă. De asemenea, acesta a găsit de cuviinţă să explice cum de a fost 
acceptabil pentru biserică să se implice în ritual: 

„Noi apreciem că rromii se organizează în «instituţii», indi-
ferent de ce nume poartă acestea, instituţii care au ca scop 
apropierea de principiile moralei creştin-ortodoxe şi inte-
grarea în structurile Uniunii Europene. Faptul că rromii îşi 
numesc aceste instituţii şi pe membrii ei cu nume (rege, îm-
părat, casă regală etc.) care, în percepţia românilor, au alte 
semnificaţii, nu face obiectul competenţei Bisericii Ortodoxe 
Române. Credem că oricine din România ştie ce înseamnă un 
rege al României şi un rege sau împărat al rromilor şi nu se 
poate face nici o confuzie.” (citat în Popa 2003c).
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Primele propoziţii ale pasajului încurajează „instituţiile” care „au ca 
scop apropierea” de creştinătatea ortodoxă. Având în minte existenţa unui 
rege al ţiganilor neortodox, Florin Cioabă, această încurajare nu este deloc 
surprinzătoare. Invocarea priorităţii politice, de integrare a romilor în 
structurile europene, pe picior de egalitate cu încorporarea lor în univer-
sal moral creştin, evită abordarea problemei semnificaţiei ideologice a lo-
cului de încoronare, care a reprezentat cel mai scandalos aspect al eveni-
mentului. Apelul episcopului la bunul-simţ al cititorilor, în capacitatea de 
a distinge între regii romi şi „adevăraţii” regi ai României, retrage sprijinul 
acordat „instituţiilor” recunoscute de către biserică. A discerne cu exacti-
tate ce anume este un rege rom, o chestiune de „bun-simţ” comun într-o 
societate în care romii sunt stigmatizaţi în mod public, nu face decât să 
întărească prejudecăţile împotriva romilor. Comunicatul nu a elucidat 
motivele pentru care Biserica a recunoscut un rege al romilor, nici nu a 
infirmat acuzaţiile potrivit cărora preoţii fuseseră mituiţi pentru a condu-
ce ceremonia.

Organizaţiile romilor şi-au exprimat de asemenea părerile asupra în-
coronării. Câteva dintre organizaţii au perceput ritualul ca pe un semnal 
al competiţiei din sânul elitelor căldărarilor, iar altele l-au văzut ca pe o 
criză a rolurilor tradiţionale de conducere (Coste 2003). Alţii au refuzat cu 
totul să recunoască regii (Pădurean 2003; Prundea 2003). Florin Cioabă, 
celălalt rege, şi-a făcut, de asemenea, auzită vocea. El a dat vina pe biseri-
că pentru recunoaşterea ceremoniei: „Eu l-am avertizat chiar pe patriarh 
de circul care se pune la cale, dar se pare că şi Biserica Ortodoxă este co-
ruptă pentru bani. Pentru că Stănescu dădea bani puteau să îl facă chiar şi 
arhanghel? Eu zic că Biserica Ortodoxă s-a compromis pentru că, acolo 
unde au călcat mari regi al României, au venit doi păgâni [adică Stănescu 
şi Rădulescu] să pângărească biserica.” (citează Cârstea 2003b). Cioabă l-a 
acuzat de asemenea pe Rădulescu de compunerea decretului care îl recu-
noştea pe noul rege, în schimbul unei retribuţii ridicol de mici: 10 milioane 
de lei (aproximativ 280 de dolari americani) şi două găini. Această acuza-
ţie a fost caricaturizată şi a circulat practic prin toate ziarele din Româ-
nia. 

Este neclar de ce încoronarea s-a desfăşurat mai devreme decât data 
original anunţată, dar noul rege a profitat de pelerinajul din 8 septembrie 
pentru a-şi orchestra prima apariţie publică, atrăgând astfel atenţia majo-
rităţii participanţilor la pelerinaj şi a presei (Nesemnat 2003c; Popa şi Rouă 
2003). În timpul spectacolului în aer liber care încheia pelerinajul, Rădu-
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lescu a stat la aceeaşi masă cu Stănescu (Gongu 2003a). Politicienii locali 
ne-romi, printre care prefectul judeţului Vâlcea, i-au vizitat pe cei doi (Kal-
lai 2003). Cioabă, care era de asemenea prezent, şi-a ales o masă la o oa-
recare distanţă şi a atras, potrivit unor mărturii (Gongu 2003a), mai puţi-
nă atenţie, cu toate că invitase oaspeţi importanţi de la Ambasada Franţei 
(Popa–Rouă 2003). Cele două tabere au comunicat prin intermediul pre-
sei, care a vehiculat mesaje, acuzaţii şi insulte. 

3.2. Nunta Anei Maria Cioabă

La mai puţin de o lună de la încoronare, un eveniment implicând fa-
milia Cioabă a ţinut prima pagină a presei naţionale şi internaţionale. Flo-
rin Cioabă şi-a căsătorit fiica pe 27 septembrie 2003. Cu o săptămână îna-
inte de evenimentul stabilit, a apărut informaţia că nunta ar urma să fie 
somptuoasă şi că un fost ministru de Interne, Doru Viorel Ursu, ar urma să 
fie naş (Nesemnat 2003d). S-a anunţat faptul că nunta va urma legea ţigă-
nească şi că petrecerea va fi aşa de îmbelşugată, cum „recentul «rege» de 
la Costeşti nici n-a visat.” (Gadea 2003). Primele relatări au insistat de ase-
menea pe suma de bani cheltuită pe mâncare, băutură, pe rochia şi zes-
trea miresei. S-a evidenţiat în egală măsură faptul că nunta era aranjată şi 
că mireasa avea 12 sau 14 ani, iar mirele 17. Ceremonia de căsătorie a fost 
oficiată de către tatăl miresei, în propria sa biserică din Sibiu. 

Un episod al nunţii a apărut în majoritatea relatărilor: mireasa l-a lă-
sat singur pe mire în biserică, înainte de începerea ceremoniei. Majorita-
tea comentatorilor au interpretat momentul ca pe o încercare a fetei de a 
scăpa de o căsătorie nedorită. Familia ei o adus-o înapoi în biserică. Tonul 
relatărilor şi interpretările evenimentului au diferit considerabil în presa 
de acasă şi în cea internaţională. Primele relatări din presa românească au 
comentat scena în mod cinic, ca „îmblânzire a scorpiei”, luând în râs com-
portamentul rebel al miresei (Tomozei 2003a). Presa internaţională a evi-
denţiat persistenţa neliniştitoare a căsătoriilor aranjate între copii, din 
rândul romilor români. Relatările din presa internaţională au semnalat de 
asemenea faptul că, deşi poliţia locală a escortat procesiunea de nuntă, nu 
a luat niciun fel de măsură împotriva sugeratei încălcări a drepturilor co-
piilor care sunt căsătoriţi (rezumate în K. J. 2003a).

La trei zile după ceremonie, majoritatea ziarelor locale au adoptat 
acest punct de vedere, ca ecou al unei declaraţii publice a baronesei Emma 
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Nicholson, raportorul pentru România al Parlamentului European – anu-
me, că mireasa a fost violată şi că nunta constituie un abuz asupra copilu-
lui. Nicholson a cerut intervenţia statului, pentru a stabili un precedent de 
descurajare a unor astfel de practici (Nesemnat 2003e; Deac 2003; K. J. 
2003b; Tudorean 2003). S-a făcut sugestia că, dacă acuzaţiile ar urma să 
fie dovedite, mireasa ar trebui plasată în grija instituţionalizată, iar Cioabă 
ar trebui să îşi piardă drepturile parentale (Stan 2003). Cioabă s-a apărat 
spunând că aceasta este tradiţia neamului său şi că Nicholson este prost 
informată: fata a fost de acord cu căsătoria. El a fost sprijinit de câţiva ac-
tivişti romi care au făcut apel la respectul pentru tradiţii (Vasile Ionescu, 
citat în Deac 2003) şi la recunoaşterea căsătoriei timpurii ca un drept cul-
tural (Delia Grigore, reluată în Nesemnat 2003f). Oponenţii lui Cioabă au 
rămas numeroşi, nu numai în rândul ne-romilor. Cei doi membri romi ai 
Parlamentului României, Nicolae Păun şi Mădălin Voicu, au prins ocazia 
de a comenta nunta ca reprezentând o „barbarie” şi o „crimă”, comisă de 
Cioabă împotriva propriei sale fiice (redat în Nesemnat 2003f; Deac 
2003). 

Filiala locală a Agenţiei Naţionale pentru Protecţia Copilului a dema-
rat o anchetă şi a ajuns repede la concluzia că proaspăt-căsătoriţii vor 
trebui să locuiască separat şi să înceteze a avea relaţii maritale. Poliţia l-a 
acuzat de asemenea pe mire de comiterea unui act sexual cu un minor, 
dar acuzaţiile au fost mai târziu retrase, din cauza lipsei de probe şi a refu-
zului miresei de a se supune unui examen medical (Bechir şi Cîrjă 2003; 
Bejan şi Rachita 2003; Gârnod şi Turturea-Pătra 2003a; Tomozei 2003b). 
Baroneasa a declarat în curând că era mulţumită de răspunsul autorităţi-
lor (Doboş 2003). S-a iscat discuţia dacă Ana Maria Cioabă ar trebui sau 
nu să se întoarcă pe băncile şcolii, pe care o abandonase în anul anterior, 
înainte de a absolvi clasa a VI-a (Chelemen 2003). Cele două familii au 
văzut separarea tânărului cuplu ca pe o problemă complicată, din pricina 
zestrei şi a darurilor schimbate, a căror returnare ar fi putut să provoace 
tulburarea relaţiilor sociale (Gârnod şi Turturea-Pătra 2003b). Florin Cioa-
bă, tatăl miresei, şi cuplul proaspăt căsătorit au apărut în câteva emisiuni 
televizate. Sora lui Florin, Luminiţa, a explicat semnificaţia tradiţiilor rome 
în scopul de a ilustra pentru publicul larg vieţile în schimbare ale romilor. 
Subiectul a fost discutat în două seri consecutive la „Marius Tucă Show”, 
unul dintre cele mai populare talk-showuri din televiziunea comercială 
română (Tucă 2003a, 2003b). Cazul a continuat să facă valuri la televiziu-
nea naţională până târziu, pe 29 octombrie, când Emma Nicholson a avut 
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a apariţie TV (Tănase 2003). CNA, agenţia naţională de monitorizare a 
presei, şi-a recunoscut eşecul în a interveni pentru a proteja copiii şi de a 
opri ca aceştia să fie expuşi unui stres moral şi emoţional adiţional (Medi-
afax 2003a, 2003b). A criticat de asemenea atitudinea majorităţii jurnaliş-
tilor, care în mod voit s-au adresat regilor autodeclaraţi cu „Maiestate” sau 
„Înălţime”. 

Cioabă a publicat o scrisoare deschisă către Nicholson, reproşându-i 
acesteia că şi-a obţinut informaţiile mai degrabă din presă, decât din a-i 
vizita personal familia (Cioabă 2003). El a fost de acord să se supună deci-
ziei Agenţiei de Protecţie a Copilului şi să îi lase pe copii să se separe, dar a 
insistat că, potrivit tradiţiei poporului său, căsătoria este valabilă. Mai 
mult decât atât, a anunţat că, din momentul în care va fi posibil legal pen-
tru cuplu să îşi continue căsătoria, şi după ce fiica sa va naşte la un mo-
ment dat, o va invita pe baroneasă să fie naşa copilului (Cristea şi Petru 
2003; Gh. I. 2003).

Presa a urgentat în repetate rânduri Biserica Penticostală să ia poziţie 
în privinţa căsătoriei infantile (B. M. 2003). Conform relatărilor din presă, 
ceremonia de căsătorie a constat doar în ceremonia religioasă, deoarece 
cuplul nu îndeplinea criteriul de vârstă necesar obţinerii unei căsătorii ci-
vile. Cioabă a susţinut că nu a existat un ritual de căsătorie religioasă ci, 
mai degrabă, o binecuvântare a tânărului cuplu (reluat în Tucă 2003c). 
Biserica Penticostală a publicat o declaraţie în care spunea: „Cu toate că 
Florin Cioabă se declară pastor penticostal, el nu face parte din Cultul Pen-
ticostal, legal recunoscut în România. În privinţa căsătoriei religioase a 
fiicei sale, un eveniment relatat pe larg, specificăm faptul că, în cadrul bi-
sericii noastre, căsătoriile religioase pot fi oficiate doar în urma căsătoriei 
civile de la Primărie, cu dovada legală a acesteia.” Răspunsul penticostal a 
fost reprodus de unul dintre ziare sub titlul „Cioabă nu este pastor penti-
costal”, alături de un articol despre „primul decret regal” al lui Stănescu, 
care interzicea căsătoriile infantile în mijlocul supuşii săi (K.L şi G. T. 2003). 
În afară de dispunerea, evident manipulativă, a scrisorilor una lângă cea-
laltă, ca documente în egală măsură oficiale, ziarul a interpretat greşit po-
ziţia penticostalilor, deoarece declaraţia exprima doar faptul că Cioabă nu 
făcea parte din propria lor confesiune, nu că nu ar fi putut fi pastor al unei 
biserici penticostale independente. 

Cu toate că „decretul” lui Stănescu (Gongu 2003b) l-a aliniat pe acesta 
celor care îl incriminau pe Cioabă personal pentru căsătorie, o poziţie mai 
realistă nu a fost ceva rar, nici măcar printre ne-romi. Unul dintre ziare a 
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organizat un sondaj telefonic, privind poziţia cititorilor asupra căsătoriei, 
iar trei sferturi dintre cei 85 de respondenţi au susţinut „să fie lăsaţi copiii 
să trăiască împreună” şi „să se permită ţiganilor să-şi continue modul de 
viaţă propriu”. O selecţie din declaraţiile cititorilor a evidenţiat faptul că, în 
afară de retorica anti-UE şi de ignoranţa evidentă, câţiva dintre cititori 
erau sincer de partea proaspeţilor căsătoriţi. O toleranţă tradiţională faţă 
de respectiva practică a fost de asemenea consemnată (Voicu 2003), dar 
chestiunile privitoare la prejudicierile persistente ale romilor au trecut ne-
observate.

Romungrii din Gánás sunt conştienţi de faptul că alte grupuri de romi 
(în mod particular, cei pe care îi numesc peiorativ mântjene) urmează obi-
ceiuri în care căsătoriile sunt aranjate şi sunt daţi bani la schimb pentru 
mireasă (rom: Del love po chaja), dar acestea nu fac parte din preocupările 
lor de zi cu zi. Puţine căsătorii romungre încorporează aceste ceremonii 
tradiţionale şi schimburi de daruri12. În timpul şederii mele în sat, au exis-
tat puţine discuţii pe marginea căsătoriei Anei Maria Cioabă. Când mi-am 
chestionat gazdele, în urma reportajelor de televiziune despre decizia ofi-
cială de a separa tânărul cuplu, singurul răspuns pe care l-am primit a fost 
că „legea nu le permite” (rom: Na mikel les o törvényi) să se căsătorească. 

Scandalul din jurul nunţii Anei Maria Cioabă s-a stins şi, cu toate că 
mai apar sporadic reportaje de ştiri pe tema căsătoriei infantile la romi 
(T.,E. 2003), nu au existat semnale publice al unui interes oficial susţinut în 
această problemă. În majoritatea cazurilor, practica este interpretată ca 
încă o barieră ce trebuie îndepărtată, în scopul integrării europene. Câţiva 
comentatori au concluzionat: 

Trebuie fie să transformăm câteva familii onorabile de romi în 
ofensatori, sau vom încuraja pedofilia. Soluţia cazului Cioabă 
constituie o dilemă pentru statul român. Trebuie să alegem 
dintre două rele, şi nu există răspuns facil… Informaţia primi-
tă de onorabila baroneasă a fost incompletă şi neadevărată, 
dar esenţa căsătoriilor aranjate între copii este reală. Paginile 
de internet străine demonstrează că există un interes al ce-

12	 Obiceiul înzestrării şi plătitul miresii, practicate de către câteva grupuri de romi (mai 
ales de căldărari), este încă puţin cercetat. Există câteva studii clasice asupra acestor 
practici, în alte părţi ale lumii (vezi Williams 2005 [1984]), dar practicile rămân ne-
cunoscute chiar şi pentru comunitatea ştiinţifică (vezi Berta 2004 pentru un caz din 
Transilvania).
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tăţenilor Uniunii Europene în această problemă. Va fi dificil 
pentru noi să lăsăm neterminat acest joc de şah, în care am 
fost implicaţi împotriva voinţei noastre. (Popeanga and Ra-
coviceanu 2003)

Cu toate că autorii acestui pasaj recunosc faptul că România este an-
gajată în „jocul de şah” european, ei neagă faptul că această implicare ar fi 
una voluntară şi afirmă că ar prefera să abandoneze partida. Ei par să fie 
conştienţi de specificitatea practicii căsătoriilor aranjate şi consideră fa-
miliile de romi antrenate în aceste practici drept „onorabile”, dar estom-
pează distincţia dintre căsătoriile aranjate şi pedofilie, fapt care îi conduce 
spre o „dilemă” înşelătoare. Principala problemă pentru statul român nu 
este dacă ar trebui, ori să fie incriminate familiile implicate în căsătorii 
aranjate, ori să încurajeze pedofilia, ci cum anume ar putea facilita mai 
productiv reproducerea diferenţelor culturale, fără a încuraja segregarea 
sau excluziunea. Un echilibru între aceste două procese nu poate fi atins 
fără negocieri care reafirmă ordinea legitimă şi promovează incluziunea 
celor dezavantajaţi. 

4. Reflecţii

Ce anume poate învăţa cineva despre sfera publică postsocialistă din 
România, folosindu-se de cazul regilor ţigani? Dorinţa acestor regi de a 
atrage atenţia publică, suplimentată de eşecul mass-mediei de a reda di-
versele vieţi de romi într-un mod nescandalos, constituie mai mult decât 
un coşmar pentru români şi pentru concetăţenii lor romi. Este un produs 
al sferei publice postsocialiste. De la căderea regimului socialist, această 
sferă a suferit transformări fundamentale. O nouă, anterior de neimaginat 
libertate de exprimare (care este mult prea des înţeleasă ca libertate de a 
insulta verbal), accesul crescut la tehnologiile moderne de media, apariţia 
unor actori publici noi (spre exemplu, revitalizarea bisericilor, regii ţigani, 
instituţiile UE) şi pluralismul ideologic şi moral apărut sunt elementele 
principale ale acestei transformări. Reflecţiile mele asupra evenimentelor 
mass-media descrise până în acest punct îşi propun să definească câteva 
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dintre consecinţele acestor transformări. Convingerea mea este că dialo-
gul social şi comunicarea sunt indispensabile în România de astăzi. Mass-
media deţine potenţialul de a juca un rol pozitiv în promovarea unui astfel 
de dialog, chiar dacă putem interpreta cazurile abia descrise drept dovadă 
în sens contrar. Sunt de acord că mass-media pare să fi reprezentat sursa 
a numeroase probleme, dar consider că nu poate exista o atenuare a ten-
siunilor sociale în lipsa unei comunicări mai bune între membrii societăţii 
majoritare şi diversele grupuri de romi, ceea ce implică o sferă publică 
transformată şi folosindu-se de o noile canale de media (new media).

Păstrându-mi îndoielile cu privire la prejudecăţile sale seculariste, ac-
cept, cu toate acestea, diagnosticul principal dat de Jürgen Habermas, 
asupra transformării structurale a sferei publice (Habermas 1989 [1964]). 
Mass-media, descrisă de Habermas drept un spaţiu al dialogului şi al con-
sensului, în stadiul său burghez, deţine un potenţial extraordinar de a 
transforma sfera publică în opusul său, în condiţiile capitalismului mo-
dern şi ale statului de drept. Sfera publică transformată poate deveni tere-
nul consumului cultural opresiv, administrat de corporaţii şi de elitele do-
minante. Dar chiar dacă calea spre această transformare a fost parcursă, 
nu trebuie să ne limităm doar la a chestiona procesele implicate; mai de-
grabă, ar trebui să căutăm dezvoltări alternative, pe baza cazurilor empi-
rice. Transformările postsocialiste oferă noi oportunităţi de analiză, iar 
cazul oglindirii în media a romilor din România oferă teren fertil pentru o 
astfel de activitate ştiinţifică.

Transformările sferei publice au început imediat după căderea regi-
mului comunist, în 1989. Odată cu dispariţia unei sfere publice supra-re-
glementate şi opresive, mass-media din România a explodat, iar libertatea 
de exprimare a fost una dintre primele modalităţi prin care românii au 
experimentat eliberarea de comunism. Însă această eliberare a avut şi 
părţile sale întunecate. Tendinţele xenofobe şi de excludere, care în timpul 
socialismului rămăseseră la nivel de zvon şi bârfă, au căpătat un loc cen-
tral şi au început să joace un rol tot mai important în viaţa publică din 
România, inspirând din când în când politicile naţionale exemple?. Efectul 
negativ al acestei eliberări asupra reprezentărilor publice despre ţigani au 
devenit vizibile imediat după schimbare. Mass-media a întreţinut adeseori 
excluziunea socială a romilor, stigmatizând de asemenea persoanele aso-
ciate romilor (vezi analiza din capitolul 3). Recitind articolele ziarelor de la 
începutul anului 1990, putem observa numeroase exemple de atitudini de 
excludere, xenofobe şi deschis rasiste. Unele dintre aceste tendinţe sunt 
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prezente chiar şi astăzi, dar exemplul regilor romi necesită o analiză mai 
atentă. 

Fredrik Barth a observat un aspect intrigant al competenţei comuni-
cative a populaţiilor nomade, care trăiesc prin exploatarea resurselor 
aparţinând vecinilor lor sedentari sau prin oferirea de servicii specializate 
acestora. El a susţinut faptul că:

„În câteva dintre cazurile sud-asiatice, aceştia par să se spe-
cializeze în mod particular în acele servicii pentru populaţia-
gazdă, în care sunt implicaţi prin articularea unor valori cul-
turale şi teme aparţinând culturilor sedentare majoritare, ca: 
genealogişti, trupe de teatru, muzicieni, ghicitori etc. Cum se 
face că persoane cu o experienţă de viaţă atât de diferită pot 
să servească drept interpreţi şi evocatori ai înţelegerii, aspi-
raţiilor, visurilor ce aparţin unor săteni şi orăşeni obişnuiţi? 
Cum pot produsele lor culturale să pătrundă cu atâta succes 
în curentul principal al unei alte culturi şi experienţe de via-
ţă?” (Barth 1987: xi)

Similarităţile dintre ţigani şi aceste grupuri peripatetice depăşesc sim-
pla asemănare de suprafaţă; unele grupuri de romi sunt luate în discuţie 
în volumul prefaţat de Barth (Rao 1987). Mulţi romi est-europeni au asigu-
rat în mod tradiţional servicii pentru societatea majoritară, ca muzicanţi 
şi alte tipuri de animatori, ghicitori şi comercianţi, ceea ce a necesitat o 
bună cunoaştere a valorilor şi aspiraţiilor populaţiei majoritare. Imaginile 
romantice ale ţiganilor – de multe ori idealizate şi exotizate – au fascinat 
îndelung imaginaţia populaţiilor-gazdă (Lemon 2000; van de Port 1998).

În România actuală, mulţi romi continuă să fascineze şi să ofere servi-
cii pentru societatea lor gazdă, prin intermediul relaţiilor faţă-în-faţă sau 
ca artişti publici. Pe lângă aceasta, mass-media postsocialistă a oferit un 
spaţiu şi un vehicul fără precedent pentru reprezentări şi abstracţiuni. Dar 
unele dintre cele mai creative eforturi nu sunt lipsite de pericole. Chiar 
dacă câţiva dintre romi au reuşit să profite de aceste posibilităţi noi şi să se 
promoveze ca personalităţi publice, alţii experimentează un sentiment de 
alienare şi chiar opresiune când îşi contemplă imaginile proprii, detaşate 
de ei înşişi, care apar în media. Posibilitatea ca aceste imagini să dobân-
dească vieţi autonome s-a mărit enorm odată cu disponibilitatea unor 
tehnologii de media noi; imaginile romilor devin independente de condiţi-
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ile reale de viaţă ale oamenilor pe care se presupune că îi reprezintă. Aces-
te imagini sunt transformate în simboluri ale unei lumi sociale alternative. 
Editorii unui volum colectiv duc argumentul mai departe: „Aceşti oameni 
par pur şi simplu să furnizeze embleme, deoarece rămân destul de dispen-
sabili ca fiinţe umane” (Day et. al 1999: 22). Discuţia lor demonstrează fe-
lul în care emblemele, abstrase din modurile alternative de organizare 
socială, devin vulnerabile la a fi apropriate de către alţii, inclusiv de către 
elitele puternice care construiesc ideologiile societăţii şi ale naţiunii. Inter-
pretarea mea asupra evenimentelor din mass-media pe care le-am pre-
zentat urmează aceeaşi linie: imaginile „ţiganilor români” şi ale „regilor 
ţigani” din presă reprezintă simboluri importante pentru lumi sociale al-
ternative şi joacă un rol în imaginaţia mult prea des xenofobă şi naţiona-
listă a majorităţii. 

Transformarea sferei publice postsocialiste din România a fost de ase-
menea marcată de emergenţa unor elemente pozitive, incluzând aici in-
vestigaţii, locale şi internaţionale, ale abuzurilor violente comise asupra 
grupurilor de minorităţi vulnerabile, precum copiii instituţionalizaţi, mi-
norităţile etnice şi femeile abuzate. Aceste acte premergătoare nu au fost 
lipsite de precedent în perioada socialistă, când scrisori anonime de pro-
test împotriva abuzurilor de putere au jucat un rol similar. Astfel de scri-
sori au fost de obicei adresate instituţiilor internaţionale şi organizaţiilor 
„libere” ale mass-mediei internaţionale. Această tradiţie a protestului pu-
blic s-a impus ca o forţă majoră după căderea regimului, iar încercările de 
a-i proteja pe cei defavorizaţi nu au fost puţine. Mai mult de-atât, sfera 
publică locală a devenit un spaţiu pentru astfel de proteste. Această dez-
voltare a contribuit la combaterea comportamentului discriminator, a 
abuzurilor comise de oficialităţi şi a ezitării în a investiga atacurile violen-
te asupra minorităţilor (cel mai adesea, asupra romilor). Ca rezultat al 
unor astfel de iniţiative, violenţa îndreptată împotriva ţiganilor a scăzut 
vizibil în România până în a doua jumătate a anilor ’90. Consider acţiunile 
întreprinse de Emma Nicholson în acest cadru de referinţă: intervenţia ei 
poate fi considerată un exemplu de protest public. Totuşi denunţul ei a fost 
perceput ca fiind exagerat, nu numai de către familiile implicate ci şi de 
către o parte a publicului general care fie se opunea universalismului ei 
venit dinspre UE, fie a considerat că este mai rezonabil să se permită romi-
lor să meargă mai departe „în felul lor”. 

Cel de-al treilea proces consolidat în sfera publică, care se pare că are 
un trecut considerabil – socialist şi chiar mai vechi – este cel de 
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„refeudalizare”13. Acest proces implică monopolul presupus al unei organi-
zaţii sau al unei comunităţi asupra „treburilor sale interne”: problemele 
care pot fi soluţionate pe plan intern sunt scoase de sub controlul sferei 
publice generale. Crearea unei aparenţe de omogenitate în cadrul comu-
nităţilor locale, sau monopolurile etnico-religioase recreate în bisericile 
istorice pot fi înţelese în aceşti termeni. În cazul romilor, câteva dintre cul-
tele nou-apărute par să devină importante, prin legitimarea şi oferirea 
unei scene publice pentru încercările de a crea un spaţiu politic autonom. 
Dar, după cum indică exemplul oferit de evenimentele prezentate în mass-
media, bisericile se disociază de actorii politici – anume, de regi – atunci 
când aceşti lideri romi atrag criticile publicului. 

Este rezonabil să ne aşteptăm ca o formă de soluţie multiculturală să 
apară şi în cazul sferei publice din România, dar este nevoie de o discuţie 
publică pentru a negocia balanţa fragilă existentă între autonomia cultu-
rală şi intervenţia publică. Mass-media continuă să joace un rol important 
în acest proces. Revendicările grupurilor privind dreptul la autonomie, pe 
bază de tradiţie sau cultură, nu sunt suficient de sensibile la pluralitatea 
romilor. Mai mult, autonomia de grup ar continua să-i expună pe cei mai 
slabi membri ai acestor grupuri la opresiune internă. După părerea mea, 
garantarea autonomiei fiecărui individ, împreună cu un mediu de sociali-
zare care să permită reproducerea identităţilor personale şi de grup (Ha-
bermas 1998), promit mai multă libertate pentru romii din România, decât 
o puternică autonomie culturală (sau etnică). O astfel de dezbatere teore-
tică a început deja (Mudure 2003; Oprea 2005; Timmerman 2004), dar va 
fi corect să considerăm că o discuţie publică asupra multiculturalismului 
din România a început cu toată seriozitatea, numai atunci când aceasta 
va depăşi spaţiul academic.

13	 Habermas (1974: 54) a folosit termenul de refeudalizare pentru a indica procesul prin 
care sfera publică este împărţită între mari organizaţii politice care negociază com-
promisuri între ele, în timp ce statul ignoră opinia publică cât de des posibil. Antro-
pologii au discutat şi ei alte aspecte ale „feudalismului” apărut după socialism (vezi 
Verdery 1996c: 205–228).
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Capitolul 5

Anxietate şi stigmat: convieţuire între ţiganii şi 
maghiarii dintr-un sat din Secuime1

Au zis ca era odată ca niciodată, ca Dumnezeul să ne ţie împără-
ţie, a fost un ţigan şi un ungur. Asta era pe timpu-lu’ Ceauşescu, şi 
s-au dus la Ceauşescu ca să le dea pământ, că n-au avut atunci 
pe timpurile ăia, i-a luat colectivul, CAP-ul a luat tot pământul. 
S-au dus la Ceauşescu ca să le dea pământ. Au mers la Ceauşes-
cu, şi au cerut pământ. A spus Ceauşescu: «Mergem la faţa locu-
lui, ca să vedem terenul, şi după aceea vă dau pământ, cât puteţi 
să fugiţi din pragul la uşa, din pragul la uşa atâta pământ vă 
dau». Au mers la ungur, dar ungurul a fugit o bucată bună. Acolo 
au spus: «Gata, până aici e terenul tău». A urmat ţiganul, dar să-
racul ţigan avea o grămadă de copii acolo în curte, se jucau acolo 
copiii, avea vro zece copii, se jucau acolo la o grămadă de nisip. 
Când a mers ţiganul doi metri de la pragul uşii, s-a împiedicat 
într-un copil şi a căzut. Şi acuma de aia are ungurul mai mult 
ca ţiganul, că ungurul n-a avut pe timpul ăla copii, dar ţiganul 

1	 La elaborarea acestui studiu au contribuit, de-a lungul anilor, mult mai multe per-
soane decât pot fi amintite aici. Prima dată am stat o săptămână în Doboşeni, în vara 
anului 1993, împreună cu colegii mei Balázs T. Vörös şi Árpád Papp. În cursul anilor 
următori am vizitat satul de mai multe ori. Cercetarea aceasta a stat la baza lucrării 
mele de licenţă din 1996, avându-l ca şi conducător ştiinţific pe Ferenc Pozsony. Ul-
tima anchetă de teren (din iulie–august 2000) a fost posibilă datorită proiectului de 
cercetare a relaţiilor interetnice din cadrul Institutului de Cercetare a Minorităţilor 
al Academiei Maghiare de Ştiinţe. Locuitorii maghiari şi ţigani din Tălişoara, Brăduţ, 
Filia şi Doboşeni au tolerat revenirile şi întrebările mele, iar din acest motiv le rămân 
îndatorat. Primăria mi-a oferit datele referitoare la aceste sate. De-a lungul anilor, de 
fiecare dată când aveam nevoie, László Márkó senior şi familia sa m-au primit în casa 
lor, iar în anumite faze ale lucrărilor de pe teren şi de după aceea, datorită observaţi-
ilor critice ale tânărului coleg şi prieten László Márkó, deseori am fost obligat să re-
gândesc experienţele mele de pe teren. Acesta mi-a oferit cu generozitate interviurile 
realizate de el, pe care le-am utilizat în studiul de faţă. 
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a avut copii, s-a împiedicat şi acuma de aia e aşa înstrâmtorat… 
n-ai văzut?… aţi fost la noi, la Doboşeni, ţiganii sunt înstrâmto-
raţi şi n-au pământ.2

1. Introducere

În acest studiu încerc să analizez relaţiile existente între ţiganii3 şi ma-
ghiarii din Doboşeni din perspectiva istorică, ţinând cont de variabilele 
sociale, culturale, precum şi de cele economice şi politice, având în vedere 
modelele de cercetare şi interpretare existente în literatura antropologiei 
sociale. Mă voi referi la mijloacele teoretice şi conceptuale ale studiilor de 
comunitate, ale relaţiilor interetnice şi ale formelor de identitate colective. 
Aceste modele permit redarea unei imagini nuanţate în ceea ce priveşte 
relaţiile existente între locuitorii unui sat secuiesc4 şi vecinii lor ţigani cu 
limba maternă română. 

Am împărţit studiul în felul următor: mai întâi prezint o scurtă trecere 
în revistă a literaturii de specialitate relevantă din punctul de vedere al 
analizei, apoi, în cadrul prezentării localităţii Doboşeni, urmăresc condiţi-
ile specifice legate de împrejurimile aşezării şi de locuitori. După acestea 
urmează o interpretare a relaţiilor interetnice în sens mai restrâns. În ca-
drul unor contexte tot mai bine definite, voi interpreta diversele aspecte 
ale relaţiilor interetnice, iar la sfârşit voi demonstra, cu ajutorul unui scurt 
studiu de caz, funcţionarea identităţilor locale. Studiul se încheie cu o 

2	 Poveste ţigănească, relatată de S. D., ţigan din Doboşeni, şi înregistrată de László 
Márkó. 

3	 Adesea, denumirea de ţigan este ofensatoare şi stigmatizantă. În studiul de faţă o 
utilizez ca expresie sinonimă a etnonimului de rom, fără nicio intenţie de insultă. În 
cazul comunităţii din Doboşeni (de rudari/băieşi), termenul de rom mi se pare arti-
ficial şi forţat. De-a lungul experienţei mele de teren nu l-am întâlnit, nefiind utilizat 
nici ca autodenumire, nici ca denumire dată de cei din exterior.

4	 Pentru a simplifica lucrurile, utilizez alternativ denumirile de secui şi de maghiari, 
urmând prin aceasta o practică socială unanim acceptată, chiar dacă sunt conştient 
de faptul că pe teren, în anumite contexte, este pe deplin justificată distincţia dintre 
ele.
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scurtă sinteză, având în Anexă tabele referitoare la populaţia comunei şi a 
satului.

2. Studii de comunitate şi studii despre relaţii 
interetnice 

Potrivit părerii antropologului maghiar Mihály Sárkány, metoda stu-
diilor de comunitate (community studies) constă în aplicarea, în studierea 
societăţilor complexe, a „principiului holistic şi a metodei cercetării de te-
ren obişnuite în studierea societăţilor tribale” (Sárkány 2000: 57). Studiul 
constă în descrierea unei unităţi sociale bine definite (de regulă, o aşezare 
rurală) într-o manieră plurivalentă. Această formă de analiză a cercetării 
sociologice maghiare nu are tradiţii vechi,5 spre deosebire de monografiile 
rurale din alte ţări, care, într-o anumită perioadă, constituiau principala 
bază metodologică atât pentru sociologia rurală, cât şi pentru etnografie 
şi antropologia socială. 

În studiul de faţă aş dori să urmez metodologia studiilor de comunita-
te, cu toate că sunt conştient de faptul că acest lucru va ridica mai multe 
probleme. În primul rând, rezultatele unui studiu de o asemenea anvergu-
ră se concretizează de obicei într-o monografie, iar aici nu este locul pen-
tru aşa ceva. Încerc să rezolv această chestiune propunând un studiu par-
ţial, orientat pe o problemă – problema relaţiilor interetnice – care reduce 
într-atât cercul de fenomene şi preocupări, încât acestea să poată fi re-
strânse în limitele unui studiu. O altă problemă ar fi localizarea unităţii 
analizei. În general, studiile comunitare se referă la cercetarea unor unităţi 
sociale bine conturate, ale căror „limite sunt clar definite atât pentru cer-
cetător, cât şi pentru membrii grupului investigat” (Sárkány 2000: 57). În 
cazul de faţă, am definit unitatea analizei dintr-o perspectivă exterioară: 
terenul acestui studiu este o comună, considerată o unitate administrativ-
socială ce încă poate fi conturată, însă reuneşte mai multe sate. În acest 
context voi trata mai pe larg relaţiile locale ale satului ales. Această mani-
eră de îndepărtare a fost impusă de natura relaţiilor şi de logica analizei, 
însă în cele ce urmează voi reveni asupra acestui detaliu. Aşadar, prezen-

5	 O trecere în revistă a unor astfel de lucrări este oferită de Sárkány et al. 1982. 
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tul studiu oferă dintr-un anumit punct de vedere ceva mai mult (include-
rea în analiză a unei comunităţi mai mari), iar sub alt aspect mult mai 
puţin (mă voi concentra doar pe relaţiile interetnice) decât un studiu de 
comunitate.

Etnicitatea şi relaţiile interetnice constituie problematica la care se va 
restrânge analiza de faţă. Concepţia etnicităţii, dominantă până astăzi în 
antropologia socială, este ideea frontierelor emisă de către Fredrick Barth 
(1969); deşi aceasta a fost supusă multor critici, totuşi se vor regăsi exem-
ple în ceea ce priveşte aplicarea sa, chiar şi în literatura antropologică din 
România (de exemplu, vezi volumele editate de Gagyi 1996 sau Anghel-
Pozsony 1999). În analiza sa, Barth face distincţie între graniţele sociale şi 
culturale, iar această diferenţiere a constituit un important mijloc analitic 
pentru cercetările de mai târziu. În timp ce frontierele sociale (de grup) şi 
strategiile ce servesc la menţinerea acestora pot fi descrise şi conceptuali-
zate cu uşurinţă, continuitatea culturii este mult mai dificil de împărţit în 
segmente (vezi Hannerz 1997, 2000). Definirea graniţelor culturale este 
mai problematică, cauzând numeroase contradicţii; astfel, cercetarea re-
feritoare la menţinerea frontierelor de grup se ocupă doar în plan secun-
dar cu problema conţinutului cultural, concentrându-se mai ales pe acele 
elemente culturale care joacă un rol în menţinerea graniţelor grupului. În 
ceea ce priveşte acest lucru, cercetarea urmăreşte diferenţierile realizate 
de actori, dar menţine posibilitatea ca, din punct de vedere cultural, să fie 
demonstrate, eventual, mult mai multe asemănări între cele două grupuri 
decât deosebirile subliniate de actori în decursul menţinerii graniţelor 
grupului. 

Concepţia asupra etnicităţii din studiile antropologice despre romi şi 
ţigani diferă în mai multe puncte de direcţia trasată de Barth. Referitor la 
analiza identităţii grupului etnic al romilor, câţiva autori (de ex. Suther-
land 1975, Okely 1983) adoptă concepţia despre tabuuri a lui Mary Dou-
glas (1966), deşi Judith Okely este ataşată direct şi de noţiunile lui Barth 
(vezi Okely 1983: 66–76). Alţii, analizând conştiinţa de grup a romilor, ur-
mează o cale diferită faţă de Barth (de ex. Gay y Blasco 1999, Stewart 1997, 
Williams 1984). Csaba Prónai (1998), trecând în revistă premisele studiilor 
antropologice maghiare despre ţigani, alături de abordările etnografice, 
etno-muzicologice şi lingvistice, scoate în evidenţă importanţa analizelor 
sociologice şi sociografice centrate pe circumstanţe economice (Prónai 
1998: 54–58). În mod evident, aceste lucrări (deorece au fost scrise în tim-
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pul socialismului de stat) de cele mai multe ori n-au acordat o deosebită 
importanţă analizei relaţiilor interetnice.

În ceea ce priveşte cercetările din ultimile decenii, în regiunea noastră 
s-a accentuat interesul faţă de analiza asupra identităţii rome şi a strategi-
ilor culturale ale acesteia. Studiind strategiile identitare, în decursul pune-
rii în practică a teoriei despre stigmat a lui Erving Goffman (1990 [1963]),6 
câţiva cercetători români au atras atenţia asupra modalităţilor de ieşire 
din stigmatul etnic (Cristea et al. 1997). Alţii şi-au propus analiza unor 
strategii de înlăturare a frustrărilor (Urlich et al. 1997). În ceea ce priveşte 
contextul politic, pe de o parte, cercetătorii de origine romă au subliniat 
însemnătatea etnogenezei (Gheorghe 1991) şi a mişcării naţionale rome în 
Europa Centrală şi de Est (Hancock 1991), pe de altă parte, câţiva cercetă-
tori au început să se intereseze de studiul relaţiilor existente între mobili-
zarea etnică a romilor şi stat (Barany 1998), precum şi al celor dintre stat 
şi diversele grupuri etnice (Fosztó şi Anăstăsoaie 2001, vezi şi capitolul 2).

Din acest punct de vedere, referinţe la noţiuni teoretice elaborate în 
antropologie ca de exemplu diasporă (Clifford 1997), hibriditate culturală 
(Hannerz 2000) şi creolizare (Eriksen 1999) au început să fie utilizate în 
studiile despre romi. În modelul propus de Jonathan Friedman sunt para-
lele cu aceste tipuri de abordări (vezi Friedman 1997); în acelaşi timp pole-
mizând totodată cu ele (Friedman 1998), în ceea ce priveşte ascensiunea 
şi răspândirea politicilor culturale (cultural politics) în contextul schimbă-
rilor referitoare la hegemonia globală. Aceste procese constituie şi contex-
tul global al mişcării internaţionale a ţiganilor (vezi introducerea şi capito-
lul 1), care, alături de mişcarea naţională deja amintită, oferă alternative 
cum ar fi strategiilor minorităţilor naţionale sau ale transnaţionalismului 
(vezi Gheorghe 1997). Pentru mine, toate acestea reprezintă procesele ma-
crosociale şi contextele teoretice în cadrul cărora aş dori să includ relaţiile 
interetnice în ceea ce priveşte ţiganii şi maghiarii din Doboşeni, folosindu-
mă astfel de experienţele mele de pe teren în circumstanţe probatorii.

6	 Analiza interacţiunilor, realizată de Erving Goffman, a constituit o sursă şi pentru 
Fredrik Barth.
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3. Aşezarea şi împrejurimile

Localitatea Doboşeni se află în România, în apropierea unui orăşel mi-
nier din judeţul Covasna, Baraolt. Din punct devedere etnografic, zona 
face trecerea între regiunile Trei Scaune şi Scaunul Odorhei. Regiunea nu-
mită „Erdővidék” (Zona împădurită) este zona etnografică în care atât lite-
ratura de specialitate, cât şi localnicii includ această aşezare. Din punct de 
vedere geografic, localitatea este aşezată în partea de sud-est a Transilva-
niei, la poalele Munţilor Baraolt şi pe malul drept al pârâului Kormos. Se 
învecinează cu satele Tălişoara, Brăduţ, Filia şi Vârghiş. Astăzi constituie 
unul dintre satele comunei Brăduţ. Satul Doboşeni se află la o distanţă 
aproximativ egală între localităţile Odorheiu Secuiesc şi Sfântu Gheorghe. 
În decursul istoriei, din punct de vedere administrativ, aparţinea când 
uneia, când celeilalte dintre localităţile menţionate. În perspectivă mai re-
strânsă, în diferite perioade a făcut parte, pe rând, din comunele Ocland, 
Tălişoara şi Brăduţ.

Regiunea mai largă (Ţinutul Secuiesc) este o zonă din România cu po-
pulaţia maghiară/secuiască majoritară prin tradiţie. La fel ca alte câteva 
aşezări din zonă, satul Doboşeni are şi o pondere însemnată de populaţie 
ţigănească. Diferă însă de alte câteva sate apropiate din regiune (de pildă, 
Vârghiş) prin faptul că aici trăiesc ţigani cu limba maternă română (bă-
ieşi). Acest lucru nu este singular nici în zona Erdővidék (de pildă, situaţia 
e asemănătoare în Herculian), nici în ţinutul mai larg; populaţia maghiară 
din regiune îi deosebeşte însă pe „ţiganii din Doboşeni” considerându-i un 
grup aparte.7 În localitatea Doboşeni (precum şi la Vârghiş, dar şi în multe 
alte sate din Ţinutul Secuiesc) mai există astăzi o categorie etnică8 aparte, 
urmaşii familiilor de români asimilaţi, care, din punct de vedere lingvistic 
şi cultural, au devenit deja maghiari, dar în privinţa etnicităţii şi a religiei 
(ortodoxe) şi-au păstrat identitatea. 

În ceea ce priveşte migrarea ţiganilor nu dispun de date istorice, locu-
itorii maghiari ai satului sunt însă de acord că aceştia ar fi venit din altă 
parte, eventual aduşi în secolul al XIX-lea de moşierul din Doboşeni. Ţiga-
nii se consideră în general băştinaşi, neacordând însă o importanţă deose-

7	 Pe teritoriului comunei şi la Filia trăiesc câteva familii de ţigani, dar, conform catego-
rizării locuitorilor maghiari din comună, aceştia „sunt de alt fel”.

8	 Nu folosesc aici noţiunea de grup etnic, deoarece persoanele incluse în această cate-
gorie nu alcătuiesc un grup.
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bită acestui lucru.9 Înainte de colectivizare, mai mulţi bărbaţi ţigani au 
lucrat la gospodarii maghiari din sat. Ocupaţia lor tradiţională este prelu-
crarea lemnului, confecţionarea măturilor şi împletitul coşurilor, confecţi-
onarea lingurilor de lemn şi a coveţilor. Produsele erau vândute din casă-n 
casă în satele din împrejurimi. Ţiganii cunosc bine zona, au o mobilitate 
remarcabilă şi un sistem extins al legăturilor de rudenie şi prietenie. As-
tăzi, mai degrabă femeile şi copiii se ocupă cu negustoria ambulantă, vân-
zând produse mărunte (linguri, coşuri, mături), deoarece materialul lem-
nos necesar pentru coveţi este mai dificil de obţinut, iar vasele tradiţionale 
au fost în mare parte înlocuite cu produsele industriale. 

3.1. Cadrul economic

Subsolul regiunii Erdővidék este bogat în ape minerale, minereuri, cal-
car şi cărbuni. Începând din secolul al XIX-lea, în împrejurimi funcţionea-
ză mine de cărbuni şi turnătorii de fier. Locuitorii din zonă se ocupau şi cu 
arderea varului. Din cauza apropierii munţilor, satele dispun în măsură 
diferită de terenuri favorabile pentru agricultură, însă datorită condiţiilor 
de relief, regiunea este mai potrivită pentru creşterea animalelor. Exploa-
tarea şi prelucrarea lemnului este de asemenea tradiţională în acest ţinut. 
Exploatarea cărbunelui şi-a pus amprenta în cea mai mare măsură asupra 
locuitorilor, îmburghezirea începând relativ devreme, iar din satele regiu-
nii mulţi au făcut naveta la minele apropiate.

Înainte de 1989, bărbaţii maghiari din Doboşeni au lucrat în proporţie 
însemnată în minele de cărbune din apropiere. Cei rămaşi acasă şi femeile 
munceau în cooperativa agricolă. O mare parte dintre ţigani erau angajaţi, 
de asemenea, la cooperativă. După schimbarea de regim, minele de cărbu-
ne s-au dovedit a fi tot mai puţin rentabile, în consecinţă închizându-se 

9	 Nu există o concurenţă vizibilă în ceea ce priveşte problema „strămoşescului” ori 
cea a statutului de localnic, precum la fel ca, de pildă, în cazul altor sate din Ţinutul 
Secuiesc, unde românii şi maghiarii îşi revendică întâietatea (vezi Anastăsoaie 1999). 
Acest lucru se explică în parte prin faptul că – după cunoştinţele mele – ţiganii din 
Doboşeni nu relatează povestiri mitico-istorice asemănătoare cu legendele despre 
originea secuilor af late în concurenţă cu ei. Prin comparaţie, poate fi amintit exem-
plul unui sat oltenesc unde convieţuiesc români şi ţigani rudari, iar cei din urmă 
susţin că ar fi originari din sânul unui popor străvechi – dacii şi regele lor, Decebal 
– manifestându-şi în felul acesta statutul lor de indigeni (vezi Kovalcsik–Boros 2000: 
154).
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una câte una. Din acest motiv există o proporţie însemnată de şomeri,10 
prin urmare şi bărbaţii se întorc la gospodăria proprie ori, eventual, pleacă 
în Ungaria ca muncitori sezonieri.

Legea fondului funciar nr. 21/1991 avea ca obiectiv revenirea la pro-
prietăţile existente dinainte celei de-a doua conflagraţii mondiale; astfel, 
în urma dizolvării cooperativelor agricole, proprietarii maghiari şi-au re-
cuperat în general terenurile, însă cea mai mare parte a familiilor de ţigani 
a rămas fără venit.11 Unii dintre bărbaţi încearcă să se angajeze de aseme-
nea ca muncitori sezonieri în străinătate, alţii muncesc cu ziua în Dobo-
şeni şi în satele învecinate, ori lucrează pământul maghiarilor „în parte” 
(pentru o treime sau jumătate din recoltă). De regulă, pentru păstorit, ţă-
ranii maghiari angajează tot un bărbat ţigan cu experienţă. Câţiva dintre 
capii familiilor de ţigani pot munci şi în orăşelul din apropiere ca angajaţi 
ai companiei de salubritate. 

Din cauză că nu au pământuri în proprietate, ţiganii din Doboşeni se 
simt vulnerabili. Pe uliţa ţiganilor sărăcia a atins cote uluitoare. Dezavan-
tajele lor economice reale sunt multiplicate de marginalizare în ceea ce 
priveşte educaţia, poziţia politică şi cea socială. Între satele comunei Bră-
duţ există oricum disproporţii politice şi economice evidente, care au in-
fluenţă nu doar asupra locuitorilor ţigani. Doboşeni este singurul sat în 
care nici măcar drumul de acces spre şoseaua principală dintre localităţile 
Baraolt şi Vârghiş nu este asfaltat, fiind doar presărat cu piatră pisată, fiind 
aşadar plin de praf pe vreme uscată şi de noroi, când plouă. La capătul de 
sus al satului, unde începe uliţa ţiganilor, drumul este şi mai distrus, iar pe 
traseul care duce spre casele de pe deal n-a mai ajuns nici piatra.

3.2. Situaţia demografică şi politico-administrativă

Dacă se face o scurtă trecere în revistă pe baza evidenţei populaţiei din 
comună, se conturează următoarea imagine: populaţia totală a comunei 
Brăduţ este de 4.549 de locuitori, dintre care Filia are 1.243, Brăduţ 933 şi 
Tălişoara 743 de locuitori. În satul Doboşeni locuiesc 1.625 de persoane, 
dintre care 833 de maghiari şi 792 de români (pentru mai multe date, vezi 

10	 Conform datelor furnizate de primar, în anul 2000, 67% dintre locuitori activi ai co-
munei sunt şomeri. 

11	 Problema terenurilor împădurite este până astăzi nerezolvată. 
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Anexa I)12. Potrivit celor spuse de V. E., reprezentantul local al ţiganilor, pe 
uliţa ţiganilor (cartier) locuiesc aproximativ 1.000 de oameni, iar o denatu-
rare semnificativă a datelor nu poate fi presupusă. În orice caz, este clar că 
la Doboşeni proporţia numerică dintre maghiari şi ţigani se va modifica în 
viitorul apropiat în avantajul ţiganilor.

Figura 1. Structura populaţiei pe etnii şi grupe de vârstă

Sursa: Evidenţa populaţiei, comuna Brăduţ, 2000

Analizând grupurile etnice pe baza grupelor de vârstă, această imagi-
ne capătă următoarele nuanţe. În cazul grupelor mai tinere, iese în evi-
denţă o majoritate romă; deosebirile sunt pronunţate în special în catego-
ria 7–17 ani. Proporţia adulţilor tineri este aproximativ egală la cele două 
etnii, la persoanele de vârstă mijlocie (31–62 ani) balanţă înclinând vizibil 
spre maghiari, iar la generaţia vârstnică tot maghiarii fiind majoritari. In-
terpretarea acestei structuri demografice duce la câteva observaţii de or-
din general:13 populaţia ţigănească este în general mai tânără şi mai dina-

12	 Noua situaţie referitoare la populaţie a fost întocmită de consiliul recent ales în vara 
anului 2000. Primarul şi angajaţii oficiali ai primăriei au răspuns cu promptitudine 
la solicitările mele şi mi-au oferit datele. Din acestea am selectat Anexa I.

13	 Aici nu este locul unei analize detaliate, nici datele nu-mi permit acest lucru. 
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mică, însă durata medie a vieţii, în cazul romilor, este mai scurtă decât la 
populaţia maghiară. Această concluzie ar putea fi modificată de o analiză 
din perspectivă istorică referitoare la migraţia ţiganilor, dar acest lucru nu 
poate fi realizat în lipsa unor date sigure, iar pe baza datelor obţinute prin 
interviuri nu presupun o imigrare consistentă. Comparativ cu această si-
tuaţie, populaţia maghiară prezintă o structură pe vârste cu îmbătrânire 
succesivă, însă cu durata media a vieţii probabil mai ridicată decât în ca-
zul romilor. 

Totodată, în ceea ce priveşte proporţia generaţiilor de vârstă medie 
din cadrul grupei de vârstă care participă activ la deciziile politice şi eco-
nomice, formând cel mai relevant element al opiniei publice, poate fi re-
marcată dominanţa numerică a maghiarilor. În schimb, copiii şi tinerii ţi-
gani formează într-un mod sesizabil o superioritate numerică la populaţia 
de vârstă şcolară. În curând voi reveni la analiza aspectelor socioculturale 
în ceea ce priveşte dominanţa, dar, în prealabil, aş menţiona doar că o di-
ferenţă importantă reprezintă faptul că acest ultim fenomen are o relevan-
ţă socială pentru ambele părţi, în timp ce asimetria întâlnită la vârstele 
medii nu este conştientizată la nivel social. După părerea mea, explicaţia 
constă în faptul că proporţia numerică a tinerilor ţigani este remarcată de 
către ambele grupuri ca fiind semnalul schimbărilor sociale, în timp ce 
proporţia generaţiilor medii trece neobservată, ca o „normalitate socială”. 

În urma alegerilor locale din iunie 2000, comuna a ales noul primar şi 
un nou consiliu comunal. Primarul este originar din Filia, iar vice-prima-
rul din Doboşeni. Compoziţia consiliului în sate se prezintă astfel: Filia are 
3 consilieri, Brăduţ, 4 şi Tălişoara 2 consilieri. Din punct de vedere politic, 
consiliul era format – cu excepţia unui singur membru – din candidaţi 
UDMR. La Brăduţ, alături de cei 3 consilieri aleşi de pe lista UDMR, a exis-
tat şi un candidat independent. De asemenea, tot de pe lista UDMR a fost 
reales V. E., reprezentantul „minorităţii” din Doboşeni. V. E. îndeplineşte 
această funcţie din 1990, aflându-se la prima candidatură în timpul colo-
raturii politice a Frontului Salvării Naţionale, apoi la următoarele alegeri a 
aderat la UDMR. Trebuie menţionat faptul că cei 6 candidaţi de la partidul 
naţional al romilor (Partida Romilor) au întrunit în totalitate aproximativ 
70 de voturi, pentru că majoritatea romilor au votat pentru UDMR şi V. E. 
Referitor la aceste evenimente, este de remarcat faptul că, în cazul comu-
nităţii de romi, rolul conducătorului intern al comunităţii (predicatorul 
penticostal) şi cel al reprezentantului trimis în consiliu sunt două roluri 
publice separate. 
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Mai recent există tendinţa de a negocia independenţa unuia dintre 
satele componente ale comunei, Filia, care doreşte să devină comună se-
parată. Această aspiraţie, pe de o parte aparţine unui fenomen general în 
decursul căruia unele comune din România – desfiinţate abuziv ori coma-
sate în timpul comunismului – încearcă să-şi redobândească statutul in-
dependent. Deşi există exemple asemănătoare, ţinând cont de raporturile 
actuale de forţă din comună, năzuinţa respectivă poate fi concepută şi ca 
o încercare a satului de a „ieşi” din mijlocul celorlalte localităţi. Cel puţin 
locuitorii satelor învecinate sunt dispuşi să creadă acest lucru.

4. Istoria relaţiei interetnice

4.1. Recensămintele14

În oglinda datelor de recensământ şi din punct de vedere istoric, com-
poziţia etnică a satului – începând cu secolul al XIX-lea, sau cel puţin de la 
jumătatea acestuia – era mixtă cu dominanţă maghiară. Acest lucru reie-
se şi din datele de tip confesional: alături de majoritatea secuilor reformaţi, 
de câţiva unitarieni sau romano-catolici, sunt prezenţi românii şi ţiganii 
de religie ortodoxă. În cazul în care se doreşte o analiză mai detaliată a 
datelor de recensământ, trebuie să se ţină cont de schimbările politice, 
precum şi de cele ale frontierelor din secolele XIX şi XX, care au avut o in-
fluenţă asupra localităţii. În cazul datelor de recensământ, cei mai impor-
tanţi factori modificatori au fost existenţa Imperiului Austro–Ungar, a sta-
tul naţional român şi a celui maghiar, iar mai apoi, regimul socialist din 
România.

În ceea ce priveşte localitatea studiată, datele prezentate nu sunt po-
trivite pentru o analiză nuanţată a relaţiilor etnice, ele pot fi utilizate în 
cadrul analizei mai degrabă ca variabile cu ajutorul cărora, în contextul 
istoric, pot fi sesizate anumite schimbări referitoare la experienţele legate 
de identificare. Aici nu pun la îndoială valabilitatea recensămintelor, doar 

14	 Acest subcapitol se bazează pe datele adunate de Árpád E. Varga (1998: 86, 134). Ta-
belele detaliate se găsesc în Anexa II. Interpretările (împreună cu posibilele erori) îmi 
aparţin. Varianta on-line a datelor se găseşte la: http://varga.adatbank.transindex.ro/
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atrag atenţia asupra faptului că, într-un anumit context politico-istoric, 
atât recenzorii, cât şi persoanele recenzate sunt capabili să atribuie/alea-
gă în mod conştient o identitate sau alta. 

Datele semnalează procesul de asimilare de lungă durată, în decursul 
căruia românii devin persoane cu limba maternă maghiară: conform da-
telor de recensământ din 1930, dintre cele 151 de persoane care s-au de-
clarat români, doar 60 au limba maternă română, în timp ce între cei de 
naţionalitate română nu sunt incluşi şi cei 54 de ţigani, probabil majorita-
tea cu limba maternă română.15 După mai mult de trei decenii, în anul 
1966, în timpul regimului socialist, această proporţie se schimbă în felul 
următor: 148 persoane de naţionalitate română şi 139 cu limba maternă 
română (în timp ce nu apare nicio persoană de naţionalitate romă). 

Atât referitor la limba maternă, cât şi la naţionalitate au mai fost co-
lectate date în anul 1941; în privinţa persoanelor cu limba maternă (5) şi 
naţionalitatea (3) române, proporţiile s-au inversat în decursul deceniului 
cuprins între 1930 şi 1941, populaţia satului a crescut cu 101 persoane (de 
la 887 la 988),16 iar numărul celor de naţionalitate română s-a diminuat 
de la 151 la 3. În urma Tratatului de pace de la Trianon, între anii 1910 şi 
1920 s-a observat o schimbare în sens invers, creşterea fiind evidentă: de 
la 56 persoane cu limba maternă română (în 1910) la 224 de naţionalitate 
română (în 1920); în acelaşi timp, numărul populaţiei satului a scăzut de 
la 935 la 889 de locuitori. Aceste date atrag atenţia asupra unui alt feno-
men. Fără doar şi poate, schimbările pot fi explicate prin faptul că, în timp 
ce, după unirea cu România Mare, mai mulţi români asimilaţi şi-au asu-
mat originea, după Arbitrajul de la Viena a scăzut drastic numărul celor 
care s-au declarat (s-ar fi declarat) români în faţa recenzorului. Din cauza 
convertirilor la religia reformată, şi populaţia ortodoxă a satului a scăzut 
vertiginos. În schimb, o parte a celor convertiţi, după o nouă modificare a 
graniţelor, au revenit, probabil, la ortodoxie. 

Fluctuaţiile datelor demografice referitoare la numărul ţiganilor sunt 
şi mai evidente: în 1850 au fost înregistrate 49 persoane de naţionalitate 
ţigani, iar după aceea, timp de aproape un secol, anchetatorii nu mai înre-

15	 În datele de recensământ la Doboşeni nu apare nicio persoană care ar avea limba 
maternă romani. Deşi este probabil ca între cei 20 de locuitori din 1880 – 10 în 1990 şi 
8 în 1910 – menţionaţi ca vorbitori de „alte” limbi materne să fi fost incluşi şi cei care 
vorbeau limba romani.

16	 Probabil, în această schimbare au avut un rol şi refugiaţii veniţi în sat din Ardealul de 
Sud. 
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gistrează pe nimeni cu această naţionalitate. În anul 1930 apar 54 de ţi-
gani, în 1941, doar 48, iar în timpul celorlaltor recensăminte, acestea dis-
par din nou. Un exemplu sugestiv ar putea constitui datele ultimului re-
censământ (din 1992) care înregistrează 9 ţigani. Pentru comparaţie, poa-
te fi amintit faptul că, în anul următor, când am fost pentru prima oară pe 
teren, am găsit un cartier al ţiganilor bine conturat, cu o populaţie de pes-
te 500 locuitori. Diferenţa este sesizabilă în cazul în care avem în vedere că 
o parte a ţiganilor s-au declarat de naţionalitate română pe baza limbii 
materne, iar în grupul celor 322 de persoane de naţionalitate română în-
registrate astfel se includ şi românii cu limba maternă maghiară, precum 
şi o parte a ţiganilor cu limba maternă română.

În ceea ce priveşte istoria satului, prezenţa ţiganilor ar fi dificil de do-
vedit prin datele de recensământ care se referă la naţionalitate, deoarece, 
după cât se pare, acestea au devenit invizibile pentru recenzorii adminis-
traţiei mereu schimbătoare. Evident, în acest caz nu doar recenzorul, ci şi 
persoana recenzată are un rol activ: alegerile identitare strategice ale 
acesteia pot influenţa la fel de mult rezultatul final. Poate fi însă stabilit ca 
o tendinţă faptul că fluctuaţia sesizabilă în ceea ce priveşte numărul popu-
laţiei din mijlocul uneia dintre etnii atrage atenţia asupra schimbării rela-
ţiilor dintre administraţie şi membrii grupului respectiv. 

Atunci când acestor schimbări de centru de putere şi de administraţie 
din societatea locală li se mai alătură şi posibilitatea de transgresare a gra-
niţelor etnice, va creşte şansa ca persoana anchetată (cel puţin, dar nu în 
mod exclusiv) să-şi declare în faţa recenzorului apartenenţa la un alt grup. 
În acest caz, nu doar puterea centrală politică şi economică reală va căpă-
ta un rol important, ci şi atenţia îndreptată spre centru, precum şi identifi-
carea la nivelul conştientului: în timp ce, în cazul românilor şi al maghia-
rilor, centrele de forţă schimbătoare apar mai degrabă sub forma statelor 
(naţionale), referitor la ţigani, o deosebire importantă o constituie faptul 
că statutul lor permanent de minoritari i-a împiedicat să se identifice cu 
un centru de forţă instituţional.

Există însă o excepţie parţială: mişcarea religioasă din ultimele decenii 
şi biserica penticostală reprezintă un centru instituţional care, deşi nu are 
coloratură ne-etnică/naţională, oferă o posibilitate de identificare. Influ-
enţa acestei instituţii apare în mod vizibil în ceea ce priveşte repartizarea 
populaţiei pe confesiuni: cele 432 persoane care apar ca făcând parte din 
grupul „altor” confesiuni aparţin – cu siguranţă – comunităţii de ţigani 
penticostali. Considerând limba lor maternă, ţiganii pot ajunge cu mare 
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uşurinţă şi în categoria celor de naţionalitate română, atât prin autoiden-
tificare, cât şi datorită unei persoane din afară care-i identifică (în regiune 
existând mai multe exemple pentru ambele cazuri). În localitatea Dobo-
şeni însă nu este răspândită niciuna dintre aceste practici, deşi exemple 
pot fi găsite pentru ambele cazuri; cred însă că ar fi pripită stabilirea unor 
concluzii prea îndrăzneţe. 

4.2. Memoria

Memoria socială, pe de o parte, permite reconstrucţiile istorice mai 
nuanţate decât datele de recensământ; pe de altă parte, practica istorisirii 
constituie un element important al construirii identităţilor de grup din ca-
drul relaţiilor interetnice actuale.17 Ideologiile naţionale conţin adesea is-
torisirea unor întâmplări referitoare la etnie ca grup. La nivelul povestiri-
lor, relaţiile dintre ţiganii şi maghiarii din Doboşeni sunt deseori asociate 
cu relaţiile româno-maghiare schimbătoare. Acest lucru nu se întâmplă în 
primul rând datorită concepţiei asupra „istoriei naţionale” venite din sfera 
culturii înalte; chiar şi privind „de jos”, de la nivelul istorisirii personale, de 
multe ori devine o bază de referinţă puterea „de acum” ori cea „de 
atunci”. 

Mai mult decât atât, adesea cercetătorul însuşi provoacă – vrând-ne-
vrând – aceste referinţe, mai cu seamă atunci când face parte din grupuri 
etnice şi vine „din afară”, aşa cum s-a întâmplat şi în cazul meu.18 Interlo-
cutorii mei maghiari dialogau uneori cu mine în speranţa că cele auzite 
vor ajunge, prin mine, în faţa unui public eventual mai larg, care va da 
dovadă de înţelegere. Această doleanţă a fost exprimată în mod direct şi 
de mai mulţi parteneri de discuţie ţigani, în general cerând însă aducerea 
în faţa opiniei publice a condiţiilor economice precare în speranţa unor 
ajutoare materiale. În privinţa acestor două cazuri, punctul lor comun 
constă în faptul că participanţii la discuţie se simt, sub un oarecare aspect, 
marginalizaţi ori intimidaţi, iar o deosebire importantă este denumirea 
sursei de care se simt ameninţaţi. Ţiganii se simt vulnerabili din cauza 

17	 Aici, din cauza lipsei de spaţiu, nu voi trece în revistă literatura de specialitate care se 
ocupă de memoria socială. Sintetizat, vezi: Olick–Robbins 1999.

18	 Faptul că sunt originar din Sfântu Gheorghe şi identitatea mea de maghiar/secui 
erau evidente pentru toţi interlocutorii mei.

Anxietate şi stigmat



FOSZTÓ LÁSZLÓ: Colecţie de studii despre romii din România

146

pauperităţii, iar maghiarilor le este teamă de schimbarea raporturilor etni-
ce din sat.

Aş dori să surprind dimensiunea istorică a relaţiilor etnice prin desfa-
cerea câtorva fire din mreaja povestirilor ţesute în jurul unor construcţii 
(ruine). Biserica ortodoxă, construită în anii ’30 în centrul satului şi incen-
diată în 1940, iar mai apoi, de curând, reclădită, a devenit un actor pasiv 
în mijlocul unor evenimente stranii. Firul povestirilor curge pe mai multe 
planuri: pe de o parte există versiunile care circulă în rândul publicului 
maghiar din sat, pe de altă parte, variantele întipărite în memoria ţiganilor 
mai în vârstă. Maghiarii cunosc cel puţin două variante contradictorii, iar 
elementul comun al acestora constă în faptul că se încearcă scoaterea lo-
cuitorilor maghiari din sat de acuzaţia de distrugere a bisericii. Una dintre 
versiuni susţine că de incendierea bisericii ar fi responsabile trupele ma-
ghiare de ocupaţie, iar cealaltă variantă dă vina pe locuitorii români asi-
milaţi ai satului. În presa românească regională şi centrală circulă, de ase-
menea, din când în când, o variantă referitoare la istoria bisericilor ortodo-
xe din Ţinutul Secuiesc, devastate în anul 1940, şi printre acestea şi despre 
istoria celei din Doboşeni. Detalierea tuturor acestor planuri ar depăşi cu 
mult problematica relaţiilor interetnice din Doboşeni. Aici aş dori doar să 
mă rezum la încadrarea memoriei graniţelor de stat şi a schimbărilor de 
regim în aceste povestiri, iar prin intermediul lor şi în relaţiile interetnice. 

Memoria este legată de experienţele trăite, iar în felul acesta şi de ge-
neraţii. Din acest motiv, primele valuri ale conflictului referitor la clădirea 
bisericii ortodoxe sunt închistate în amintirile generaţiilor mai în vârstă. În 
ceea ce priveşte povestirile, circumstanţele actuale sunt însă năpădite de 
noi valuri de conflicte. Polemicile din presa maghiară şi română din ultimul 
deceniu actualizează memoria evenimentelor, conferindu-le sensuri noi. 
Impulsurile exterioare recent intrate în lumea satului apar sub forma unor 
constrângeri în ceea ce priveşte definirea relaţiilor dintre grupurile din lo-
calitate, iar istorisirile devin mijloacele acestui proces de identificare.

Oferind un cadru fluctuant, ştirile apărute din când în când în presa 
maghiară din România, despre construcţiile de biserici şi mănăstiri orto-
doxe în Ţinutul Secuiesc după 1989, readuc la viaţă în sat, sub forma unor 
paralele timpurii ale aspiraţiilor asemănătoare, amintirea evenimentelor 
similare din anii ’30. În acelaşi timp, presa românească prezintă ruinele 
bisericii, năpădite de plante de-a lungul anilor, în special ca pe un exemplu 
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evident al fenomenului Har-Cov.19 Aceste urme materiale ale violenţei 
simbolice, prezente în publicaţiile de presă româneşti, sunt destinate con-
firmării antiromânismului locuitorilor din zonă. 

În prima jumătate a anilor ’90, presa centrală şi cea din provincie s-a 
focalizat de mai multe ori pe problema ruinelor, până când s-a pus în prac-
tică reconstrucţia clădirii de la Doboşeni. De cele mai multe ori, chiar şi 
sătenii sunt de părere că acest lucru poartă o încărcătură simbolică, iar 
locuitorilor din sat li se pare mai degrabă o aspiraţie orientată spre trecut, 
decât o intervenţie strategică în vederea ocupării spaţiului. De pildă, în 
opinia unuia dintre interlocutorii mei maghiari „se spune că aici va fi mu-
zeu”, dar nu mai ştia ce fel de muzeu. Merită reţinut faptul că, în sat, locu-
itorii de religie ortodoxă sunt astăzi mai puţini decât erau cei din anii ’30, 
pentru care s-a construit iniţial această biserică. 

În cazul în care reconstrucţia bisericii apare ca o intervenţie „venită de 
sus”, dar orientată – evident – spre trecut, maghiarii din sat percep viitorul 
într-un mod diferit, şi anume prin prisma condiţiilor politice actuale. Pen-
tru mulţi dintre aceştia, populaţia numerică crescândă a ţiganilor capătă 
conotaţii politice: Spun că acel… cutare, aceea conducere trebuie să dea bani, 
ori ce, să se înmulţească tot mai mulţi, ca să-i întreacă pe maghiari. Trebuie să 
fie ceva politică într-asta…. (Ny. A.) Această bănuială se completează cu un 
element important: privit din perspectiva celuilalt, după părerea ţiganilor, 
rolul puterii actuale este asigurarea unui statut presupus de protejat, spre 
deosebire de memoria trăirilor de pe „vremea maghiarilor”, când erau lip-
siţi de apărare. Cum era? Atuncea pe timpurile astea aşa era, de n-aveam voie 
să ne audă când mergem (în sat) să ne audă de limba noastră maternă. Ce 
este, este, asta este limba noastră maternă: română. Că suntem ortodocşi sun-
tem altă naţie. Făcea deosebire… (Şi acum, în vremea românilor?) Mai făcea 
ce făcea ei, dar nu îndrăznea. Că atuncea n-aveam voie… Noi, trebuia să… pă-
rinţii noştri trebuia să meargă la oameni, la ghiaburi, (că aşa le spune la ghia-
buri, în maghiară: a kulákokhoz). Trebuia să meargă la ei, ca să le lucre, ca să 
le dea adeverinţă, ca să poată dintr-un sat, dintr-o comună, în ailaltă comună 
să treacă. Când a fost cu ungurii. (Continuă în limba maghiară:) Jandarmii 
maghiari a trebuit să le dea o adeverinţă de plecare ca să dovedească că au 
voie să plece dintr-un sat în altul (M. G., bărbat ţigan în vârstă).

19	 Prescurtarea „Har-Cov” provine din comasarea denumirii judeţelor Harghita şi Co-
vasna şi are rolul de-a simboliza în viaţa publică din România „problemele” regiunii 
cu populaţiea majoritară maghiară, precum şi „oprimarea” minorităţii române din 
zonă. 
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O împrejurare interesantă constă în faptul că, în anii ’60, vorbitorul a 
părăsit religia ortodoxă, convertindu-se la baptism, iar după aia la penti-
costalism; în momentul în care discuţia ia o turnură referitoare la relaţiile 
etnice (ale naţionalităţilor), acesta se autodefineşte ca adept al religiei or-
todoxe. În acelaşi timp, în multe alte situaţii, identitatea penticostală a 
acestuia este mult mai dominantă decât imaginea păstrată în memorie 
despre apartenenţa sa la ortodoxie. În povestire apar şi categorii sociale 
din socialismul timpuriu, care capătă nuanţe naţionale. În acest context, 
distrugerea bisericii se interpretează ca manifestare a agresivităţii simbo-
lice împotriva comunităţii de ţigani din localitate: Ortodocşi am fost, orto-
docşi. […] În sat, n-am apucat-o să fie, asta am făcut-o, am zidit-o pe timpul… 
Cam pe la ’39 a fost făcută. Dar deja în ’40 s-a dărâmat. Când au venit ungu-
rii, atuncea oameni din sat, ungurii din sat au desfăcut, au stricat, doar atâta 
mai era ca să sfinţească şi să intre în el. (Nu era sfinţită?) Asta ar fi urmat, să 
se sfinţească şi s-ar fi putut face rugăciuni într-însa (M. G., bărbat ţigan în 
vârstă).

Probabil şi din acest exemplu reiese faptul că memoria referitoare la 
relaţiile interetnice, aşadar păienjenişul istorioarelor ţesut în jurul anumi-
tor evenimente, este deosebit de complex. În ceea ce priveşte generalizări-
le, interpretarea lor necesită mult tact şi reţinere. Trebuie avute în vedere 
şi circumstanţele variabile (contextele), precum şi intervenţiile cu diferite 
intenţii sosite în lumea satului din exterior. Aceste povestiri pot fi puse cu 
uşurinţă în slujba uneia sau alteia dintre ideologii, iar dacă sunt scoase din 
context devin mijloacele unor mobilizări politice. Relaţia de sens invers, 
care leagă memoria de cadrul variabil, favorizează şi „resuscitarea aminti-
rilor”. Cele două grupuri etnice din Doboşeni au rezolvat până în prezent 
cu succes problema memoriei, iar acest lucru se explică – în parte – şi prin 
opiniile publice paralele şi lipsa unor mobilizări politice antagonice. 

Interpretarea memoriei sociale necesită o scurtă menţionare a planu-
rilor de viitor, cu atât mai mult cu cât retrocedarea terenurilor către pose-
sorii de drept şi reconstituirea împrejurărilor din trecut au un rol decisiv în 
modelarea din culisele economiei referitoare la viitorul convieţuirii dintre 
cele două comunităţii. Membrii comunităţilor de ţigani nu sunt dezavan-
tajaţi doar din punct de vedere economic, ci şi din cauza faptului că nu au 
pământuri, iar proprietatea funciară este şi simbolul apartenenţei la co-
lectivitatea satului. Unii se aşteaptă la ameliorarea excluderii lor sociale 
adoptând o credinţă mitică în privinţa împărţirii „pământului statului”. 
Acest lucru neavând loc, îi suspectează pe cei din conducerea administra-
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ţiei locale: Cei care au avut pământ l-au putut lua înapoi. […] Şi chiar dacă au 
avut puţin pământ, l-au luat înapoi. A există pământul statului, acesta a fost 
şi a rămas întotdeauna, acest pământ al statului. Statul trebuie să aibe ceva 
pământ, că dacă n-are, dacă statul n-are, atunci cum să aibe individul pă-
mânt. Este dat decretul şi legea, ar fi trebuit să se dea la fiecare casă cincizeci 
de arii de pământ, ca omul să poată de acolo … să semene mălai, picioici, tot ce 
vrea. […] Păi, nimeni nu s-a născut cu pământul. Acest pământ a fost dat de 
Dumnezeu, cineva l-a moştenit şi l-au moştenit, şi l-au moştenit, dar este pă-
mântul statului… ce au făcut? (D. T., bărbat ţigan de vârstă medie)

În ceea ce priveşte planurile de viitor ale maghiarilor din sat, pe plan 
local, un rol decisiv îl are faptul că numărul crescând al ţiganilor, mai de-
vreme sau mai târziu, va inversa proporţiile etnice din localitate. Paralel 
cu acest proces sunt agravate şi problemele economice din comunitatea 
de ţigani. În pofida acestui fapt, până în prezent, nici pe plan local, nici în 
ceea ce priveşte partea restrânsă a regiunii, personal nu cunosc nici mă-
car o singură propunere care – constatând direcţia procesului – ar încerca 
gestionarea surselor posibile de tensiune politică şi economică referitor la 
relaţiile interetnice. 

Din punct de vedere politic, ultimele alegeri locale au dovedit loialita-
tea locuitorilor ţigani faţă de populaţia maghiară majoritară din localitate, 
aşadar maghiarii din sat şi din comună au putut constata din nou că, în-
cepând din 1990, ţiganii din Doboşeni le aduc dovezi repetate de devota-
ment la alegeri: „Aici trăiesc şi în continuare va trebui să trăiască aici, aşa 
că votează cu noi”. Astfel, „contractul” comunităţii de ţigani ar putea deo-
camdată să reducă anxietatea maghiarilor din localitate, cauzată de even-
tuale tensiuni politice. Gestionarea problemelor economice ar impune 
însă strategii mult mai susţinute şi complexe, în care ar trebui incluse am-
bele etnii, iar pentru acest lucru resursele locale par a fi prea modeste. 
Aspiraţiile de independenţă din partea unuia dintre sate oferă doar o solu-
ţie aparentă, deoarece administraţia independentă n-ar putea realiza 
scoaterea satului din reţeaua de relaţii sociale şi economice locale. 
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5. Ordinea interacţiunilor

În această parte a studiului, voi analiza parţial nivelul interacţiunilor 
cotidiene referitor la relaţiile interetnice şi etnicitate. Acest nivel este cel al 
„întâlnirilor”. În asemenea situaţii, cei care aparţin diferitelor grupuri (în 
cazul unor întâlniri mixte) se comportă în general urmând reguli bine sta-
bilite, menţinând – în consecinţă – graniţele etnice. Aici, prin graniţele et-
nice înţeleg frontierele sociale şi nu abordez detaliile diversităţii culturale, 
subliniind doar acele elemente care joacă un rol în menţinerea graniţelor 
etnice. În decursul studiilor de caz anterioare am mai încercat să analizez 
ordinea interacţiunilor (interaction order) existente între maghiarii şi ţiga-
nii din Doboşeni (Fosztó 1997a, 1997b, 1998), aşadar nu voi repeta aici 
afirmaţiile expuse, mai degrabă mă voi concentra asupra unui fenomen în 
opinia mea important. Aici abordez problema etnică a stigmatului şi ele-
mentele arsenalului strategic utilizat de către grupul/persoana stigma
tizat(ă) pentru ieşirea din stigmat.

5.1. Satul şi uliţa ţiganilor 

Noţiunea frontierelor etnice nu este utilizată de Fredrik Barth (1996) 
neapărat în sens spaţial. Evident, modelul interacţiunilor etnice nu poate 
fi schiţat pe hartă. Acţiunile reciproce ale actorilor pot trasa în condiţii 
variate şi susţinute graniţele, dar identităţile vor fi definite dincolo de fron-
tiere. În acest sens, fenomenul este variabil şi dependent de situaţie. În 
cazul unei comunităţi cu mărimea relativ bine definită, graniţele etnice 
pot avea însă şi o proiecţie în spaţiu. Aceasta este mediul geografic obiec-
tiv, care indică, într-o manieră emblematică faţă de ambele comunităţi, 
tranziţia şi diferenţa proiectată în universul fizic. Adesea, acest lucru are 
drept consecinţă menţinerea unei imagini staţionare, transformând astfel 
ceea ce, în cadrul relaţiilor interumane, la prima vedere, rămâne invizibil, 
în ceva sesizabil din spaţiul fizic. 

O astfel de frontieră fizică este „casa chintalului” din Doboşeni, care 
indică în mod simbolic capătul satului şi începutul uliţei ţiganilor. Din per-
spectiva maghiarilor din sat, în sus de chintal locuiesc ţiganii, iar aceştia, 
începând de la chintal, consideră că „au intrat în sat”. La o privire mai aten-
tă se poate observa existenţa locuitorilor maghiari şi în sus de chintal, chiar 
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în imediata vecinătate a caselor de ţigani. Între marginea satului din apro-
pierea uliţei ţiganilor şi casele sărăcăcioase construite pe deal există deo-
sebiri şi mai vizibile decât între casele de pe cele două laturi ale chintalului. 
Această piatră de hotar obiectivă formează graniţa simbolică ce desparte 
grupurile etnice. Divizarea este valabilă nu doar în cazul celor vii, ci şi pen-
tru cei morţi: pe dealul din spatele casei chintalului se află cimitirul ţigani-
lor care, în fapt, este vechiul cimitir al satului, utilizat astăzi exclusiv de ţi-
gani. 

Alături de îndepărtarea fizică, reglarea distanţelor sociale constituie 
un important domeniu al întâlnirilor mixte. În fapt, acest lucru permite 
acţiunile reciproce ale părţilor dintr-un anumit cadru, reglând suprafeţele 
sociale pe care se petrec interacţiunile. Din partea maghiarilor, fixarea dis-
tanţei sociale se stabileşte ca o practică a menţinerii distanţei: „trebuie să 
se păstreze un nivel” (aici, nivelul înseamnă distanţa). Mecanismele de 
menţinere a distanţei pot fi observate şi din partea ţiganilor: de pildă, sepa-
rarea dintre rolul predicatorului şi cel al consilierul local poate fi interpre-
tată ca o strategie de menţinere a distanţei. Rolul de mediator şi cel de 
conducător al comunităţii sunt îndeplinite de persoane diferite, astfel re-
glarea distanţei sociale poate fi realizată în interiorul comunităţii. Structu-
ra paralelă a comunităţilor şi divizarea confesională funcţionează adesea 
sub forma reglării distanţelor sociale din punct de vedere instituţional. 

5.2. Stigmatul

Interpretarea noţiunii de stigmat şi a relaţiei sale cu identitatea socială 
a fost posibilă datorită noii căi deschise în cadrul ştiinţelor sociale de lu-
crările lui Erving Goffman (1990 [1963]). Noţiunea stigmatului de tip „tri-
bal” oferă ocazia de a studia stigmatul etnic. Pe parcursul unei analize 
asupra „stigmatului românesc”, Sorin Antohi redefineşte într-un mod su-
gestiv noţiunea de orientalism. Adoptând propunerile sale, Liviu Chelcea şi 
Puiu Lăţea realizează o „critică empirică” a naţionalismului românesc ur-
mărind divizările etnice şi regionale într-un sat din Ardeal (Chelcea–Lăţea 
2000). În cazul satului Doboşeni, voi analiza stigmatul de tip „tribal” al ţi-
ganilor şi consecinţele încercărilor de a ieşi din stigmat.

La Doboşeni, dacă un maghiar se întâlneşte cu un ţigan, ţiganul salută 
de regulă primul, adresându-se cu pronumele de reverenţă „dumneata”, 
iar partea maghiară răspunde prin tutuire. Acest lucru poate fi observat 
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frecvent, chiar dacă există o mare diferenţă de vârstă între cele două părţi, 
iar dacă are loc după aceea o discuţie, această regulă rămâne valabilă şi în 
continuare. Pentru înţelegerea fenomenului trebuie menţionat faptul că, 
în general, în sat, în ceea ce priveşte relaţiile cu persoanele mai în vârstă 
sunt valabile normele utilizării pronumelui, iar tutuirea reciprocă face 
parte din relaţiile (de egalitate) bine definite şi este precedată de un gest de 
tutuire rituală. Tutuirea unilaterală este valabilă în cazul persoanelor cu o 
poziţie „inferioară” în ierarhia socială a satului (de pildă, copiii). 

Ţiganii au posibilităţi limitate în ce priveşte începerea unor discuţii 
stradale, deoarece se poate întâmpla ca interlocutorul să treacă pur şi sim-
plu mai departe şi să nu „se oprească să discute cu aceştia”. În general, în 
sat, salutul are loc în limba maghiară, pentru că ţiganii trebuie să vorbeas-
că în limba maghiară cu maghiarii, deoarece aceştia „nu prea vorbesc ro-
mâneşte”. În cazul în care unul dintre gospodari este vizitat la casa lui de 
un ţigan, acesta este primit în general în curte, iar condiţiile discuţiei sunt 
stabilite tot de stăpânul casei. Acest lucru se întâmplă nu atât din cauza 
competenţelor lingvistice ale maghiarilor, ci mai degrabă pe motive de co-
municare: pentru aceştia, utilizarea limbii române se leagă de un context 
„oficial”; astfel, părţii maghiare îi indică o poziţie de aservire (cu poliţistul, 
personalul administrativ regional etc. sunt nevoiţi să vorbească în limba 
română), aşadar, ţiganii, în special, trebuie să se conformeze dacă vor să se 
facă „înţeleşi”. În culisele problemei stă ascuns şi faptul că nivelul de com-
petenţă lingvistică maghiară a ţiganilor se leagă de grupe de vârstă: vârst-
nicii vorbesc mai bine limba maghiara, iar cei tineri, mai puţin.

Uneori, în afara formelor de salut şi de adresare, copiii de vârstă şcola-
ră elementară cunosc şi numele maghiar al obiectelor confecţionate de 
părinţii lor pentru vânzare (linguri de lemn etc.). Cei mai în vârstă vorbesc 
relativ bine limba maghiară, la întâlnirile noastre de pe teren discuţiile în-
cepeau aproape întotdeauna în limba maghiară, trecând la limba română 
doar când am cerut categoric acest lucru. Dincolo de toate acestea, carac-
terul discuţiilor se schimba în cazul în care interacţiunea avea loc în limba 
română. Acest lucru se explică prin faptul că cei vârstnici – tocmai datorită 
vârstei – au avut ocazii mai multe pentru a învaţă limba maghiară; o cir-
cumstanţă importantă o constituie şi faptul că, astăzi, copiii nu mai frec-
ventează clasele mixte împreună cu maghiarii din şcoală şi, în orice caz, 
din cauza mărimii grupului, comunică mai ales în interiorul acestuia.

Probabil, în parte, tot prin acest motiv poate fi explicat şi faptul că, în-
tre prejudecăţile atât de bogate ale maghiarilor faţă de ţigani, la un loc 
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important se găseşte şi următoarea: „Nici nu ştiu să vorbească cum trebuie”, 
deşi se cunoaşte faptul că limba maternă a ţiganilor este cea română. 
Această prejudecată era cunoscută şi de către unii dintre partenerii mei de 
discuţie ţigani, deoarece afirmau: „Nici ungureşte, nici româneşte nu vorbim 
ca lumea”. Aşadar, stigmatul etnic a fost interiorizat până la un anumit 
stadiu. În afara competenţei lingvistice, mai există însă multe alte elemen-
te culturale accentuate care – în practica maghiarilor – contribuie la defi-
nirea externă a ţiganilor. Din esenţa stigmatului de tip „tribal” face parte 
definirea individului ca membru al grupului, acceptând imaginea formată 
despre grup ca notă caracteristică dintotdeauna în ceea ce priveşte identi-
tatea socială şi împiedicând, în acelaşi timp, actualizarea unei alte identi-
tăţi a persoanei care aparţine grupului respectiv.

În ceea ce priveşte comportamentul maghiarilor faţă de ţigani, princi-
pala atitudine este judecarea moralităţii celuilalt. În acest sens, colectivi-
tatea ţiganilor se caracterizează prin valori ori lipsa valorilor, care legiti-
mează acest tip de comportament devalorizant. În felul acesta apare ima-
ginea ţiganului „hoţ, mincinos, nedemn de încredere” etc., la care se mai 
adaugă şi caracteristici fizice precum „murdar”, prin care se realizează, de 
asemenea, o devalorizare morală, deoarece acest lucru, în opinia maghia-
rilor, înseamnă „lene” şi „lipsa exigenţei”. Totodată, şi „pauperitatea” poate 
fi transformată într-o categorie morală, deoarece se asociază, de aseme-
nea, cu „trândăvia” şi familiile mari. 

Numărul copiilor de ţigani se explică, pe de o parte, prin imoralitatea 
sexuală atribuită ţiganilor, pe de altă parte, prin lipsa planificării familiale. 
Tot aici sunt încadrate şi căsătoriile timpurii comparativ cu vârsta medie a 
căsătoriilor dintre maghiari. În opinia maghiarilor, mişcarea religioasă 
penticostală şi schimbările structurale şi culturale din comunităţile de ţi-
gani nu semnifică adesea altceva decât faptul că „de aproximativ zece ani 
sunt pocăiţi”, dar şi această religie contribuie la naşterea cât mai multor 
copii. Interesul maghiarilor faţă de numărul copiilor ţigani se datorează 
sentimentului anxietăţii deja amintite, aşadar, pe lângă judecăţile morale, 
apare şi sentimentul „pericolului”.

Atât diferenţele cât şi relaţiile economice pot deveni mijloace ale stig-
matizării, favorizând astfel menţinerea graniţelor etnice. Pe de o parte, lip-
sa proprietăţilor („sunt mai prejos, nu au pământ”), pe de altă parte, anumi-
te activităţi legate de câştiguri (comerţul ambulant, cerşitul, lucrul cu ziua) 
apar ca diferenţe culturale asociate etniei ţiganilor. În continuare, la nivel 
discursiv, maghiarii încearcă să reducă la nivelul unor relaţii economice 
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unilaterale interacţiunile mixte în lumina cărora ţiganii „trăiesc de aici din 
sat”, se duc la „cerşit” şi lucrează la unguri. Într-o etapă precedentă a acti-
vităţii mele de pe teren am avut ocazia să observ tulburările de comporta-
ment provenite din relaţia inversată patron-client în cazul unui bărbat 
maghiar care efectua o lucrare pentru un gospodar ţigan (Fosztó 1998: 
102–104). Cu ocazia discuţiilor despre aceste relaţii economice considera-
te legale, maghiarii încearcă să dovedească faptul că ţiganii au nevoie de 
maghiari, însă aceste relaţii nu sunt reciproce. Furtul real ori presupus 
constituie o relaţie economică (ilegală) care atrage după sine grave jude-
căţi morale, indiferent de valoarea obiectului furat, iar în opinia maghiari-
lor acestea sunt puse în afara cercului de relaţii tolerate şi asociate cu gru-
pul etnic a ţiganilor. 

Din trecerea în revistă a relaţiilor şi a valorilor atribuite acestora, reie-
se faptul că de ţigani – ca grup etnic – se leagă multe elemente culturale 
inacceptabile în colectivitatea maghiarilor. Se pune întrebarea: cum poate 
fi abordat în mod cooperativ grupul a cărui imagine etnică este construită 
în special pe elemente negative? Mai mult decât atât, asocierea acestor 
elemente cu etnicitatea generalizează imaginea grupului, însă în decursul 
întâlnirilor mixte respectiva imagine se aplică indivizilor, stigmatizând 
astfel membrii grupului. Consecinţele stigmatului constau nu doar în fe-
nomenul: maghiarii „ştiu mai bine cine este şi ce sunt ţiganii”, ci şi în faptul 
că la nivelul indivizilor apare excluderea, ceea ce, pe plan psihologic, duce 
la sentimentul frustrării. 

5.3. A trăi purtând stigmatul

Analizele psihosociale au definit o serie de strategii individuale menite 
să ajute la înlăturarea stigmatizării şi a frustrărilor. Studiind colectivităţile 
de ţigani din România, câţiva cercetători au identificat şi analizat o succe-
siune de asemenea strategii. Printre acestea există, de pildă, proceduri 
precum conştientizarea situaţiei, temporizarea (expunerea în viitor), 
schimbarea (reconectarea), substituirea, compensarea, atenuarea şi tran-
sferul (Urlich et al. 1997). Utilizarea strategiilor respective în diferite con-
texte poate sprijini individul în ceea ce priveşte evitarea ori preîntâmpina-
rea propriilor reacţii de autodistrugere sau agresive, apărute din cauza 
frustrării. Există o consecinţă socială referitoare la încercările de ieşire din 
stigmat. În cazul în care membrii unui grup utilizează strategii asemănă-
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toare pentru înlăturarea dezavantajelor cauzate de stigmatizare, produsul 
secundar al acţiunilor individuale, dar organizate în modele, poate fi con-
stituit din crearea formaţiei sociale.

Una dintre strategiile posibile ar fi integrarea individuală în grupul 
majoritar, această cale fiind abordabilă mai degrabă în cazul elitelor co-
munităţii stigmatizate. Un asemenea proces ar putea fi cel din Ţinutul Se-
cuiesc, în decursul căruia familiile de ţigani mai înstăriţi se mută în centrul 
satului (vezi, de ex., Anghel 1999 şi Kotics 1999). Din acest punct de vede-
re, un exemplu interesant este preluarea simbolurilor celeilalte etnii, de 
pildă, a porţiilor secuieşti construite la intrarea (Kotics 1999:128–129). Un 
astfel de proces individual poate fi considerat în Doboşeni convertirea de 
la ortodoxie a ţiganilor din anii ’60. Astfel, cei care au abandonat religia 
ortodoxă au căutat şi au găsit acceptare într-una dintre bisericile locale cu 
un prestigiu relativ mare. Citez aici, spre exemplificare, mărturia unui băr-
bat ţigan în vârstă: 

Ies pe drum, era spre seară, aşa sună orga, aşa frumos se cântă. 
(La reformaţi?) Nu. La baptişti. Dumnezeule, cum să ajung eu 
acolo? Aşa suna orga… Doamne, Dumnezeule, cum să mă duc 
eu acolo şi mai aproape? Am mers şi mai aproape, am mers şi 
mai aproape, păi văd că uşa nu-i închisă, era cumva deschisă, 
mă duc mai înăuntru, mă duc mai înăuntru, apoi când ajung 
acolo, vine un pocăit, m-a prins pe mine din spate şi-mi zice: 
unde mergi? Aşa m-am speriat, nici nu ştiam ce să fac. Zic: Am 
văzut aceste cântece frumoase, cum (se) cântă… Zice: Vii? Zic: 
Nu ştiu dacă pe mine ca ţigan mă primeşte. Nici să nu spui aşa 
ceva, M., zice, căci te primesc bucuroşi! Când am intrat în casa 
de rugăciuni, acolo văd, într-un colţ, unul plânge, în cela’ colţ, al-
tul plânge. Păi de ce plâng oamenii ăştia, Dumnezeule Mare? Păi 
acolo la avon, cum se zice, unde se zice din cuvântul Domnului, 
de unde se predică, odată se zice, se predică pe Dumnezeu (cân-
tând): Vezi, când ai fost răstignit? Vezi, când ai fost răstignit? Nu 
pot acum să cânt, că aşa de tare am îmbătrânit, nu pot să cânt. 
Şi atunci au zis: Ştii când l-ai străpuns cu lancea? Ş-atunci: Ştii 
când cu coroana ce împunge i-au, cum se cheamă, capul. Cu co-
roana de spini. Na, şi-apoi aşa plângeau oamenii. Eu… de atunci 
şi eu am plâns, aşa am început să plâng. Păi aşa am văzut, că 
aşa plâng toţi …Bunule Dumnezeu, ce poate să fie? […] Apoi eu 
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de atunci am făcut promisiune lui Dumnezeu, zic na, de astăzi, 
dacă pe mine mă primesc aici, eu vin aici. Na, zice: dacă vii aici, 
să fii liniştit că nu vei avea loc rău. Mie mi-a plăcut, apoi m-am 
dus, m-am dus, m-am dus şi odată zice predicatorul: M., îţi place 
să fii pocăit? Zic: da, cum nu. Primeşti o Biblie, zice, în numele 
Domnului, dacă vei fi pocăit. Da – zic. Na, mi-a dat o Biblie, mie 
mi-a dat, Biblie românească mi-a dat. Na, zice: ţine-l şi poruncile 
care sunt într-însa trebuie să le împlineşti, zice. (D. M.)

Atitudinea de acceptare a „pocăiţilor” maghiari însă era doar începu-
tul procesului, a cărui urmare a fost convertirea la credinţa penticostală a 
unui mare număr de ţigani din comunitate, înfiinţându-se astfel în sat o 
biserică separată, ai cărei membrii sunt în majoritate ţigani. Acest feno-
men face parte din cea de-a doua perioadă a convertirilor, iar în ce priveş-
te specificul său, diferă de exemplul anterior.

Aici, calea ieşirii din stigmat nu constă în integrarea în grupul celălalt, 
ci invers, în detaşarea faţă de grup. Goffman atrage atenţia asupra parado-
xului din cadrul acestui proces: cu cât individul stigmatizat se detaşează şi 
devine mai independent din punct de vedere structural, cu atât mai mult 
va fi asimilat sub aspect cultural, deoarece se va autodefini prin noţiunile 
de mândrie şi demnitate ale culturi celeilalte.20 Cazul credincioşilor ţigani 
penticostali din Doboşeni diferă de fenomenul descris de Goffman prin 
faptul că, aici, nu se realizează analogia utilizării mândriei şi a demnităţii 
individuale, ci o nouă organizare, asemănătoare structural cu instituţiile 
celuilalt grup. 

În parte, fenomenul seamănă cu caracterele specifice naţionalismului 
ţiganilor, accentuat de către Thomas Acton ca element constitutiv: mişca-
rea care împrumută şi se inspiră din alte tipuri de naţionalism (Acton 
1974: 233). O deosebire importantă constă însă în tendinţa/orientarea 
procesului, deoarece naţionalismul şi mobilizarea etnică, de cele mai mul-
te ori, sunt procese centralizatoare, dirijate conştient şi „de sus”, de către 
elite, iar comunitatea penticostală din Doboşeni, deşi a fost înfiinţată cu 
influenţă şi ajutor din exterior, în ceea ce priveşte conducerea şi funcţiona-

20	 „His disdain for a society that rejects him can be understood only in terms of that 
society’s conception of pride dignity and independence. In short, unless there is some 
alien culture in which to fall back, the more separate he separates himself structur-
ally from the normals, the more like them may became culturally” (Goffman 1990: 
139). 
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rea locală are o relativă independenţă, menţinând mai degrabă relaţii mai 
strânse cu celelalte comunităţi de ţigani penticostali din regiune. Caracte-
rul etnic al fenomenului constă în faptul că aceste comunităţi, în majorita-
tea lor, au fost constituite ca urmare a unor procese asemănătoare, sub 
semnul valorilor universaliste. Din punctul de vedere al indivizilor, mişcă-
rile religioase constituie eliberarea de sub stigmatizare, oferind totodată o 
variantă de integrare alternativă (nu naţională). Limba vorbită în biserică 
este cea română, aceasta fiind mai familiară ţiganilor, însă procesul con-
vertirii semnifică ieşirea din sânul bisericii ortodoxe „naţionale”. 

6. Identităţi locale 

Aş dori să ilustrez funcţionarea identităţii(identităţilor) locale printr-
un scurt studiu de caz, care – conform intenţiilor mele – exemplifică con-
vieţuirea celor două comunităţi în cadrul realităţilor paralele simbolice. Aş 
dori totodată să subliniez faptul că, aici, voi aprecia ca paralelă relaţia din-
tre cele două colectivităţi doar pe baza unor aspecte bine definite, deoare-
ce în alte domenii – aşa cum s-a arătat în prealabil – există relaţii impor-
tante între maghiarii şi ţiganii din Doboşeni. Acel domeniu relativ uşor 
conturabil de care mă voi ocupa reprezintă o formă rituală trăită în public 
referitor la conştiinţa comunitară: înmormântarea. În opinia mea, înmor-
mântarea – fiind un eveniment comunitar – conferă un cadru important 
identităţii locale şi de grup, aşadar nu voi argumenta în detaliu alegerea 
mea. Pe scurt (şi fără ambiţii de originalitate) aş defini înmormântarea ca 
oportunitatea colectivă a grupului de-a se aduna în jurul unui membru 
mort al acestuia, urmând scenariul ritualic bine definit. Înmormântarea se 
manifestă ca o acţiune rituală, dar şi socială a individului. Relevanţa soci-
ală şi dublul caracter al evenimentului (individual şi comunitar) pot fi 
exemplificate prin faptul că, în cazul comunităţilor din Ţinutul Secuiesc, 
prezenţa are foarte mare importanţă, rudele defunctului reţin persoana 
care lipseşte din grup. În continuare voi exemplifica reversul acestui lu-
cru.

În data de 8 august 2000, la Doboşeni au avut loc, în acelaşi timp, 
două înmormântări: au decedat doi săteni, unul maghiar şi unul ţigan. 
Aşadar, cele două înmormântări i-au împărţit pe săteni de-a lungul grani-
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ţelor etnice şi confesionale de grup. Desfăşurarea evenimentelor a fost 
marcată de atitudinea naturală şi potrivită cu ocazia ale celor două gru-
puri, în general, nederanjând nimic bunul mers al ceremoniilor. Având în 
vedere ceremoniile diferite, scenariul evenimentelor urma modelele obiş-
nuite fiecăruia dintre cele două grupuri, decedaţii fiind înmormântaţi în 
cimitire separate. Evident, acest lucru necesită anumite precondiţii, ca de-
osebirile religioase (preotul reformat şi predicatorul penticostal), precum 
şi aşezarea diferită a cimitirelor. Aceste condiţii există in Doboşeni.

În fapt, în sensul în care participarea comună era împiedicată de fap-
tul că cele două înmormântări se desfăşurau în acelaşi timp, compatibili-
tatea evenimentelor era „negativă”. Probabil ar fi exagerat să se caute ten-
denţiozitatea faptică, însă se poate afirma că, la organizarea înmormântă-
rilor, niciuna dintre părţi nu s-a gândit să adapteze propriul eveniment 
conform ritualurilor din cealaltă comunitate, incluzând – eventual – cere-
monia celuilalt în propria structură al timpului. Acest fapt poate fi inter-
pretat prin conjuncturi socioculturale referitoare la relaţiile interetnice 
deja amintite, completându-se cu o împrejurare de natură locală aparte: 
din punct de vedere economic, familia mortului maghiar era de vază în 
localitate. Potrivit opiniei mele, aici avem de-a face cu o circumstanţă care 
intensifică deosebirile, deşi, în mod normal, membrii unui grup nu obişnu-
iesc să participe la înmormântările din celălalt grup, decât în mod excepţi-
onal şi pe baza unor relaţii personale. 

Atât pentru membrii comunităţii maghiare, cât şi pentru colectivita-
tea de ţigani, din interiorul grupului are importanţă şi se aşteaptă ca fieca-
re individ în parte să cunoască decesul membrilor grupului, să prezinte 
condoleanţe aparţinătorilor şi să participe la înmormântare. Evident, mo-
delul ideal se poate realiza diferit, deoarece niciodată nu participă toţi să-
tenii la o singură înmormântare. Obligativitatea poate avea diferite grade, 
în funcţie de relaţiile de rudenie sau de vecinătate, iar raporturile de parti-
cipare pot fi şi ele diferite: de pildă, unii participă la înhumare, dar nu şi la 
praznicul care urmează acesteia. La Doboşeni, deja spre sfârşitul înmor-
mântării maghiare, la intersecţiile străzilor se opresc bărbaţii care ajută la 
organizare, invitându-i pe cei din cortegiu la praznic. În cazul de faţă, po-
mana – potrivit poziţiei importante a familiei mortului – a avut loc în casa 
de cultură din centrul satului, au existat însă oameni care s-au scuzat în 
faţa organizatorilor şi au plecat acasă. 

În cazul ambelor grupuri exista informaţia pasivă de fond, potrivit că-
reia, în paralel, mai avea loc o înmormântare; de acest lucru aminteau în 
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mod reciproc vocile auzite la ceremonii, clopotele trase şi cântecele în ca-
zul mortului maghiar, precum şi cântecele şi muzica cu care se acompania 
înmormântarea defunctului ţigan. Acest lucru i-a scos în faţa porţii pe 
membrii rămaşi acasă ai familiilor maghiare din imediata apropiere a uli-
ţei ţiganilor, iar aceştia au privit de la distanţă „înmormântarea pocăită”. 
Cu vecinii lor maghiari ar fi fost cel puţin nepoliticos să se comporte astfel. 
În cazul în care cineva lipseşte de la o înmormântare, încearcă să rămână 
cât mai invizibil, eventual va privi cortegiul funerar din casă, din spatele 
perdelelor. 

Prin acest studiu de caz am dorit să argumentez faptul că la un anumit 
nivel al ritualizării – în acest caz, câte o înmormântare – nu funcţionează 
/ nu se produce o identitate locală comună celor din Doboşeni (maghiarii 
şi ţiganii). Există informaţia despre celălalt, eventual curiozitatea faţă de 
acesta, dar nu poate fi observată într-un mod public trăirea colectivă a 
identităţii. Continuarea cercetării fenomenului ar putea semnala – even-
tual – astfel de procese cu ocazia observării altor situaţii, acest scurt studiu 
de caz însă – evident – nu poate înlocui analiza detailată a identităţii (iden-
tităţilor) locale. Aici am dorit să prezint doar un instantaneu, un dublu 
eveniment comun, ori cel puţin petrecut în spaţii apropiate, care însă, din 
punctul de vedere al realităţii simbolice, a avut o evoluţie paralelă.

7. Sinteză

În acest studiu am prezentat relaţiile etnice din Doboşeni, încercând 
totodată să analizez diferitele procese sociale care influenţează aceste re-
laţii, în contextul satului şi al comunei. La Doboşeni convieţuiesc maghiari 
şi ţigani, fiind delimitaţi în spaţiul fizic al satului. Cele două etnii sunt ca-
racterizate prin disproporţiile economice evidente şi parametrii demogra-
fici diferiţi. Comunitatea ţiganilor este vizibil mai pauperă şi mai dinamică 
din punct de vedere demografic. În decursul ultimului deceniu – deşi din 
motive diferite – membrii ambelor comunităţi trăiesc sentimente de anxi-
etate, simţindu-se vulnerabili. Mulţi dintre membrii colectivităţii de ţigani 
cred că sunt dezavantajaţi din punct de vedere economic, iar maghiarii 
sunt îngrijoraţi datorită schimbărilor proporţiilor etnice din sat.
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Una dintre specificităţile relaţiilor interetnice este şi faptul că acestea 
sunt încadrate, din punct de vedere istoric, în categorizări de tip naţional. 
În această regiune cu populaţie majoritară maghiară, din cauza limbii lor 
materne (română) şi a religiei (ortodoxe), grupul ţiganilor era adesea cate-
gorizat ca român de către administraţiile schimbătoare din secolul XX. 
Acest lucru apare uneori şi la nivel identitar, însă în lumea satului are o 
importanţă mult mai mare practica identificării, diferită de nivelele naţio-
nale şi care se organizează „de jos”. Unul dintre elementele decisive ale 
acesteia constă în stigmatizarea comunităţii de ţigani, utilizând o noţiune 
definită de Goffman, stigmatul de tip „tribal„. 

În opinia mea, una dintre strategiile importante de ieşire din stigmat 
este aderarea la biserica locală penticostală, care oferă o formă de identi-
tate universală pentru membrii ei. În comunitatea penticostală din Dobo-
şeni se utilizează limba română şi cei care erau convertiţi la început au 
părăsit, de regulă, religia ortodoxă. Astfel, se despart cele două elemente 
de categorizare naţională (română): limba şi religia. Limba română repre-
zintă un mijloc de comunicare familiar din sânul bisericii, neavând vreun 
sens simbolic deosebit. Biserica transmite o structură instituţională exteri-
oară spre comunitate, n-am găsit însă intenţii de influenţare de tip strate-
gic/ideologic. După 1990, comunitatea de ţigani a ales ca strategie politică 
locală asocierea cu maghiarii din comună. În interiorul comunităţii ma-
ghiare nu pot fi găsite semne vizibile referitoare la intenţiile de schimbare 
în ceea ce priveşte modelele de convieţuire. 

Am încercat abordarea funcţionării identităţilor locale prin prezenta-
rea unui dublu eveniment (două înmormântări care se petrec paralel). Ce-
remoniile desfăşurate în spaţii fizice distincte şi cu participanţi care nu se 
intersectează, conştiinţa existenţei celuilalt ritual apare doar pe un fundal 
pasiv. Conform interpretării mele, în contextul cazuistic prezentat, la un 
anumit nivel al ritualizării nu poate fi observată producerea/trăirea iden-
tităţii locale comune între cele două colectivităţi etnice şi confesionale. În 
continuare, o cercetare detaliată a identităţilor locale necesită – evident – 
un amplu studiu al fenomenului.
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Anexe

I. Date despre populaţia comunei Brăduţ pe baza 
evidenţei populaţiei (iulie 2000) 

1. Populaţia comunei pe sate

Satul Total Bărbaţi Femei
Brăduţ / Bardóc 933 469 464
Filia / Erdőfüle 1243 626 617
Tălişoara / Olasztelek 748 375 373
Doboşeni / Száldobos (maghiarii) 833 425 408
Doboşeni / Száldobos (romii) 792 365 427
Doboşeni / Száldobos (total) 1625 790 835
Populaţia totală in comună 4549 2260 2289

2. Populaţia comunei pe sate şi grupe de vârstă 

Sat 0–3 4–6 7–17 18–30 31–62
Peste 

62 
Brăduţ / Bardóc 26 24 151 186 372 174
Filia / Erdőfüle 38 35 199 273 485 213
Tălişoara / Olasztelek 23 23 85 159 289 169
Doboşeni / Száldobos 
(maghiarii)

34 25 109 173 326 166

Doboşeni / Száldobos 
(romii)

84 85 279 183 145 16

Total 205 192 823 974 1617 738

3. Populţia comunei pe religii

Religie Persoane
Reformat 3643
Ortodox 127
Romano Catolic 131
Unitarian 91
Altele 557
Total 4549

Anxietate şi stigmat
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II. Evoluţia populaţiei din satul Doboşeni pe baza datelor 
recensămintelor 

1. Populaţia satului pe naţionalităţi (n) şi limba maternă (a)

An Total Român Maghiar German
Alţii  

(incl. romii)
Evreu Ţigan

1850n 546 26 471  0 49 0 49
1869a 626 26 600  0 0 0 0
1880a 652 16 616  0 20 0 0
1880b 652 16 636  0 0 0 0
1890a 679  0 679  0 0 0 0
1900a 769 37 716  6 10 0 0
1910a 935 56 871  0 8 0 0
1920n 889 224 665  0 0 0 0
1930a 887 60 827  0 0 0 0
1930n 887 151 682  0 54 0 54
1941a 988 5 983  0 0 0 0
1941n 988 3 937  0 48 0 48
1956a 1030  –  – – – – –
1966a 1044 139 904  0 1 0 0
1966n 1044 148 896  0 0 0 0
1977n 1184 260 924  0 0 0 0
1992n 1409 322 1078  0 9 0 9

2. Populaţia satului pe religii

An Total
Orto-
dox

G. 
cat.

R. 
cat.

Reform. Evang. Unit. Izr.
Al-
tele

1850 546 54 0 8 484 0 0 0 0
1869 626 132 0 16 474 0 4 0 0
1880 652 109 2 13 520 0 8 0 0
1890 679 121 1 9 541 0 7 0 0
1900 769 149 4 6 589 1 14 6 0
1910 935 181 0 18 709 1 26 0 0
1930 887 163 0 12 682 0 21 1 8
1941 988 14 1 22 917 3 24 0 7
1992 1409 112 0 20 829 0 16 0 432
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Capitolul 6

Comunicarea convertirii: reflectări asupra 
schimbărilor religioase în cazul romilor 
convertiţi la penticostalism1

1. Introducere

Convertirea religioasă, respectiv acceptarea noilor practici şi principii 
confesionale se asociază adesea cu transformările sociale şi culturale. 
Analizele referitoare la schimbările petrecute cu ocazia convertirilor sunt 
însă domenii de cercetare relativ noi ale antropologiei religiei. Cercetările 
antropologice şi etnografice s-au ocupat mai frecvent cu analize ce luau 
sub vizor perpetuarea ideilor şi a practicilor religioase, precum şi a celor 
legate de tradiţie; astfel, schimbările individuale şi comunitare realizate în 
timpul convertirii au apărut mai degrabă ca efecte negative (pierderea 
identităţii culturale, aculturaţia etc.). Referitor la schimbările confesiona-
le, câţiva autori au atras recent atenţia asupra faptului că această căutare 
perseverentă a continuităţii i-a orbit adesea pe cercetători, iar analiza a 
devenit insensibilă faţă de explicaţiile date pentru abandonul unor prac-
tici sociale şi discontinuităţi apărute în ideile culturale (Engelke 2004, Ro-
bbins 2003). Cercetările asupra convertirilor ar putea fi o bună ocazie pen-
tru studiul acestor discontinuităţi: astfel devin mai clare procesele în de-
cursul cărora practicile religioase îşi pierd semnificaţia ori sunt interzise 
sau relaţiile sociale se devalorizează şi se întrerup, iar noile valori şi relaţii 

1	 Cercetarea care stă la baza studiului de faţă a făcut parte din proiectul Societatea 
civilă şi religia, desfăşurat la Departamentul Eurasia post-socialistă din cadrul Insti-
tutului Max Planck de Antropologie Socială (2003–2006) sub conducerea lui Chris 
Hann. Am realizat cercetarea de teren la Cluj-Napoca şi într-un sat din apropiere în 
perioada: iunie 2003 – septembrie 2004. Segmente ale studiului au fost prezentate 
de mine la Institutul Max Planck, respectiv la Institutul de Etnologie al Universităţii 
Martin Luther (Halle–Wittenberg). Sunt recunoscător participanţilor pentru inter-
venţiile făcute. 
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ce le vor înlocui pe cele vechi sunt descoperite. În fond, critica este justifi-
cată, deşi – evident – au existat şi mai devreme lucrări ce analizau conver-
tirile religioase, iar despre acestea voi face referire în cele ce urmează. În 
prealabil, aş dori să prezint aici doar o ilustraţie etnografică. 

Cercetările Palomei Gay y Blasco (1999) sunt un bun exemplu pentru 
a arăta cum trebuie abordată convertirea religioasă. Analizând societatea 
gitanilor (ţiganilor spanioli) din Madrid, Gay y Blasco a ajuns la concluzia 
că, în cazul creştinismului evanghelic, convertirea influenţează modul în 
care este concepută persoana morală (moral personhood) din rândul gita-
nilor, iar din această cauză se schimbă organizare socială în ceea ce pri-
veşte ordinea grupurilor locale. Astfel, se nasc noi forme asociative care 
nu puteau exista înainte de convertire (de pildă, din cauza animozităţii 
dintre bărbaţi); în consecinţă, comunităţile locale sunt introduse în noul 
sistem al relaţiilor translocale. În pofida faptului că în decursul convertirii 
unele principii culturale îşi pierd valoarea (de pildă, obligativitatea răzbu-
nării), continuitatea identităţii ţiganilor persistă, mai mult decât atât, gita-
nii convertiţi se consideră ţigani mai buni decât cei care nu au fost conver-
tiţi. Relaţiile translocale oferă celor convertiţi fraternitatea religioasă şi 
posibilitatea unei diaspore etnice şi confesionale (Gay y Blasco 2002).

Rezultatele cercetărilor mele referitor la romii ardeleni invocă procese 
asemănătoare, având însă şi puncte diferite faţă de opiniile lui Gay y Blas-
co. Accept ideea fundamentală conform căreia, în concepţia convertiţilor, 
persoana morală suferă o transformare succesivă, iar în studiul de faţă voi 
încerca să abordez procesele individuale şi colective din perspectiva co-
municării2. Aşadar, voi trece pe scurt în revistă literatura de specialitate 
referitoare la convertirile religioase, apoi voi studia rolul mărturiei conver-
tirii, posibilitatea expunerii şi limitele acestora. În continuare, în ceea ce 
priveşte procesul convertirii, voi trata rolul comportamentului nonverbal 
şi al celui public.

2	 Literatura antropologică despre categoria persoanei este vastă. Există o tradiţie bine 
conturată analizează probleme legate de diferenţe dintre culturi asupra concepţii 
legate de fiinţa umană ca parte a societăţii şi implicaţiile morale, religioase, legale 
etc. a acestor diferenţe (pentru introducerea în această subdomeniu a antropologiei 
vezi Carrithers, Collins, şi Lukes 1985; Poole 1994). În analiza mea mă limitez doar pe 
unele aspecte a construcţiei şi transformării persoanei morale (moral personhood) 
prin analiza practicilor de comunicare observabile.
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Comunicarea convertirii

2. Convertirea religioasă: transformarea 
persoanei morale şi comunicarea rituală 

În formarea şi menţinerea persoanei morale, gesturile comunicative 
ritualizate (de exemplu, formele de salut, prezentarea scuzelor, participa-
rea la ritualuri etc.) joacă un rol semnificativ. Uitarea ori evitarea cu bună 
ştiinţă a acestora contribuie la deteriorarea sau chiar întreruperea relaţii-
lor morale dintre părţi. În ceea ce priveşte formarea ori menţinerea unui 
grup, existenţa ritualurilor şi participarea membrilor grupului la acestea 
au de asemenea un rol important. Pentru membrii grupului respectiv, pre-
zenţa personală şi realizarea anumitor gesturi ritualice constituie mani-
festarea solidarităţii publice existente în interiorul grupului. Adesea, dato-
rită acestor gesturi, grupul apare şi în mijlocul unui public exterior, accen-
tuând în felul acesta solidaritatea; aşadar, ritualurile joacă un rol comuni-
cativ în ceea ce priveşte formarea, menţinerea şi prezentarea grupului în 
lumea exterioară.

În cadrul următoarei treceri în revistă, scopul meu nu poate fi prezen-
tarea literaturii de specialitate despre ritualuri, deoarece aceasta constitu-
ie una dintre temele preferate ale antropologiei socioculturale de la înce-
puturile sale, fiind şi astăzi un domeniu de cercetare înfloritor (Kelly–Ka-
plan 1990 oferă o excelentă prezentare a polemicilor contemporane). De 
fapt, ceea ce voi schiţa aici nu sunt decât câteva constatări teoretice pri-
vind rolul comunicativ al ritualurilor, cu referire la concluziile literaturii 
antropologice despre convertirea religioasă, având ca scop descrierea ca-
drului teoretic în care voi aşeza materialul analizat. 

Literatura de specialitate referitoare la convertiri formează un dome-
niu antropologic relativ redus, cu toate că din volumele de studii publicate 
în ultimul deceniu reiese faptul că există un interes deosebit în ceea ce 
priveşte fenomenele legate de convertirile religioase mai recent (astfel de 
volume sunt: Buckser–Glazier 2003, Hefner 1993, Lamb–Bryant 1999, 
Van der Veer 1996). Din punct de vedere teoretic şi metodic, studiile sunt 
extrem de variate, dar reiese în evidenţă faptul că, în cadrul analizei inter-
dependenţelor existente între schimbările sociale şi confesionale ale con-
vertirii, poate fi remarcat de fiecare dată conceptul modernităţii convertirii. 
Această constatare este apreciabilă şi din cauză că deseori, alături de 
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schimbările confesionale, apare înnoirea, ceea ce pare să fie în contradic-
ţie cu previziunile teoriilor modernităţii.

Potrivit opiniei lui Max Weber, în cazul în care într-o societate, în de-
cursul procesului de modernizare, se amplifică raţionalizarea, ritualurile 
rămân în urmă (vezi şi Gerth–Mills 1958: 51–52). Weber, ca autor al lucră-
rii Etica protestantă şi spiritul capitalismului (2001), a dovedit şi faptul că 
raţionalizarea dintr-o anumită sferă a vieţii (de pildă, în religiozitate) influ-
enţează şi raţionalizarea altor domenii de activitate (de exemplu, econo-
mia). Această opinie poate fi completată cu analizele contemporane care 
au ajuns la concluzia că „dezvrăjirea” lumii nu este un proces neapărat li-
near şi unilateral. În anumite perioade istorice şi în cazul anumitor socie-
tăţi pot fi observate declinul ritualurilor şi progresul raţionalităţii instru-
mentale, iar în alte epoci şi în alte societăţi, de multe ori există o revitaliza-
re a ritualurilor ori crearea altor ritualuri mai noi. 

În cea de-a doua parte a veacului al XIX-lea, în toată Europa se inven-
tau tradiţiile ritualice (vezi şi Hobsbawm–Ranger 1983). Ritualurile secu-
lare ale statelor naţionale au fost realizate adesea după modelul ceremoni-
ilor religioase deja existente (de pildă, cortegiile şi procesiunile) ori con-
form ritualurilor interpersonale (de exemplu, formele de salut). Aceste ti-
puri de tradiţii înnoite constituiau mijloace utilizate de către cei aflaţi la 
putere, însă nu de puţine ori cei asupriţi şi aserviţi erau cei care au căutat 
ritualurile, reacţionând la abuzurile de putere şi oprimare. În prima jumă-
tate a secolului al XX-lea, de pildă, populaţia băştinaşă din Melanezia a 
întreprins ritualuri milenare sub influenţa schimbărilor sociale ale coloni-
zării şi a regresului economic (Worsley 1957). În trecutul apropiat, în toată 
Europa s-a observat un nou val de revitalizare a ritualurilor (Boissevain 
1992). Perioada din preajma celui de-al Doilea Război Mondial era cea a 
refacerilor economice şi sociale, caracterizată şi de centralizarea, industri-
alizarea şi raţionalizarea crescândă; mai apoi, începând cu anii 1970, an-
tropologii au observat o revitalizare sporită a ritualurilor.

Cercetările antropologiei sociale în privinţa convertirilor religioase şi 
formularea modelelor teoretice a început la sfârşitul anilor ‘60 – începutul 
anilor ‘70 (Goody 1975, Horton 1971, Peel 1968). În această perioadă, spe-
cialiştii polemizau în special în jurul relaţiei dintre modernitate şi tradiţie, 
în primul rând, ca urmare a cercetărilor de teren din Africa. Autorii au 
acordat o atenţie deosebită diferenţelor ce erau sesizabile între diversele 
moduri de gândire (modes of thought) şi perceptibile în cazul rolului raţio-
nalităţii din anumite societăţi (vezi şi Horton 1993). Polemicile de mai târ-
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ziu se concentrează succesiv asupra proceselor de convertire, subliniind 
asemănările şi deosebirile caracteristice în regiunile unde acestea se în-
tâmplă astăzi mai frecvent (Coleman 2000, Lehmann 1998, 2002, Robbins 
2004a, Van der Veer 1996). În decursul polemizărilor a ieşit la iveală faptul 
că aceste convertiri se petrec într-un mod asemănător în diverse regiuni 
ale lumii. 

Studiile care tratează convertirile şi din punct de vedere tematic şi-au 
lărgit cadrul: în pofida faptului că la început cercetarea lua în vizor con-
vertirile la creştinism, procese asemănătoare pot fi observate în cazul tu-
turor „religiilor universale” (astfel de fenomene sunt, de pildă, diversele 
forme ale reînnoirilor confesionale, frecvenţa convertirilor, precum şi fe-
nomene ale fundamentalismului religios). Analiza acestor fenomene inte-
grate în procesele modernităţii a dus la formularea aşa-numitei teze a mo-
dernităţii multiple (multiple modernities), care interpretează tendinţele – 
paralele şi totuşi variate din punctul de vedere al detaliilor – cu referire la 
procesele globarizării în cazul societăţilor creştine, islamice, hinduse (Ei-
senstadt 2002, Hefner 1998, Van der Veer 2002) şi iudaice (Lehmann 
1998).

Urmând perspectivele globale, descrierile etnografice contemporane 
evidenţiază procese referitoare la convertiri din toate regiunile lumii. Ală-
turi de analizele istorice şi contemporane privind societăţile din Africa 
(Comaroff–Comaroff 1991, 1997, Meyer 1999, Peel 2000), fenomenul este 
prezent în America de Nord (Harding 1987, 2000, Stromberg 1993), Ame-
rica Latină (Chesnut 1997, 2003), precum şi în Europa de Vest (Coleman 
2000) şi de Est (Lange 2003), dar au apărut descrieri şi în ceea ce priveşte 
grupurile etnice din Indonezia (Keane 1997, 2002) şi Papua Noua Guinee 
(Robbins 2004b), precum şi unele societăţi post-sovietice (Pelkmans et al. 
2005, Wanner 2003, 2004).

Modernitatea convertirii constituie adesea laitmotivul acestor studii, 
deşi noţiunea modernităţii este interpretată în mod foarte diferit de autori, 
aceştia propunând diverse tipuri de abordări referitoare la modernitate. În 
cazul în care s-ar putea aranja aceste tipuri de abordări pe o scară teoreti-
că, la un capăt ar sta acele modele care analizează schimbările ce au loc în 
individ de-a lungul procesului de modernizare, iar la capătul celălalt ar fi 
studiile care tratează schimbările politice şi economice, aşadar economia 
politică a convertirii. Deosebirile existente între studiile grupate în jurul 
unuia sau al celuilalt dintre poli sunt evidenţiate şi prin metodele de cerce-
tare, dar şi prin tipul de material analizat. 

Comunicarea convertirii
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Analizele care, pe acest spectru imaginar, se găsesc în apropierea po-
lului orientat spre individ utilizează de cele mai multe ori modele culturale 
şi psihologice, accentuând idealurile şi practicile cu rol important în con-
strucţia persoanei morale. Aceste schimbări contribuie la modificarea re-
laţiei individului cu societatea, la formarea unor noi identităţi sociale, pre-
cum şi la construirea unor idealuri comunitare inovative. Din punct de 
vedere metodologic, studiile respective îndreaptă atenţia adesea spre 
schimbările perceptibile ale elementelor lingvistice referitoare la compor-
tamentul social, având ca principală temă de analiză mărturia convertirii 
şi retorica confesională (de pildă, Harding 1987, Stromberg 1993), precum 
şi anumite practici de reprezentare interpretate în sens mai larg (Keane 
2002) şi utilizate de comunităţile convertite. 

În timp ce studiile amintite în prealabil utilizează mai degrabă un ma-
terial etnografic şi lingvistic contemporan, analizele centrate pe economia 
politică a convertirii contextualizează adesea fenomenele referitoare la 
schimbările confesionale, urmărind analiza istorică a transformărilor poli-
tice şi economice. Într-un mod tipic, convertirea religioasă urmează extin-
derea imperiilor, colonizarea populaţiei băştinaşe, precum şi activitatea de 
convertire a misionarilor. Din punctul de vedere al acestor analize, lucra-
rea în două volume a soţilor Comaroff (1991, 1997), bazată pe cercetarea 
arhivelor societăţilor misionare, are valoare de model. Pe scala imaginară 
amintită, aş dori să aşez la mijloc, între cei doi poli, cercetătorii care studi-
ază fenomenele considerate ca întâlniri şi traduceri între lumi diferite. 

Există, însă, o serie de studii care au abordat întâlnirile între misionari 
şi băştinaşi ca un proces de traducere a unor idei religioase (Peel 2000). 
Autorii acestora (Keane 1997, Meyer 1999), utilizând de asemenea mate-
riale din arhivele societăţilor misionare, resping vehement un determi-
nism politico-economic, acuzând pe cei care propun o asemenea condiţi-
onare a proceselor de convertire că neglijează „vocile locale”.3

Pe scala imaginară amintită aş dori să aşez la mijloc, între cei doi poli, 
pe cercetătorii care studiază convertirile religioase ca întâlniri şi procese 
de traducere între lumi diferite. Abordarea mea se apropie mai degrabă de 
prima variantă, ceea care este centrată pe transformările individuale 
având ca subiect central practicile de comunicare a convertiţilor şi proble-
ma redefinirii şi a validării sociale a persoanei morale. În opinia mea, sunt 

3	 Polemica dintre John Peel (1992) şi soţii Comaroff (Comaroff–Comaroff 1997: 42–53) 
ilustrează corect aceste tensiuni. Vezi şi recenzia lui Terence Ranger (2001) despre 
cartea lui Peel (2000).
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importante descrierile şi analiza fenomenelor lingvistice observabile în de-
cursul convertirii; cred însă că acestea trebuie completate cu o analiză a 
comportamentului non-verbal, realizată din punct de vedere comunicativ 
şi luând în vizor şi practicile sociale care – deşi nu au ca scop primar co-
municarea – conţin elemente comunicative. În cadrul contextului conver-
tirilor religioase contemporane din România, urmărirea transformărilor 
rituale din epoca postsocialistă (diverse procese de revitalizare) reprezintă 
o oportunitate.

Mai mulţi autori subliniază faptul că expunerea narativă a convertirii 
(conversion narrative) reprezintă un exerciţiu lingvistic de o importanţă de-
cisivă în procesul de transformare a persoanei morale (Snow–Machalek 
1983, Stromberg 1993). Potrivit lui Peter Stromber, aceste istorisiri nu sunt 
doar simple relatări ale evenimentelor din trecut, ci componente constitu-
tive ale convertirilor (1993: 9–11), aşadar fapte lingvistice performative 
(vezi şi Austin 1976), deoarece, cu ajutorul lor, povestitorul transformă 
propria persoană morală. Peter Stromberg interpretează mărturia conver-
tirii potrivit unui ritual, dar nu include în analiza sa contextele „naturale” 
în care se realizează acest discurs narativ, acestea reprezentând elemente 
de practică socială prin care mărturia convertirii – din punctul de vedere 
al auditoriului – poate deveni una dintre dovezile transformărilor morale 
ale persoanei. Din acest motiv, în analizele realizate de Stromberg nu se 
poate pune problema validităţii mărturiilor convertirii, existente dincolo 
de graniţele faptului lingvistic.

Cu toate că accept ideea că mărturia convertirii şi a credinţei ar putea 
constitui elemente importante în transformarea persoanei morale, cred 
totuşi că la fel de important este şi cercetarea condiţiilor prin care aceste 
gesturi performative devin valabile, sau chiar invers: uneori acestea nu 
pot fi expuse, ori, la povestirea lor, auditoriul nu le consideră credibile.4 De 
aceste probleme mă voi mai ocupa în cele ce urmează.

Dintre diversele modele care mi-au stat la dispoziţie, pentru realizarea 
analizei convertirii religioase am ales conştient un exemplu, care, pe de o 
parte, subliniază importanţa comunicării rituale, pe de altă parte, accen-
tuează însemnătatea proceselor de modernizare din cadrul schimbărilor 
confesionale. Spre deosebire de abordările ce subliniază importanţa co-
municării scrise şi a textelor sfinte (în continuare voi face o incursiune în 

4	 Pentru a putea arăta gradul de angajare dintre al membrilor comunităţii religioase, 
John Lofland şi Rodney Stark au propus să se facă deosebirea între convertitul verbal 
(verbal convert) şi cel complet convertit (1965: 864).

Comunicarea convertirii
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acest sens), o astfel de tratare a problemei oferă posibilitatea unei definiţii 
mai largi în ce priveşte comunicarea socială şi un punct de sprijin din per-
spectiva interpretării convertirilor în rândul populaţiei analfabete.

După cunoştinţele mele, importanţa scrisului din perspectiva conver-
tirii a fost pusă pe tapet de Jack Goody. Goody şi Ian Watt au încercat să 
dovedească în studiul lor (1963) că apariţia scrisului în istoria omenirii a 
dus la schimbări cognitive, care au avut consecinţe semnificative în multe 
domenii ale vieţii. De atunci, „teza comunicării în scris” a fost de multe ori 
criticată, efectele acesteia însă nu sunt neglijabile nici astăzi. Goody şi 
Watt afirmă că distincţia tradiţională existentă în antropologia timpurie 
între „raţiunea primitivă” şi „gândirea raţională” este falsă şi etnocentrică, 
aşadar nu poate fi păstrată; în schimb, delimitarea între societăţile bazate 
pe scris şi cele lipsite de cunoaşterea scrisului are o mare importanţă. 

Societăţile bazate pe comunicarea orală sunt caracterizate de aceşti 
cercetători ca „o prelungă înlănţuire a discuţiilor dintre membrii unui 
grup” (1963: 306). După părerea lor, apariţia scrisului întrerupe acest pro-
ces discursiv, deoarece textele scrise nu mai pot fi supuse „proceselor ho-
meostatice ale uitării şi transformării”; de aceea, membrii societăţii care 
comunică prin scris „se confruntă cu variantele şi supoziţiile trecutului 
notate succesiv; iar din motivul că, astfel, trecutul este disociat de prezent, 
cercetarea istorică devine posibilă. În felul acesta, scepticismul este susţi-
nut atât prin cunoştinţele legate de trecutul legendar, cât şi de idealurile 
obţinute recent şi de cele referitoare la întregul univers. Următorul pas ar 
fi realizarea interpretărilor alternative – şi testarea acestora – care au stat 
la baza construirii unor tradiţii intelectuale logice, specializate şi cumula-
tive” (1963: 344).

Potrivit tezei comunicării în scris (the literacy thesis), societăţile în care 
transmiterea informaţiilor cu ajutorului scrisului a câştigat teren sunt or-
ganizate diferit faţă de cele care nu cunosc scrisul. Consecinţele comuni-
cării scrise sunt remarcabile în mai multe domenii ale vieţii sociale (religia, 
politica, ştiinţa, dreptul etc). Aici nu mă voi ocupa decât de o parte dintre 
concepţiile lui Goody despre viaţa religioasă. Potrivit acestuia, există o 
strânsă legătură între comunicarea scrisă şi exclusivitatea monoteismu-
lui. Pe baza materialului său adus din Africa, Goody afirmă următoarele: 
„Relativa uşurinţă cu care oamenii schimbă noţiunea unui Dumnezeu 
principal (High God) cu o altă formă, arată – cred – că o astfel de schimbare 
poate avea loc nu doar între confesiuni, ca în cazul convertirii (religioase), 
ci şi în interiorul unei religii. Grupul etnic LoDagaa nu considera adopta-
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rea creştinătăţii convertire, deoarece introducerea unui nou cult nu presu-
punea şi dispariţia altor dumnezei. Când în cadrul unei religii se declară: 
«Să nu ai alţi Dumnezei în afară de mine» şi când acest lucru devine exclu-
siv, atunci se ridică problema convertirii, iar eu cred că acest lucru nu se 
întâmplă decât în cazul religiilor scrise.” (Goody 1975: 103).

Puterea tradiţiei scrise (2000) este reformularea recentă a tezei lui Goo-
dy referitoare la comunicarea scrisă, în cadrul căreia răspunde unora din-
tre criticii săi şi îşi menţine punctul de vedere anterior.5 Din perspectiva 
problemelor discutate, aici are importanţă faptul că autorul subliniază din 
nou următoarele: relaţia dintre comunicarea scrisă şi cea orală nu are ca-
racter substitutiv, aşadar canalul de comunicare legat de grafie este adău-
gat ulterior comunicării orale, pe care n-o poate înlocui. Comunicarea 
orală are un rol decisiv şi în societăţile în care se cunoaşte pe scară largă 
scrisul (Goody 2000: 11). Această afirmaţie – deşi nu este nouă în compa-
raţie de declaraţiile precedente – cuprinde posibilitatea reformulării rolu-
lui comunicării orale, în pofida faptului că Goody nu face acest lucru. Pozi-
ţia sa în legătură cu problematica convertirii are în continuare o interpre-
tare îngustă şi este intelectualistă. În opinia sa, convertirea se leagă şi pe 
mai departe tot de textele religioase scrise: „Nu poţi fi convertit la o religie 
care există prin comunicare orală, decât dacă devii adept al unui regim 
politic (al unui „trib”) şi te identifici mai mult sau mai puţin cu ideile religi-
oase a grupului. Convertirea presupune o definiţie a religiei din altă per-
spectivă: impune angajare faţă de un text fix (idei şi ritualuri) şi renunţarea 
la o serie de practici şi acţiuni prealabile” (Goody 2000: 106).

Acest punct de vedere este cu siguranţă corect, deoarece subliniază 
faptul că standardizarea principiilor şi a practicilor religioase fixate se lea-
gă de existenţa comunicării scrise, cel puţin în ceea ce priveşte cercul eli-
telor religioase. Acest lucru este denumit de către Goody (1968) comuni-
care scrisă restrictivă (restricted literacy). Nu este însă de la sine înţeles 
faptul că acel conţinut (mesaj) al textelor fixate, referitor la persoanele 
convertite, ar fi de primă importanţă în toate situaţiile. Se ridică şi proble-
ma legată de răspândirea unei noi religii în rândurile populaţiei analfabe-
te. Se pare că şi în acest caz Goody este de părere că angajamentul faţă de 
textele fixe (sfinte) ar fi primordial. În pofida faptului că această definiţie 

5	 Goody a publicat o serie de reformulări ale tezei referitor la comunicarea în scris 
(1968, 1977, 1986). Primirea critică a acestora (de pildă, Bloch 1998, Parry 1985, Stre-
et 1984) necesită ref lectare asupra a mai multor puncte, însă nu aici este locul aces-
teia. 
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corespunde opiniei grupului de specialişti care susţin tradiţia textelor, din 
punctul de vedere al studiului empiric trebuie avute în vedere şi compo-
nentele rituale ale convertirii. În mai multe cazuri poate fi observat faptul 
că importanţa ritualurilor este mai mare decât cea a textului, iar în cazul 
convertiţilor, forul primordial al participării este asigurat de ritualuri. 

Aşadar, schimbările referitoare la comunicarea rituală alcătuiesc par-
tea centrală a transformărilor religioase. Comunicarea scrisă nu exclude şi 
nici nu diminuează importanţa ritualurilor în practica religioasă. Mai mult 
decât atât, spre deosebire de intelectualism, apariţia şi integrarea canale-
lor de comunicare în viaţa religioasă (de pildă, media) contribuie la resta-
bilirea formelor rituale. Acest proces poate fi dovedit printr-un exemplu 
simplu: textul scris ori tipărit al unei predici poate exista standardizat şi 
„lipsit” de contexte rituale atîta timp cât rămâne ca literă scrisă. În cazul în 
care acelaşi text este citit în cadrul unui ritual, iar vocea oratorului este 
înregistrată şi apoi transmisă – de pildă la radio –, timbrul vocii, accentele 
predicatorului şi temporizarea sunt reproduse, iar unele elemente ale co-
municării rituale sunt şi ele transmise. Tehnologiile audio şi video fixează 
şi redau mediul non-verbal al predicii. Utilizarea mediilor noi în comunica-
rea religioasă reconturează graniţa existentă între grupurile de analfabeţi 
şi colectivităţile acelora care cunosc scrisul. În cazul convertirilor, comuni-
carea scrisă (ori, mai frecvent, cunoaşterea cititului) şi practicarea aceste-
ia în public rămâne o parte însemnată a comunicării rituale. 

3. Mărturia convertirii, inimi curate, gesturi 
frăţeşti şi alte semne făcute în public

În cele ce urmează, voi analiza material etnografic pe care l-am elabo-
rat participând la viaţa cotidiană a unei comunităţi de romi. Mai întâi mă 
voi ocupa cu naraţiunea ce urmăreşte convertirea la religia penticostală a 
unui bărbat (Daniel6). Urmează povestea Rozaliei şi a familiei ei, din care 
reiese influenţa convertirii asupra celei mai strânse reţele sociale (relaţiile 
de rudenie). În continuare – urmărind o dispută înfiripată în jurul unui 
verset citit din Biblie – voi analiza condiţiile sociale şi limitele interpretării 

6	 Toate numele de persoane apărute în text au fost schimbate.
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textului scris, apoi voi trata problema consideraţiilor morale ale practicilor 
comunicative. În sfârşit, mă ocup de aspectele practice recent formate ale 
relaţiilor de înrudire spirituală, respectiv de fraternitatea religioasă. 

3.1. Daniel

Daniel este un bărbat de etnie romă de vârstă medie, unul dintre con-
ducătorii comunităţii locale penticostale. Acesta s-a născut şi a crescut 
într-o familie de romi săraci din localitate, dar în tinereţe a părăsit satul, 
petrecându-şi o bună parte a vieţii altundeva. Ne-am cunoscut în toamna 
anului 2003, când am început să mă interesez în sat de penticostali. Sluj-
bele religioase de la sfârşitul săptămânii se ţineau în casa unei familii de 
romi învecinaţi cu Daniel. La asemenea ocazii ceremonia era condusă de 
el. Am cunoscut şi fragmente referitoare la viaţa lui, deoarece, în decursul 
mărturiilor ori al predicilor, invoca adesea evenimente referitoare la pro-
priul trecut. Odată l-am rugat să-mi spună „întreaga poveste”. A acceptat 
cu plăcere. 

Daniel vorbeşte trei limbi (romani, maghiară, română), la fel ca cei din 
comunitatea de romi studiată (vezi o descriere succintă a satului în capi-
tolul 7). În practica cotidiană, aceste limbi se întâlnesc adesea amestecate 
chiar şi în cursul uneia şi aceleiaşi istorisiri, pentru a demonstra faptul că, 
în cadrul unui dialog citat, diverse persoane au utilizat limbi diferite. Când 
l-am căutat pe Daniel pentru interviu, a dorit să-şi poată expune povestea 
vieţii exclusiv în limba română. „În această limbă pot spune cum l-am cu-
noscut pe Dumnezeu” – a adăugat. Prin alegerea limbii a precizat faptul că 
se pregăteşte de un dialog ieşit din cotidian, aşadar expune o naraţiune 
ritualizată. Istorisirea avea puţine dialoguri şi, în afară de câteva descrieri 
dinamice ale situaţiei, era alcătuită din relatările şi confesiunile personale 
ale lui Daniel. Acesta a ţinut sub strict control firul acţiunii, iar prin expu-
nerea monolingvă a accentuat autoritatea vorbitorului. Discuţia se desfă-
şura într-un mediu: în casa predicatorului, în prezenţa soţiei şi a câtorva 
cunoscuţi de-ai lui. În timpul înregistrării am intervenit cu câteva între-
bări scurte, însă Daniel nu a pierdut nicio clipă controlul situaţiei.
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Poate că aşa a vrut Dumnezeu, căci dacă Dumnezeu nu m-ar fi 
aruncat în suferinţă, poate nu m-aş fi întors spre Domnul şi nu 
aş fi ajuns pocăit,7 aşa cum sunt astăzi. 
Înainte să mă pocăiesc, am băut, la fel cum fiecare om bea câte 
un pahar de ţuică, dar dacă eram beat, făceam prostii. Dacă ci-
neva mă jignea, îl băteam, îl tăiam, făceam multe rele… dracul 
m-a purtat. Odată, la Zalău, căci acolo trăiam atunci, la Poarta 
Sălajului, acolo eram însurat, stăteam acolo ca ginere… Şi acolo 
trăiau ceva oameni răi, ceva ţigani corturari, cu mustaţa lungă 
şi părul mare. Şi ţiganii aceia au venit acolo când beam cu cum-
natu’ meu la casa socrii mele şi mă spurcau zicând că ce fel de 
ţigani suntem noi… […] Şi atunci, într-o sâmbătă după-masă am 
început acolo să beau, iar ţiganii aceia au venit şi au început să-
şi bată joc de noi. Eram beţi, ţiganu’ acela îi datora lui cumnatu’ 
meu nişte bani. Acela pe care l-am omorât, căci pe unu’ dintre ei 
l-am omorât.[…]
M-au condamnat la 16 ani. Am mai fost închis şi înainte, dar 
niciodată n-am primit pedeapsă mare. M-am speriat când am 
auzit că primesc 16 ani. M-am speriat. (Câţi ani aveaţi atunci?) 
Eu? Aveam 35 de ani. Atunci am zis: „Doamne, dacă mă scapi de 
aici o să mă întorc, mă pocăiesc şi te slujesc pe Tine toată viaţa”. 
Dar când m-am pus în genunchi, gardianul m-a văzut pe vizeta 
celulei şi m-a dus afară pe coridor. Aia a fost bătaie, ce-am primit 
acolo! „Aicea te rogi? Nu aveai timp să te rogi până erai afară? 
Te rogi, ca să arăţi aici hoţilor că tu eşti pocăit?” M-a bătut. Dar 
eu m-am rugat în continuare Domnului, zi şi noapte îl rugam să 
mă scape.
Omul care m-a bătut… căci eu n-aveam şcoală, nu ştiam nici 
să scriu, nici să citesc, dar Dumnezeu a pus în minte şi i-a pus 
pe inimă acelui poliţist să vină înapoi la mine şi să mă vadă că 
întotdeauna mă rog şi plâng. Eram necăjit, nu mâncam. Atunci 
m-a întrebat: „N-ai dreptul la recurs?”. Eu am zis atunci la plu-
tonier: „Domnule, nu ştiu să scriu, nu ştiu să citesc.” M-a dus 
din nou pe coridor şi a pus un scaun lângă masă, că i-a fost 

7	 În cadrul discuţiilor cotidiene, romii îi numesc pe cei convertiţi cu un cuvânt adoptat 
din limba română: pocăiţi, ori, mai rar, cu o hivövi, cuvânt împrumutat din limba 
maghiară. Membrii comunităţii penticostale, cel mai frecvent, se autointitulează pur 
şi simplu „creştini”.
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milă de mine cât de necăjit sunt şi că plâng. A zis: „Fii atent, îţi 
completez eu hârtiile, faci recurs, dar fii atent, eu scriu ceea ce 
îmi spui acum şi poate că peste trei luni te vor duce la audienţă, 
atunci va trebui să spui acelaşi lucru. Dacă vei face oricât de 
mică greşeală, ţie-ţi va fi rău. Nu uita…”. I-am spus totul, i-am 
dictat totul fără să mint, căci dacă m-ar fi prins la recurs că am 
minţit, poate aş mai fi primit ani în plus. A completat hârtiile şi 
au fost trimise la Bucureşti. După trei luni a venit decizia. A venit 
gardianul: „Ai făcut recurs? Pregăteşte-ţi bagajul pentru drum. 
Te duci la audienţă”. Eu în timpul acestor luni m-am rugat fără 
încetare: „Doamne, ştii că n-am nicio şcoală. Doamne, ajută-mă 
să vorbesc acolo. Vor fi mulţi şi poate o să-mi fie frică, dar tu 
Doamne mă poţi ajuta. Tu întotdeauna m-ai ajutat.”

La proces, Daniel a vorbit eficient (expunerea publică este un laitmotiv 
al întâmplării), iar în urma noii sentinţe a fost schimbată încadrarea acţi-
unii, astfel condamnarea a fost redusă la 8 ani. În timpul anilor de detenţie 
a lucrat ca zidar, aşadar şi această pedeapsă a fost înjumătăţită, eliberân-
du-se mai devreme. După eliberare „a uitat de Dumnezeu”. În pofida faptu-
lui că frecventa comunitatea penticostală, nu trăia conform regulilor pre-
scrise de religie (de pildă, bea, fuma şi se bătea). 

În ceea ce priveşte mărturia convertirii, aceasta subliniază faptul că 
Dumnezeu nu l-a lăsat de izbelişte, iar sub influenţa unei viziuni a lui Cris-
tos, Daniel a făcut un legământ potrivit căruia îşi continuă viaţa ca pocăit. 
Împlinirea pocăinţei a fost realizată tot cu ajutorul lui Dumnezeu. Cu toate 
că de mai multe ori a scos în evidenţă faptul că nu cunoştea literele, prin 
graţia divină a învăţat să citească Biblia. 

(De la cine aţi învăţat?) Spun şi asta. Până când erau aici copiii, 
în jurul meu, nu mă puteam ruga acasă [ca vorbitul în limbi să 
nu-i sperie – L. F.], căci copilul este copil şi nu poţi să-i faci rău, 
mai cu seamă dacă eşti credincios. Când am ieşit în pădure să 
adun lemne, m-am pus în genunchi şi m-am rugat: „Doamne, nu 
am şcoală, Doamne tu ştii, învaţă-mă Dumnezeule! Dacă vrei să 
fiu credincios şi să te slujesc toată viaţa, învaţă-mă!” Şi atunci 
am luat în mână Biblia, dar nu cunoşteam literele. Nu le puteam 
citi. Atunci am privit Biblia şi am plâns. Plângeam, plângeam şi-
mi curgeau lacrimile pe Biblie. Ziceam în sinea mea, ce bine ar 
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fi să ştiu ce scrie aici… „Doamne, ar fi atât de bine să ştiu ce 
este scris aici! Doamne, degeaba m-am întors, dacă nu-mi dai 
pricepere să înţeleg ce spune Cuvântul Tău. Învaţă-mă Doamne! 
Arată-mi că eşti Dumnezeu, căci dacă îmi arăţi acum, dacă mă 
înveţi să citesc voi crede şi mai tare”. Nu este un lucru mare ca un 
om de cincizeci de ani, care nu a făcut deloc şcoală să înveţe să 
citească? N-am fost nicio clipă la şcoală…
Aşa au trecut două luni, dar nu s-a întâmplat nimic. Odată, însă, 
am luat în mână Biblia şi am deschis-o la Ioan: 3. Şi am pri-
vit acolo şi dintr-o dată am început să citesc: Isus şi Nicodim… 
Şi atunci l-am întrebat pe Józsi, pe el l-am întrebat prima dată: 
„Józsi, spune-mi ce este scris aici?” Dar n-am zis nimic că citesc. 
Zice: „Isus şi Nicodim…”. Când am auzit, mi s-a ridicat părul în 
cap. Voi învăţa să citesc! Toată noaptea nu am dormit, stăteam 
lângă lampă şi citeam Biblia. Asta a fost într-o sâmbătă, a doua 
zi dimineaţa, duminică, am vorbit în faţa adunării. Am luat în 
mână Biblia, m-am pus în genunchi şi m-am rugat lui Dumne-
zeu. Toată lumea ştia că nu ştiu să citesc, iar când am început să 
citesc din Biblie, toţi s-au mirat. „Nu ştiai să citeşti!” „Nu ştiam, 
dar Dumnezeu e bun!” Putem face orice cu Domnul! Dacă crezi 
şi spui acestei păduri „du-te!”, se va duce. Şi Dumnezeu m-a în-
văţat, frate. Şi eu îi mulţumesc Domnului, căci fără şcoală, fără 
să fi învăţat… nimeni nu m-a învăţat deloc, nimic!

Relatarea lui Daniel este o mărturie „clasică” a convertirii, iar punctele 
de cotitură ale acesteia constau în suferinţa cauzată de viaţa plină de pă-
cate, zbuciumul renunţării la trecut, legămâtul făcut cu Dumnezeu şi pre-
zentul schimbat. În decursul întâmplării se realizează transformarea per-
soanei morale, iar sub efectul minunilor petrecute, Daniel dobândeşte ca-
pacităţi (vorbitul în faţa mulţimii, cititul etc.) care îl fac potrivit să devină 
predicatorul unei comunităţi. 

Transformarea personală a lui Daniel se leagă de suferinţa cauzată de 
păcat, iar această schimbare este şi factorul principal care determină eli-
berarea lui de sub povara suferinţei: Este bine, dacă omul cunoaşte un pic 
greul… – zice. Pe baza celor întâmplate, Daniel nu poate fi considerat un 
self-made man tipic, deoarece scoate în evidenţă faptul că suferinţele sale 
au fost înlăturate de fiecare dată prin ajutorul divin. Schimbările din per-
sonalitatea sa depăşesc propriile lui forţe, neputându-se petrece decât cu 



181

ajutorul lui Dumnezeu. Acest lucru reprezintă şi punctul culminant al 
mărturiei convertirii din relatarea sa, când Daniel povesteşte cum a învă-
ţat să citească. Această expunere desparte hotărât performanţele lui Dani-
el de propriile sale capacităţi, astfel că rezultatul apare ca o minune dum-
nezeiască: obţine cunoştinţe fără şcoală şi fără a fi învăţat. În pofida faptu-
lui că o astfel de structură a persoanei morale corespunde individualismu-
lui şi moralităţii ce resping autoritatea venită din exterior, – atât de frec-
vent observat în rândul romilor8– concluzia moralizatoare resemnată a 
mărturiei este: fără ajutorul lui Dumnezeu, viaţa nu poate fi schimbată.

Specificul mărturiei convertirii povestite de Daniel este cotitura ori 
ruptura simbolică ce desparte comportamentul păcătos din trecut de per-
soana morală care există în prezent9. În naraţiunea sa, Daniel nu doar re-
fuză viaţa păcătoasă de dinainte, ci realizează şi permanenţa caracterului 
personal. Totodată, explică prin influenţa răului din viaţa sa tensiunile 
apărute între continuitatea personalităţii, refuzul păcatului şi crearea unei 
noi persoane morale („renaşterea”). Acţiunile sale din trecut erau sub in-
fluenţa Răului, aşadar acest lucru era cel care a cauzat păcatele şi nu pro-
priul caracter: Nu de aceea [am păcătuit], pentru că eram om rău, ci din ca-
uză că necuratul a lucrat. În opoziţie cu trecutul păcătos trăit sub influenţa 
răului, existenţa personalităţii morale actuale a lui Daniel este susţinută 
de o permanentă prezenţă a lui Dumnezeu. 

Povestirea lui Daniel scoate în evidenţă şi consecinţele sociale ale con-
vertirii religioase. Bărbatul relatează faptul că, după legământul făcut cu 
Dumnezeu, a refuzat opiniile mediului său, întreţinând doar relaţia sa inti-
mă cu Dumnezeu. În acelaşi timp a încercat să „înţeleagă” principiile reli-
gioase aplicându-le în viaţa sa. Dacă vrei mântuirea, nu poţi privi nici la 
dreapta, nici la stânga, doar înainte – această fermitate ce caracterizează 
mărturia lui Daniel nu este însă partea centrală în toate naraţiunile pri-
vind convertirile religioase. O astfel de consolidare radicală a punctului de 
cotitură ilustrează faptul că, în urma convertirii, în relaţiile sociale ale per-
soanei convertite apar tensiuni, iar noua persoană morală intră în contra-
dicţie cu vechile obiceiuri ale convertitului sau cu obligaţiile lui sociale 
existente dinainte convertirii. În procesul convertirii individuale joacă un 
rol important atât legământul interior încheiat cu Dumnezeu, cât şi rein-
terpretarea relaţiilor sociale. Relatarea în public a mărturiei convertirii 

8	 Analiza acestei teme necesită un studiu aparte. 
9	 Mărturia convertirii are în general o structură duală; vezi şi Snow–Machalek, 1983.
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este unul dintre modurile recunoaşterii sociale în ceea ce priveşte persoa-
na morală, deşi istorisirea este condiţionată şi limitată din punct de vedere 
social. Aceste limite vor fi analizate în următorul studiu de caz.

3.2. Rozalia

Rozalia este o femeie de peste şaizeci de ani, una dintre ve-
cinele gazdelor mele din sat. În decursul prezenţei mele aco-
lo, mult timp nici nu am ştiut că face parte din comunita-
tea penticostală. După ce am auzit de la alţii că la începutul 
anilor ‘90 s-a convertit, am rugat-o să-mi povestească cum 
s-a întâmplat acest lucru. Mărturia convertirii ei se încadra 
în istoria familiei, mai târziu am discutat şi cu alţi membri ai 
familiei despre unele fragmente. Aceştia, în general, au fost 
de acord cu cele spuse de Rozalia. Ea mi-a expus povestea 
în limba maghiară, adăugând însă şi citate în limba română, 
aşadar mărturia este mult mai personală şi mai puţin rituali-
zată decât cea a lui Daniel. La înregistrare a fost prezent şi so-
ţul Rozaliei care, în timp ce se povesteau anumite fragmente, 
a făcut câteva observaţii aprobatoare. 

În seria evenimentelor, procesul convertirii a început cu o boală gravă 
şi slăbirea în putere a Rozaliei. Cu ajutorul familiei, a ajuns într-un spital 
din oraş, unde s-a stabilit diagnosticul de leucemie. Familia ştia că aceasta 
este o boală mortală, cele trei fete adulte ale Rozaliei plângeau de durere. 
Au adus-o acasă, unde a stat luni întregi în pat, a slăbit şi nici nu se mai 
putea mişca singură. Încetul cu încetul, familia a acceptat că va muri, pro-
babil, în câteva săptămâni.

Având o inspiraţie divină, Rozalia a hotărât să caute ajutor în practici-
le de vindecare ale comunităţii penticostale. A povestit cum de pe patul de 
moarte „a vorbit cu Dumnezeu” o noapte întreagă, iar la sfatul Domnului 
a căutat o comunitate penticostală de limba română din oraş, unde, con-
form făgăduinţei lui Dumnezeu, rugăciunea comună din adunare o va 
vindeca de boală. Rozalia i-a rugat pe cei din familia ei s-o ducă într-o adu-
nare din oraş, însă aceştia nu voiau să-i împlinească dorinţa, deoarece 
credeau că şi-a pierdut minţile din cauza suferinţei şi nu ştia ce vorbeşte. 
Una dintre fete era împotriva convertirii ei la o altă religie, dar acestei fete 
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i-a apărut în somn Cristos şi i-a atras atenţia s-o asculte pe mama ei. După 
această revelaţie, şi fata a început să-i preseze pe ceilalţi s-o ducă cât mai 
repede într-o adunare penticostală. Rozalia a fost dusă în casa surorii ei 
mai mari, care locuia în oraş. Cumnatul ei lucra pe un şantier cu muncitori 
penticostali, acesta i-a invitat pe pocăiţi să se roage la patul femeii. Înce-
pând de la prima ei întâlnire cu pocăiţii penticostali, Rozalia a simţit că 
„Dumnezeu a lucrat” la vindecarea ei, deoarece, pentru prima oară după 
mult timp, a dormit liniştită. După câteva zile au dus-o în adunare şi s-au 
rugat pentru ea. În timpul rugăciunii comune a simţit cum i se întorcea 
puterea. Cu prima ocazie „l-a acceptat deja pe Isus”, iar după câteva luni a 
fost botezată în religia penticostală. 

Cu toate că a primit botezul cu apă, convertirea ei nu era împlinită, 
deoarece nu era botezată cu Duhul Sfânt.10 În urma botezului cu apă, 
aflându-se încă în casa surorii ei, Rozalia a simţit prezenţa Duhului Sfânt, 
însă familia nu o susţinea în ceea ce priveşte obţinerea botezului Duhului 
Sfânt. Rozalia îl învinuieşte pe soţul ei, care s-a speriat de transformările ce 
urmau vorbitului în limbi (braţe larg deschise, cuvinte de neînţeles şi ros-
tite cu glas tare etc.), deranjând ritualul botezului Duhului Sfânt prin afir-
maţia că Rozalia sperie copiii. Cu toate că Rozalia a fost „pecetluită” – a 
primit semnul aleşilor – Duhul Sfânt nu a putut să termine actul botezu-
lui. 

(Şi soţul, s-a speriat când a venit Duhul Sfânt?)
S-a speriat, bătrânul, de mine. Eu am fost cu sora mea. „Nu-ţi fă 
de cap, zice, că se sperie copiii.” Cuvinte mari… Mi s-au ridicat 
mâinile, tremuram, strigam, deja eram… am fost pecetluită deja. 
(Hm…) Dar nu puteam rămâne, căci el m-a strigat, trebuia lăsat, 
şi trebuia să se pună şi ei în genunchi ca să ajute la rugăciu-
ne: „Dă Doamne boteză cu Duhul Tău Sfânt! Iartă-l! Revarsă-l 
Duhul Tău cel Sfânt!” Ar fi trebuit să ajute şi nu să mă supere 
şi să nu mă strige, căci nu este voie să-l atingă sau să-l cheme. 
(Deranjeze…) Să-l deranjeze. Şi atunci imediat eşti deja botezat 
cu Duhul Sfânt. Eşti deja aşa, că numai aripi să ai şi zbori. Deja, 
chiar mă gândeam că trebuie să am aripi, să mă duc sus la Tatăl. 
Aşa eşti când eşti botezat şi toate păcatele ţi le ia Domnul, eşti 

10	 În religia penticostală, botezul cu Duhul Sfânt este considerat semnul convertirii to-
tale. Acest botez este urmat adesea de „daruri” precum vorbitul în limbi (glosolalia) 
ori darul profeţiei.
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curat ca apa curată. Şi atunci…. Numai, trebuie să ai grijă de Du-
hul Sfânt, nu cumva să-l superi, sau să nu minţi, să greşeşti ceva. 
Căci dacă greşeşti cu ceva sau minţi, Domnul deja se supără. 
Atunci nu mai vine la tine. Trebuie să ţii mult post şi să te rogi 
atunci, ca să mai vie Dumnezeu din nou la tine.

Membrii din familia Rozaliei au avut tangenţă, de asemenea, cu religia 
penticostală, dar niciunul dintre ei nu s-a convertit pe deplin. Soţul ei a 
participat cu regularitate timp de mai multe luni la adunările din biserică 
şi aproape că a primit botezul cu apă, însă „în ziua aceea nu aveau formu-
lare de cerere”, iar cumnatul l-a chemat, glumind: Ne uităm după fete, mai 
pupăm câte-un pic sticla [arată băutul]…, aşadar soţul Rozaliei nu a fost 
botezat. 

Mai târziu, una dintre fetele măritate ale Rozaliei (cea care a visat în 
prealabil cu Isus) s-a îmbolnăvit. Medicii nu au reuşit să dea un diagnostic, 
iar Rozalia a crezut că este lucrarea Satanei. A fost dusă şi ea în comunita-
tea bisericii în care mama ei s-a vindecat. Tânăra femeie l-a acceptat pe 
Isus şi s-a pregătit pentru botezul cu apă, dar soţul ei – care lucra ca lăutar 
– a spus că dacă va fi botezată el divorţează, deoarece alături de o soţie 
pocăită nu-şi poate continua ocupaţia de muzicant. Rozalia a explicat 
„fraţilor pocăiţi” situaţia fiicei ei, iar aceştia au fost de acord cu decizia lua-
tă, spunând că este mai bine să nu se boteze fata, decât să-şi distrugă căs-
nicia din această cauză, iar cei doi copii mici ai ei să rămână fără tată. 
Domnul n-o părăseşte oricum… – o încurajau, iar Rozalia considera că suc-
cesul material de mai târziu al familiei fetei i se datorează lui Dumnezeu, 
deşi îi este teamă că va urma şi „dojana”. Povestea Rozaliei şi a familiei sale 
ilustrează o altă cale ce duce la convertire, ce diferă clar de cea parcursă 
de Daniel. Sub impulsul bolii şi al suferinţei fizice, Rozalia adoptă religia 
penticostală, aflând calea miraculoasă a vindecării. Bolile grave şi vinde-
cările spectaculoase prin credinţă apar adesea în mărturiile convertitului, 
în cazul Rozaliei, însă, una din particularităţi constă în faptul că aceasta 
avea o relaţie intimă cu Dumnezeu şi Isus, încă din timpul premergător 
convertirii.

Adesea i-am auzit pe romii cu care am lucrat vorbind cu o spontanei-
tate asemănătoare despre comunicarea lor cu Dumnezeu: când vor să-şi 
exprime credinţa, invocă divinitatea precum o persoană cunoscută (Me 
prinzhanav le devles). Probabil aceasta este cauza pentru care nu este de-
loc surprinzător faptul că Rozalia „a discutat” cu Dumnezeu, iar la fiica ei 



185

Isus „a venit” prin somn. Adesea, semnele şi mesajele divine sunt la o dis-
tanţă de un cot de noi, trebuie doar să fim atenţi şi să „ne deschidem ini-
ma”. Convertirea nu apare precum o cotitură sau o ruptură în viaţa Roza-
liei, ci mai degrabă se petrece de la sine şi concomitent cu vindecarea mi-
raculoasă. Pentru ea, mai degrabă reformularea relaţiilor cu membrii fa-
miliei constituie o sursă de tensiune. În ceea ce priveşte persoana morală 
în schimbare, problemele apar la redistribuirea vechilor obligaţii, iar dere-
glările se afişează în special în relaţiile familiale. 

Vecinii, prietenii şi cunoscuţii formează cea de-a doua categorie de re-
laţii sociale prin care cel convertit trebuie să-şi redefinească legăturile. Pe 
marginea acestor relaţii, cel mai frecvent apare incriminarea potrivit căre-
ia cei convertiţi devin egoişti, ori „doar pentru ei”. Această acuzaţie cores-
punde numai în parte noii conştiinţe formate sub semnul statutului de 
„mântuit”, ce desparte credinciosul de lumea păcătoasă şi profană. Există 
un mod mult mai practic de apariţie a egoismului: de multe ori, cel conver-
tit îşi transformă o parte a relaţiilor sociale în aşa fel, încât le neglijează pe 
cele dinaintea convertirii ori renunţă de tot la acestea. Despre Rozalia şi 
ceilalţi convertiţi „izolaţi” nu s-a spus că ar fi devenit egoişti; eu cred că ea 
a menţinut în continuare legăturile pe care le-a avut, prezentând în ace-
laşi timp prea puţine semne exterioare ale convertirii (acesta a fost şi mo-
tivul pentru care am aflat cu întârziere că a adoptat religia penticostală). 
Echilibristica între ataşamentele ei morale de dinaintea convertirii (de pil-
dă, relaţiile familiale) şi noul comportament moral impus de convertire au 
un preţ în cazul ei. Rozalia nu a devenit misionar şi nu a putut primi nici 
botezul Duhului Sfânt. 

Când vine vorba despre botezul nerealizat cu Duhul Sfânt, ea este con-
ştientă de faptul că scepticismul soţului ei faţă de vorbirea în limbi (Nu-ţi 
fă de cap!) şi teama rudelor prezente faţă de schimbările extatice care se 
petreceau în personalitatea ei au împiedicat progresul ei pe plan religios. 
Rozalia nu-şi poate imagina condiţiile ideale ale botezului cu Duhul Sfânt, 
decât în sânul familiei care o susţine, iar membrii familiei ar trebui să se 
roage în genunchi în jurul ei, cerând Duhului să împlinească botezul. În 
pofida faptului că ea a simţit semnele botezului – tremura, braţele i se ridi-
cau contra voinţei ei, a cuprins-o o putere asemănătoare cu vântul puter-
nic şi vorbea cu glas tare – familia ei nu a susţinut-o în acest proces al 
transformării religioase. Soţul ei, invocând prezenţa copiilor mici, a încer-
cat s-o liniştească, spunând că nu trebuie speriaţi copiii, deoarece romii 
sunt convinşi că sperieturile pot provoca boli serioase. 
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Importanţa valorilor familiale şi siguranţa copiilor apare încă o dată în 
mărturia convertirii când fiica Rozaliei este ameninţată de soţul ei că va 
divorţa în cazul în care soţia lui va fi botezată în religia penticostală. În si-
tuaţia dată, Rozalia îşi asumă toată responsabilitatea pentru a salva căsă-
toria fetei, deşi acest lucru este împotriva principiilor ei de credinţă. Deşi 
convertită, Rozalia scoate rar în evidenţă credinţa ei, practic niciodată nu 
încearcă să-i convertească pe ceilalţi. A recunoscut tensiunile existente 
între practicarea mai profundă a credinţei şi viaţa de familie. În schimbul 
liniştii familiei, nu încearcă să ducă o viaţă religioasă mai intensivă, deşi se 
teme de faptul că membrii familiei ei vor suferi într-o zi din cauză că nu au 
fost convertiţi şi sunt fără apărare împotriva atacurilor Satanei.

Poate fi observat şi faptul că soţul şi ginerele Rozaliei sunt reţinuţi în 
ceea ce priveşte convertirea, însă acest lucru nu se explică prin fidelitatea 
acestora faţă de vechea lor religie. Atunci când soţul Rozaliei a fost împie-
dicat să se boteze – pe jumătate în glumă – de către cumnatul său, pe 
motiv că astfel va putea trăi o viaţă mai libertină (se poate uita după fete, 
poate bea alcool etc.), de fapt a luat apărarea unui rol tradiţional masculin, 
care stă sub interdicţia normelor morale ale religiei penticostale. La fel, şi 
ginerelui său îi era teamă că nu va putea chefui în voie dacă soţia sa va fi 
convertită. Schimbarea rolurilor de gen (gender) este una dintre consecin-
ţele convertirii, iar bărbaţii – apărându-şi poziţa tradiţională – se opun cu 
vehemenţă în ambele cazuri.

Făcând o comparaţie între mărturia convertirii expusă de Daniel şi cea 
povestită de Rozalia, pot fi trase câteva concluzii prealabile: convertirea 
religioasă nu este un eveniment unic, ci un proces în decursul căruia per-
soana morală a celui convertit este redefinită şi căpătă recunoaştere soci-
ală. Astfel, convertirea depăşeşte limitele unei decizii personale. Într-ade-
văr, este importantă decizia luată de persoana în cauză, dar acest lucru 
contribuie doar la demararea procesului, deoarece, pentru recunoaşterea 
socială a convertirii, este nevoie de public; în felul acesta, persoana con-
vertită va trebui să-şi reevalueze relaţiile şi obligativitatea socială. Astfel, şi 
obligaţiile sociale anterioare convertirii vor juca un rol important în proce-
sul amintit. Acest lucru poate fi observat şi în situaţiile în care convertitul 
îşi întrerupe relaţiile obişnuite de zi cu zi (de pildă, în cazul lui Daniel, care 
a fost în închisoare), fiind şi mai evident în cazurile în care convertitul în-
cearcă să obţină echilibrul între obligaţiile sale de dinaintea şi cele de după 
convertire (un bun exemplu este cazul Rozaliei).
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O altă parte a concluziilor se referă la faptul că, la o analiză atentă a 
convertirii, ies în evidenţă atât mişcarea religioasă căreia îi aparţine per-
soana convertită (în cazul nostru, religia penticostală), cât şi informaţiile 
referitoare la cercul lărgit al transformărilor religioase şi sociale. Prin ana-
liza convertirilor individuale şi a comunicării legate de acestea, antropolo-
gul poate înţelege schimbările petrecute în mediul sociocultural mai larg. 
Localizarea tensiunilor sociale referitoare la convertiri scoate în evidenţă 
relaţiile care capătă valenţe noi şi o importanţă deosebită în decursul 
schimbărilor confesionale. Recunoaşterea socială a persoanei morale con-
vertite impune utilizarea înnoită a caracterului public, împreună cu pro-
priile sale condiţii. În cele ce urmează, voi încerca analizarea acestor con-
diţii sociale. 

3.3. Citind Evanghelia şi născându-te din nou: Ioan 3:4–7 
într-o comunitate de romi

Condus de gazda mea, i-am făcut o vizită lui Daniel, pe care l-am pre-
zentat deja în prealabil. Pe acesta l-am găsit şezând în faţa casei împreună 
cu cei doi fraţi de credinţă, Jani şi Zoli, cu soţiile acestora şi mai mulţi ve-
cini neconvertiţi. Daniel ţinea în mână o Biblie şi explica anumite frag-
mente extrase din Cuvântul Domnului. Înainte de venirea noastră s-a înfi-
ripat o discuţie aprinsă între Daniel şi o cunoştinţă de-a lui – Bandi – care 
nu era de religie penticostală. Bandi, un rom de vârstă medie, care – aşa 
cum am aflat mai târziu – este considerat un om învăţat în acest mediu, 
provine de la ţară, dar a crescut într-un orfelinat, unde a frecventat şcoala 
şi a învăţat o meserie. Locuieşte în oraş, uneori însă petrece săptămâni 
întregi la rudele sale de la ţară. Cu o asemenea ocazie i-a făcut o vizită lui 
Daniel, purtând discuţia în contradictoriu cu cei din comunitatea locală a 
celor convertiţi. Vocile celor ce discutau în contradictoriu au atras şi alţi 
curioşi în curtea lui Daniel. Când am ajuns noi, discuţia se purta în jurul 
unei noţiuni-cheie a convertirii: „naşterea din nou”. Având permisiunea 
participanţilor, am realizat o înregistrare video cu cele întâmplate, cred 
însă că prezenţa camerei nu a schimbat prea multe în ceea ce priveşte 
desfăşurarea evenimentelor. 

Daniel a scos fragmente considerate importante din Biblie, rugându-l 
pe Bandi să le citească cu glas tare, ceea ce acesta a şi făcut bucuros, de-
oarece în acest fel putea să-şi demonstreze priceperea în ale scrisului şi 
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cititului. În timpul expunerii, a avut loc însă o discuţie pe marginea inter-
pretării textului, ajungându-se în acest fel la problemele fundamentale în 
ceea ce priveşte convertirea religioasă. Bandi, care, după propriile afirma-
ţii, „a fost crescut de comunişti”, a avut mai multe obiecţii pe marginea 
interpretării textului de către cei de religie penticostală, spunând că, pen-
tru el, Cartea Sfântă este încurcată şi de neînţeles. A continuat agasarea 
celorlalţi prin refuzul total al posibilităţii „naşterii din nou”. Tot timpul în-
drepta discuţia spre problemele existenţei materiale şi biologice, arătân-
du-se uneori deosebit de pregătit în ceea ce priveşte aceste chestiuni. În 
contextul discutării scripturilor biblice, povestea despre descoperirea Ma-
nuscriselor de la Marea Moartă, apoi explica rolul moleculelor ADN referi-
tor la reproducere şi naştere.

Bandi considera de neînţeles – aşadar, inacceptabilă – ideea naşterii 
din nou conform celor menţionate în Ioan 3:4–7.11 Principalul său contra-
argument era faptul că dialogul dintre Isus şi Nicodim nu poate constitui 
baza unei explicaţii, deoarece Isus nu răspunde clar la cea mai importantă 
întrebare a lui Nicodim: „Cum poate fi născut omul la o vârstă înaintată?” 
Pentru a dovedi faptul că Isus a evitat răspunsul, a relatat următoarea is-
torioară. Daniel a încercat să întrerupă de mai multe ori explicaţiile lui 
Bandi, iar în cele din urmă a căutat să facă abstracţie de ele, sugerând că 
acestea nu au nicio legătură cu problemele religiei; însă dintre cei prezenţi 
mulţi au rămas nehotărâţi, ascultând cu simpatie crescândă lămuririle 
pline de îndoială ale lui Bandi referitor la răspunsul metaforic dat de Isus 
(„…dacă nu se naşte cineva din apă şi Duh, nu poate să intre în Împărăţia 
lui Dumnezeu”), precum şi sensurile multiple ale semnelor grafice şi expli-
caţiile arbitrare ale cărturarilor. Discuţia s-a purtat mai mult în limba ro-
mână (traducerea Bibliei utilizate era de asemenea în limba română), ceea 
ce este caracteristic acestei comunităţi penticostale când este vorba de 
credinţă; uneori însă au existat şi intervenţii în limba romani sau în cea 
maghiară. 

11	 Drept răspuns, Isus i-a zis: „Adevărat, adevărat îţi spun că, dacă un om nu se naşte 
din nou, nu poate vedea Împărăţia lui Dumnezeu”. Nicodim I-a zis: „Cum se poate 
naşte un om bătrân? Poate el să intre a doua oară în pântecele maicii sale, şi să se 
nască?” Isus i-a răspuns: „Adevărat, adevărat îţi spun, că, dacă nu se naşte cineva din 
apă şi din Duh, nu poate să intre în Împărăţia lui Dumnezeu. Ce este născut din carne, 
este carne, şi ce este născut din Duh, este duh. Nu te mira că ţi-am zis: „Trebuie să vă 
naşteţi din nou”. (Biblia Cornilescu).
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Bandi: – Un mare prezicător, care-a trăit şi ce-a prezis s-a în-
tâmplat, s-a întâmplat, reţineţi, s-a întâmplat, până la al Doilea 
Război Mondial s-a întâmplat, a venit cineva la el şi a întrebat 
aşa: „Aăă, domnule, fiul meu pleacă la război. Va trăi sau nu?” 
[Bandi ia o bucată de lemn şi încearcă scrie cu ea pe pământ, 
arătând cum scrie prezicătorul.] 
Bandi: – Fii atent ce face el! Româneşte ştiţi tăţi, da? [Bucata de 
lemn cu care a încercat să scrie se rupe. O aruncă nervos.]
Daniel: – Na bă, na aicea! [Daniel îi aruncă lui Bandi o piatră 
ascuţită. Bandi o ridică şi continuă să scrie cu ea.]
Bandi: – Fii atent aici! Ce răspuns îi dă el? „Nu: va trăi”. [Joc de 
cuvinte în limba română. Răspunsul la întrebarea de mai sus 
poate fi interpretată şi aşa: Nu, va trăi, dar şi prin Nu va trăi.]
Zoli: – Nu va trăi… [Citeşte literele scrise pe pământ.]
Bandi: – Deci, NU: VA TRĂI. Reţine ideea! Pleacă la război şi ăla 
moare. „Ce spui, domnule, mi-ai zis că va trăi!?”– îi zice tatăl 
prezicătorului. Dar ăla zice: „Cine, eu? Nu. Ce ţi-am scris: NU; 
va trăi.”
Bandi: – Oricum o iei, el cade pe locu-ntâi.
Daniel: – Da, bine şi ce-i cu asta?
Bandi: – Stai, stai, stai, dă-mi voie, dă-mi voie!…
Jani: – Lasă-l să continuie…
Bandi: – Deci, dacă trăieşte, zice, „dom’le, ţ-am spus că trăieş-
te?”; dacă moare, „dom’le, ţe-am zis c-o murit! Că nu va trăi!” da’ 
ştii din ce cauză? Din cauza acestuia: punctu’ şi virgula. [Bandi 
scoate în evidenţă punctul şi virgula de pe pământ întărindu-
le: ;] Ei, ce nu-nţeleg eu aici…
Daniel: – Num-on pic…
Jani: – Lasă, lasă să continuie…
Zoli: – Lasă, nu, stai on pic!
Daniel: – Tu ştii ce însamnă asta, asta cuu… lucrul lui Isus Cris-
tos? Asta e ca cerul şi pământul. Ce însamnă asta? [Trage ho-
tărât o linie peste cuvintele scrise pe pământ.] Asta e exact ca 
pământu-n rai. Exact nimica! Asta-i tot ce-ai zis acuma. 
Bandi: – Bine. Ei, acuma uite ce nu-nţeleg eu. „Dacă nu se naş-
te cineva din apă şi din Duh, nu poate să intre în împărăţia lui 
Dumnezeu”.
Daniel: – Eşti gata cu asta?
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Jani: – Lasă-l să continuie… El să spună când va fi gata!
Bandi: – Deci asta spune Isus, că „dacă nu se naşte cineva din 
apă şi din Duh, nu poate să intre în împărăţia lui Dumnezeu”. 
Deci ăsta-i capitolu’ cinci…. Dar, hai să-ncepem cu patru! Deci, 
Nicodin îi spune în felu’ următor… Deci, Nicodim i-a zis. Deci as-
ta-l întreabă Nicodim pe Isus şi ce ţ-am citit eu acuma, asta i-a 
răspuns Isus. Zice în felu’ următor: „Cum se poate naşte un om 
bătrân? Poate el să intre a doua oară în pântecele maicii sale şi 
să se nască?” Deci asta îl întreabă un pământean. 
Daniel: – Adevărat…
Jani: – Aşa este! Adevărat…
Bandi: – Exact cum te-o-ntrebat acela, tatăl: „Dom’le, va trăi co-
pilul meu?” Şi tu zici, pui virgulă şi punct şi zici, „Nu; va trăi”. Deci 
pă mine mă duci în eroare! 
Daniel: – Dar…

La interpretarea acestui fragment este important să se menţioneze 
faptul că, deşi cei prezenţi au absolvit aproape toţi şcoala primară, majori-
tatea acestora (cel puţin funcţional) sunt analfabeţi. Nu cunosc subtilităţi-
le gramaticale ale limbii române, cum ar fi regulile de utilizare corectă a 
semnului diacritic de punct şi virgulă, iar din acest motiv acceptă uşor 
faptul că acest semn poate fi folosit ca mijloc de derutare. Scepticismul 
faţă de textele scrise poate fi interpretat şi ca strategie de autoapărare a 
celor care cunosc tainele scrisului şi a supuşilor într-o lume unde existenţa 
din zi cu zi a puterii se leagă de documente scrise. Plauzibilitatea povestirii 
este demonstrată şi de referinţa la prorocire. Romii sunt convinşi că pen-
tru practicarea prorocirii corecte este nevoie de inventivitate şi de mani-
pularea creativă a semnelor. Observând acceptarea din partea auditoriu-
lui, Bandi a continuat disputa:

Bandi: – Fii atent, că partea asta a cincea, eu n-am înţeles-o de-
loc – „ce este născut din carne, este carne şi ce este născut din 
Duh, este Duh”. Din Duh, îmi pare foarte rău, singurul care este 
născut din Duh, este Isus…
Zoli: – Lăudaţi-L…
Jani: – Păi, de aia spune…
Bandi: – Dom’le, deci El e unicul, deci e unicul!
Daniel: – Adevărat…
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Bandi: – Deci nu putem să dăm exemple că tu, sau altul care 
este născut din Duh. El este unicul, deci El nici nu mai trebuia să 
apară aici, nu poate fi comparat…
Daniel: – …
Bandi: – Acuma… „trebuie să vă naşteţi din nou”. Aşa, eu asta 
iară n-am înţeles. Trebe să te naşti din nou. Eu mă nasc a doua 
oară dacăă… îmi schimb credinţa… Deci, dacă-mi schimb credin-
ţa, eu mă nasc a doua oară. 
Daniel: – Ceva precepi…
Jani: – Vezi, că înţelegi…
Bandi: – Stai, măi omule, măi! 
Daniel: – Tu vezi că stau?!
Jani: – Mai cu blândeţe! [Îl linişteşte pe Daniel.]
Bandi: – Păi, Nicodim nu asta-l întreabă. Nicodim îl întreabă, 
dom’le, dacă el, un om, deci omu’ ăla bătrân carne şi oase, se 
poate naşte-a doua oară din pântecele mamei sale? Deci asta-
ntreabă. Iar El [Isus] nu-i răspunde.

Bandi a refuzat cu multă consecvenţă posibilitatea semnificaţiei me-
taforice, subliniind propria interpretare cu sens comun. În răspunsul său 
dat lui Nicodim, Isus a încălcat regulile dialogului curent, aşadar – con-
form afirmaţiei lui Bandi – fragmentul de text nu poate fi o dovadă morală 
pentru cei convertiţi. În timp ce Daniel a încercat să ducă discuţia pe un 
plan mai spiritual, disputa s-a concentrat din ce în ce mai mult asupra 
interpretării biologice a naşterii. Daniel, constatând că atmosfera discuţiei 
înclina spre frivolitate şi desolidariza auditoriul de temele religioase, a că-
utat un alt fragment,pentru a schimba subiectul, dându-i din nou Biblia 
lui Bandi. Soţia lui Daniel, încercând să-l susţină, a remarcat: El [Daniel] nu 
mai trebuie să cetească, că el de câte ori spune, el ştie pe de rost!

Disputa prezentată ilustrează faptul că – deşi textul scris/tipărit des-
chide posibilitatea de-a câştiga un nou public –, în cazul în care se doreşte 
înţelegerea naturii şi funcţionării publice a informaţiilor dintr-o anumită 
societate, trebuie avute în vedere şi circumstanţele cititului. Exemplul dat 
este un caz în care se citeşte în public, iar interpretarea celor citite arată 
că, luată în izolare, această capacitatea parţială sau completă de-a citi/
scrie nu creează o colectivitate potrivită pentru interpretarea celor auzite. 
Disputa din jurul fragmentului de text evanghelic demonstrează tipul ob-
stacolelor care intervin în cazul încercărilor de-a obţine acceptul unui pu-
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blic mai larg referitor la un anumit mod de interpretare (teologică). Anali-
za de faţă ilustrează şi faptul că, într-o societate care se bazează în mod 
dominant pe caracterul oral, capacitatea de-a scrie poate fi asociată atât 
cu prestigiul, dar poate să fie şi suspectată, aşadar aprecierea efectului co-
municării scrise, în contextul schimbării religioase, impune o analiză a 
valorilor morale ale scrisului/cititului şi interpretării textelor (religioase). 
În partea următoare mă voi referi la o asemenea interpretare morală din 
punctul de vedere al practicilor comunicative.

4. Sinceritate

Na dikh tu, na dikh tu ke hom kalo,
numa o Del, numa o Del prinzhanel munro jilo.12

Aceste două rânduri provin dintr-un cântec al comunităţii penticosta-
le, popular nu doar în comunitatea locală cercetată de mine, ci şi în cele-
lalte adunări ale romilor din împrejurimi. Colectivităţile romungre sunt 
conştiente de faptul că anumite expresii se aud altfel în dialectul lor (de 
pildă, denumirea inimii la ei este vodji şi nu jilo), dar ştiu exact şi că celelal-
te grupuri n-ar mai înţelege dacă textul s-ar adapta la limba pe care o 
vorbesc ei. Aşadar se păstrează originalul, chiar şi cu preţul că, uneori, în 
cântece sunt amestecate şi cuvinte străine ori necunoscute (fără sens) 
pentru ei. Atunci când am găsit textul într-un caiet cu cântece scrise de 
mână al unei femei convertite şi am întrebat ce înseamnă un rând, s-a în-
firipat o mică dispută între ea şi soţul ei în legătură cu semnificaţia expre-
siei notate în felul următor: „mardeles lestre striasa”13.

La traducerea celor două rânduri citate nu se punea însă o astfel de 
problemă, deoarece, dincolo de nivelul lingvistic, toată lumea înţelegea 
clar că există o contradicţie între faptul că o persoană este considerată de 

12	 Nu te uita la culoarea mea neagră / Doar Dumnezeu, doar Dumnezeu îmi cunoaşte 
inima.

13	 Cu ocaziile slujbelor religioase se cânta mardeles trestiaha, iar soţul era convins că 
înseamnă „îl băteau cu nuiele de trestie” [pe Isus]. Femeia care a copiat textul dintr-o 
comunitate din apropiere şi-a păstrat părerea că înseamnă altceva, dar numai „cor-
turarii” ar putea spune ce anume.
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către cei din exterior kalo (neagră), dar valorile interioare ale acesteia („ini-
ma”) nu pot fi cunoscute decât de Dumnezeu. Această opoziţie dintre exte-
rior şi interior constituie una dintre caracteristicile fundamentale ale per-
soanei morale la romii convertiţi: o persoană poate fi desconsiderată de 
privirile altora din cauza aspectului fizic, exterior, însă dacă relaţia ei cu 
Dumnezeu este una strânsă, „din inimă”, acest lucru o va ridica. Afirmaţia 
că Dumnezeu cunoaşte (prinzhanel) inima plină de pocăinţă demonstrea-
ză această relaţie reciprocă, deoarece verbul prinzhanel indică de regulă 
faptul că persoanele se cunosc, în opoziţie cu verbul zhanel care înseamnă 
cunoaştere sau pricepere venită din afară. Aşadar, dacă Dumnezeu cu-
noaşte inima cuiva, acela îl va cunoaşte personal pe Dumnezeu. 

O persoană poate face cunoştinţă cu Domnul pe mai multe căi: în 
urma eliberării fericite dintr-o situaţie dificilă, printr-un vis inspirat sau o 
viziune, eventual la auzul unor voci. La aceste ocazii de a-l întâlni pe Dum-
nezeu au acces atât cei convertiţi, cât şi cei neconvertiţi. Totuşi, cei conver-
tiţi – într-un mod specific – scot în evidenţă mult mai des faptul că între ei 
şi Dumnezeu există o strânsă legătură, iar convertitul comunică în perma-
nenţă cu El prin inima sa deschisă. Salvarea dintr-o situaţie dificilă (ca în 
cazul lui Daniel) sau o vindecare miraculoasă (precum cea a Rozaliei) nu 
duce în mod obligatoriu la convertire. În cazul în care Daniel nu „ar fi în-
cheiat un legământ” cu Domnul, ori Rozalia nu ar fi fost „pecetluită” de 
Duhul Sfânt, amândoi ar fi putut să-şi continue viaţa fără să fi fost conver-
tiţi. În povestea lor ei subliniază însă legătura lor specială cu Dumnezeu, 
afirmând că din acel moment au început să trăiască ca persoane schimba-
te.

Prezenţa acestei persoane morale schimbate nu este însă întotdeauna 
foarte uşor de acceptat în mediul social al convertitului. Cum poate fi oare 
pusă în valoare în mediul social o relaţie ascunsă în inima celor convertiţi? 
Cum poate fi arătată unei persoane venită din exterior această relaţie spe-
cială cu Dumnezeu? Chiar dacă cel venit din afară ar accepta existenţa lui 
Dumnezeu, ar putea avea totuşi îndoieli în ceea ce priveşte relaţia „inimii”, 
atât de accentuată de către cei credincioşi. Pocăiţii înşişi au o imagine spe-
cifică despre aceste persoane venite din exterior, ei sunt cei care „se cred 
creştini”, dar strânsa apropiere faţă de Dumnezeu şi comunicarea cu Dom-
nul nu sunt sortite decât celor ce „cred cu adevărat”. Recunoaşterea apro-
pierii faţă de Dumnezeu are o existenţă specifică în cazul celuilalt credin-
cios. 
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Strânsa relaţie cu divinitatea se bazează pe definiţia persoanei ca, ale 
având trăsături interioare şi exterioare în opoziţie. Formula deseori repe-
tată, potrivit căreia „Dumnezeu nu se uită la faţa omului, se uită la inimă”, 
este expresia succintă a acestei opoziţii. Centrul interior al persoanei este 
inima. În cazul celor convertiţi, această asociere referitoare la centrul ini-
mii se leagă de starea ei de „deschidere”: primul gest al transformării lăun-
trice care provoacă pocăinţa este „deschiderea inimii” lui Isus Cristos. Po-
trivit acestora, în cazul în care cineva nu poate să-şi deschidă inima lui 
Isus ori „Nu primeşte cuvintele lui Dumnezeu la inimă”, convertirea este sor-
tită eşecului. Dacă are loc crearea centrului moral al persoanei convertite, 
adică inima deschisă, atunci se realizează relaţia vie cu Dumnezeu.

Schimbările în viaţa celui convertit devin vizibile şi din exterior. În ca-
zul ideal, cea mai importantă schimbare survenită în urma convertirii este 
apariţia strânsei unităţi între eul interior al persoanei şi comportamentul 
exterior. Această unitate dirijată din interior poate fi observată în activita-
tea de zi cu zi a credinciosului. Adoptând noţiunea propusă de Webb Kea-
ne (2002), această unitate existentă între eul din interior şi comportamen-
tul observabil se numeşte sinceritate. Keane scoate în evidenţă faptul că 
idealul sincerităţii este bazat pe diferenţierea marcată între gânduri şi cu-
vinte; presupunând totodată o relaţie ierarhică între eul interior şi vorbire. 
Autoritatea cuvintelor – după părerea sa – poate fi dovedită în măsura în 
care acestea reflectă cu exactitate stările şi sentimentele eului din interior. 
Aşadar, idealul sincerităţii conectează consideraţii morale cu idei despre 
natura limbajului (2002:75).

Când vorbesc despre sinceritate, romii convertiţi nu folosesc o expre-
sie aparte. În continuare, voi încerca să arăt că unitatea dintre eul lăuntric 
şi comportament constituie totuşi o trăsătură esenţială a persoanelor mo-
rale în cazul celor convertiţi. În limba vorbită de grupurile romungre, omul 
cinstit se cheamă patjivalo („cinstit”), însă acest patjivalo se referă mai de-
grabă la consecvenţa relaţiilor sociale şi nu indică unitatea dintre interior 
şi exterior. Opusul cuvântului patjivalo este rafinat („ravasz” – un neolo-
gism maghiar), referindu-se la omul care încearcă să-şi ascundă adevăra-
tele intenţii. În schimb, persoana convertită încearcă să trăiască conform 
principiilor cinstei şi transparenţei totale. 

Această năzuinţă este însă adesea înfrânată de suspiciunea mediului 
social, pentru că cei neconvertiţi pur şi simplu nu cred – uneori – în since-
ritatea convertirii. În timp ce înregistram mărturii, nora gazdei mele (de 
douăzeci şi ceva de ani), ai cărei părinţi s-au convertit la religia penticos-
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tală când ea avea aproximativ zece ani, mă atenţiona că aceste istorioare 
nu sunt „adevărate”, deoarece „pocăiţii mint destul” (O pokaiti but xoxa-
vel!). Veridicitatea mărturiilor legate de convertire era pusă la îndoială şi de 
alţii, care îşi manifestau neîncrederea nu doar „în spatele” credincioşilor, ci 
adesea şi de faţă cu ei. Am fost martorul unui eveniment de pe uliţa ţigani-
lor: câţiva băieţi tineri au făcut de râs un bărbat penticostal de vârstă me-
die, care încerca să povestească în public cum s-a convertit. 

Noţiunea sincerităţii facilitează şi interpretarea importanţei manifes-
tărilor sentimentale non-verbale din cadrul unei colectivităţi penticostale. 
Acceptarea manifestărilor emoţionale şi recunoaşterea sincerităţii lor în 
colectivităţile de penticostali sunt importante şi din cauza faptului că au-
tentifică, din punct de vedere social, faţă de persoana convertită procesele 
petrecute în eul lăuntric al acesteia. În ceea ce priveşte comunitatea celor 
de religie penticostală, autentificarea manifestărilor verbale şi non-verba-
le are importanţă în măsura în care publicul cu rol de susţinere de la adu-
nare contrabalansează suspiciunile venite atât din partea publicului mai 
larg, cât şi pe cele ale romilor neconvertiţi şi ale întregii comunităţi din sat. 
Din acest motiv, nu trebuie neglijată importanţa colectivităţilor religioase 
mici, deoarece caracterul public ritualizat al acestora constituie un fel de 
incubator pentru persoanele morale convertite, iar în aceste colectivităţi 
pot fi exersate manifestările care pot aduce respingere din partea lumii 
exterioare. 

Acest lucru este dovedit şi prin exemplul lui Daniel. În mărturia sa, 
acesta expune faptul că supraveghetorul său de la închisoare, văzând că 
se roagă în genunchi, mai întâi l-a bătut crunt, crezând că încearcă să se 
laude cu religiozitatea sa în faţa colegilor de celulă. Consecvenţa în rugă-
ciune a lui Daniel a dus însă la calmarea gardianului, deoarece Dumnezeu 
„a pus în minte şi i-a pus pe inimă” să-l ajute la redactarea apelului, elibe-
rându-se în felul acesta mai repede. În ceea ce priveşte naraţiunea, Daniel 
a fost eliberat datorită sincerităţii şi perseverenţei sale. Cazul gardianului 
arată că Dumnezeu poate schimba inima şi gândurile chiar şi în cazul unui 
om fără milă. Evident, un gardian poate fi enervat de rugăciunea spusă în 
genunchi plângând, totuşi aceste manifestări ale credinţei sunt la ordinea 
zilei în colectivităţile penticostalilor. O astfel de manifestare, acceptată în 
ceea ce priveşte religiozitatea individuală, este mărturia personală spusă 
plângând şi rugăciunea fierbinte îndreptată spre Dumnezeu. Mediul natu-
ral al acestor manifestări nu poate fi decât adunarea fraţilor de credinţă, 
care se manifestă în mod asemănător. Într-un asemenea mediu se petrece 
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şi vorbitul în limbi – privit ca un semn sigur al convertirii – considerat un 
mijloc de comunicare a omului cu Dumnezeu.

Niko, o femeie în vârstă de etnie romă, povesteşte primele impresii pe 
care le-a avut într-o comunitate penticostală. A mers acolo la o slujbă, cu 
fiica ei de vârstă adultă. În timpul rugăciunii comune şi foarte sentimenta-
le a avut un schimb de priviri cu fiica ei, ascunzându-şi zâmbetul. În drum 
spre casă făceau glume pe seama membrilor comunităţii, râdeau de felul 
în care aceştia plângeau şi stăruiau în rugăciune. Cu următoarea ocazie 
însă, au fost antrenate şi ele în această atmosferă de rugăciune. „La înce-
put am crezut că aceştia toţi sunt nebuni (dinjile). Mai târziu însă am înce-
put să plângem şi noi”. „Deschiderea inimii” nu este neapărat un gest voit, 
într-un mediu ritual se poate întâmpla şi în mod spontan. Cu asemenea 
ocazii, persoana percepe propriile manifestări sentimentale precum o for-
ţă venită din exterior. Acest prim pas spontan trebuie însă să fie urmat de 
o angajare conştientă, în cazul în care persoana „vrea să-şi umple inima 
de Isus”. Cel care se converteşte poate arăta acest lucru prin ridicarea mâi-
nilor şi ieşirea în faţa adunării (acest ritual este momentul crucial al fiecă-
rei slujbe religioase cu caracter misionar), ceea ce indică înclinaţia sa spre 
angajare. 

Participarea activă a comunităţii are însă o importanţă deosebită în 
cursul integrării individului. Cea mai mare parte a comunităţilor orăşe-
neşti are aşa-numite „grupuri de creştere”, precum şi mici grupuri de stu-
diu care se adună în casele unor credincioşi cu scopul de-a practica cre-
dinţa şi de a purta discuţii. Convertiţii de etnie romă cunoscuţi de mine nu 
luau parte, în general, la asemenea activităţi practicate în grupuri. În pofi-
da faptului că, şi în cazul lor, practicarea credinţei se desfăşoară adesea în 
case particulare, perioada de învăţare a constat de cele mai multe ori într-
un curs de iniţiere la câte o comunitate mai mare, unde au primit şi bote-
zul cu apă. Botezul are loc la scurt timp după iniţiere, iar uneori membrii 
botezaţi părăsesc comunitatea în doar câteva luni. Un pastor penticostal 
român, cu care am discutat despre experienţele lui în legătură cu romii, a 
afirmat că, deşi romii Îl acceptă mai uşor decât majoritarii pe Isus în inima 
lor, în ceea ce priveşte convertirea nu sunt destul de perseverenţi. Pentru a 
ilustra acest lucru, a dat exemplul unui tânăr care striga cu voce tare la 
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adunare: „Doamne, ce bine e cu Tine!” (Oh, ce mişto e cu tine Doamne!); 
pastorul a considerat însă superficial acest tip de angajare.14

Viaţa comunităţilor penticostale are un domeniu în care sinceritatea 
membrilor este mereu pusă la încercare. În adunare, membrii plătesc în 
general din venitul lor zeciuiala. Însă din cauză că cei mai mulţi romi sunt 
inconsecvenţi şi adesea trăiesc din venituri extrem de mici, pastorul şi 
membrii comunităţii nu pot aprecia decât cu dificultate suma care trebuie 
plătită de câte un membru. În cazul în care un membru al comunităţii nu 
a plătit de mult timp zeciuiala, acest lucru poată să pară ca lipsă de since-
ritate, deoarece probabil îşi ascunde veniturile. Din acest motiv, plata obli-
gaţiilor materiale este unul dintre subiectele mereu actualizate ale predici-
lor. Pastorul dintr-o comunitate de romi a oraşului i-a dedicat acestui su-
biect o bună parte a predicilor sale, accentuând faptul că Dumnezeu resti-
tuie credinciosului cu prisosinţă ceea ce a fost dat.

Deşi convertiţii găsesc un mediu primitor şi de încurajare la adunare, 
în mediul lor mai larg nu de puţine ori sunt expuşi unor priviri pline de 
neîncredere şi suspiciune. Comunitatea romilor din sat care nu sunt pen-
ticostali şi majoritatea populaţiei maghiare „veghează” asupra respectării 
normelor ascetice ale religiei penticostale. Prin acest lucru, îi vizează înde-
osebi pe bărbaţii convertiţi care în prealabil au fost consideraţi băutori. În 
mediul în care momentele normale de sociabilitate masculină presupun 
consumul în comun de băuturi alcoolice, cei convertiţi se autoexclud din 
această formă de socializare. Comunitatea din interiorul bisericii penticos-
tale îi recompensează pentru acest lucru în mod public, însă vechea soci-
etate ar mai putea să-i atragă. Discutând cu doi bărbaţi penticostali despre 
consumul alcoolului, unul dintre ei a subliniat faptul că, pentru o persoa-
nă de religie penticostală, chiar şi băutul unei beri fără alcool ar fi păcat. A 
motivat acest lucru, spunând că persoanele din afară, care nu sunt con-
vertite, ar putea fi tentate să bea în continuare, văzând că şi un creştin bea. 
Acest lucru ar contribui însă la crearea unei imagini defavorabile despre 
întreaga comunitate penticostală – a mai adăugat el. Aşadar, convertirea 
presupune o graniţă evidentă, de care cei convertiţi au o deosebită grijă 
„dinăuntru”, respectând întocmai normele ascetice, şi pe care comunita-

14	 La interpretarea istorisirii, trebuie avut în vedere faptul că expresia mişto, utilizată şi 
în limba română, este un cuvânt împrumutat din limba romani [mishto – ‘bine’]. În 
limba romani acest cuvânt nu are însă nuanţe peiorative, ca în limba română (vezi 
şi Leschber 1995: 167).
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tea mai largă o păzeşte „din afară”, provocându-i chiar, de la caz la caz, pe 
cei convertiţi15. 

Convertiţii penticostali de etnie romă se autoexclud în mod conştient 
de la ocaziile tradiţionale ale socializării bărbaţilor, însă duminica sau cu 
alte ocazii de sărbătoare aceşti oameni pot fi văzuţi în haine de sărbătoare, 
ţinând în mână Biblia sau cartea cu cântări, ori purtând ochelarii pe care 
nu-i poartă în celelalte zile. Pe uliţa ţiganilor se aud dese saluturi de „Pace!”, 
iar bărbaţii penticostali se opresc pentru strângeri de mână prelungi. Deşi 
de cele mai multe ori se adună în case sărăcăcioase, sunt evidente încer-
cările de-a sărbători duminica drept un eveniment festiv al comunităţii. În 
cazul în care în sat vine în vizită un pastor străin, grupul penticostalilor 
sărbătoreşte împreună cu baptiştii din localitate, slujba ţinându-se în casa 
de rugăciuni a baptiştilor, aflată în centrul satului.

În timp ce bărbaţii convertiţi se manifestă în public, pe stradă şi în 
adunare, femeile găsesc adesea un mod de exprimare care poate fi remar-
cat în amenajarea caselor. Soţia lui Daniel s-a născut într-un sat vecin, lo-
cuit de majoritari români, iar la vârsta adultă s-a botezat într-o comunita-
te de baptişti, deşi astăzi – prin căsătorie – se consideră membră a comu-
nităţii penticostale. În locuinţa lor se află o fotografie pe care mi-a arătat-o 
cu mândrie, expusă în vitrina dulapului de bucătărie. Mi-a povestit că ea 
şi un alt rom tânăr au fost botezaţi în satul lor natal prin scufundare în 
apă, de către un pastor baptist. Cu această ocazie, baptiştii au adus în sat 
un rezervor mare de plastic şi l-au umplut cu apă. În acest rezervor au fost 
scufundaţi cei convertiţi, urmăriţi de privirile curioase ale sătenilor adu-
naţi. Preotul ortodox din localitate a luat şi el parte la botez. Un fotograf 
profesionist a imortalizat momentul, iar soţia lui Daniel păstrează până 
astăzi dovada „botezului adevărat”, arătând-o cu mândrie tuturor celor 
ce-i trec pragul casei.

15	 Michael Kearney (2004) a făcut observaţii asemănătoare în cazul unei comunităţi de 
ţărani din Mexic.



199

5. Fraţii

Refrenul cântecului citat la începutul secţiunii precedente este urmă-
torul: 

Oh che shukar, oh che shukar, o Isus amaro phral,
Oh che shukar, oh che shukar vash amenge vo muleas!16

Acest cântec exprimă relaţia de fraternitate existentă între cei de ace-
eaşi credinţă. Idealul fraternităţii se compune din mai multe elemente: pe 
de o parte, relaţia frăţească cu Isus, ca privilegiul al celor care devin mem-
brii acestor comunităţi, pe de altă parte, posibilitatea, care oferită, în prin-
cipiu, pentru oricine, de a integra aceste comunităţi. Aşadar, relaţia de 
rudenie ritualizată a fraternităţii prin credinţă realizează concomitent ide-
ea unei elitei spirituale, precum şi pe cea a unei comunităţi extinse (şi ex-
tensibile).

Această iluzie comunitară extinsă menţine imaginea translocală a re-
ţelei de relaţii: fraţi penticostali există pretutindeni, atât în România, cât şi 
în străinătate, iar sistemul de relaţii poate fi extins pentru a introduce în 
comunităţile aflate mai aproape sau mai departe persoanele cu care rela-
ţiile sunt mai strânse ori mai puţin strânse. În principiu, idealul fraternită-
ţii spirituale este organizat după o logică independentă de comunităţile 
locale (oricine poate adera la comunitate), în practică, însă, acesta este 
constituit pe marginea unor reţele relaţionale existente deja în comunită-
ţile locale. După observaţiile mele, la nivel local, relaţiile de fraternitate în 
credinţă funcţionează într-un mod asemănător cu alte relaţii de înrudire 
artificială (de pildă, relaţiile de năşie/cumetrie (kirve), existente între cei cu 
altă religie decât cea penticostală). Figura de mai jos prezintă punerea în 
practică a principiului fraternităţii şi legătura dintre acesta şi relaţiile soci-
ale signifiante existente (în acest caz, relaţiile de rudenie).

16	 O, ce frumos, o, ce frumos, Isus este fratele nostru,/ O, ce frumos, o, ce frumos, a murit 
pentru noi!
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Figura 1. Împărţirea pachetelor acordate pentru ajutorare, proiectată pe o 
figură a înrudirilor

Relaţiile prezentate aici au fost extrase dintr-o situaţie observată de 
mine. Un pastor penticostal (18) – care trăieşte într-o localitate apropiată, 
dar are relaţii de rudenie cu câteva familii de romi din sat (de pildă, 16) – a 
trimis vorbă lui Daniel (1) că îl va solicita la împărţirea unui transport de 
haine folosite, venite ca donaţie din străinătate. Camionul condus de pas-
tor a adus pachetele doar până la intersecţia cu drumul principal, apoi 
Daniel trebuia să ducă mai departe, cu ajutorul unui căruţaş, local cei 17 
saci de nylon plini cu haine. Căruţa plină, urmărită de privirile curioase 
ale vecinilor, a fost dusă de către Daniel în propria sa casă, apoi pachetele 
au fost împărţite în felul următor: Daniel a păstrat pentru el şi soţia lui 6 
saci de haine, iar cumnatului său şi surorii sale (3–4, care, de altfel, sunt 
membrii cei mai activi ai comunităţii penticostale) le-a dat, de asemenea, 
6 saci. Cei 5 saci rămaşi au fost împărţiţi între familiile cele mai active din 
comunitate, fiecare familie primind câte un sac. Conţinutul sacilor a fost 
utilizat, în parte, de către membrii familiei, pentru propria lor folosinţă, 
restul fiind vândut în cadrul comunităţii de penticostali. 

Împărţirea pachetelor acordate pentru ajutorare ilustrează public fra-
ternitatea ideală din comunitatea de penticostali, adaptând acţiunea la 
condiţiile locale. Graniţele înfrăţirii spirituale sunt trasate deosebit de 
strâns: membrii comunităţii care nu participă cu regularitate la slujbele 
religioase, ori în viaţa de zi cu zi evită să-şi manifeste apartenenţa confesi-
onală sunt excluşi de la împărţirea pachetelor; totodată, persoana căreia i 
s-a încredinţat împărţirea sacilor cu haine (1), precum şi rudele acesteia 
(3–4) au primit cea mai mare parte din donaţii. 

În cazul în care fraternitatea spirituală este analizată prin prisma reţe-
lei de relaţii din comunitatea locală – care, pe de o parte, este o asociere 
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facultativă şi extinsă, pe de altă parte, este organizată conform logicii unui 
grup elitist – aceasta nu diferă în mod fundamental de formele de organi-
zare ale societăţii locale. În cazul în care se ţine seamă şi de stratificarea 
socială a satului, poate fi afirmat faptul că, la modul individual, noua defi-
niţie a persoanei morale ce apare după convertire se leagă, de cele mai 
multe ori, de o poziţie socială inferioară, dar, pentru individ, convertirea 
religioasă poartă promisiunea mobilităţii sociale. Totodată, acest tip de 
mobilitate nu este îngrădită de graniţele etnice existente şi, de fapt, nu 
aduce în mod direct schimbarea statutului social. Comunitatea celor con-
vertiţi, reprezentând „elita confesională”, îşi desfăşoară autoevaluarea din 
interior în aşa fel încât, pentru majoritatea persoanelor de etnie romă şi 
maghiară, acest lucru nu însemnă o provocare directă. Prin convertire, de 
cele mai multe ori, oamenii marginalizaţi capătă surse simbolice, care le 
promit acestora inversarea poziţiilor de status fără să fie nevoie de inter-
venţia consistentă a unor surse externe. Reţeaua translocală a fraternităţii 
oferă confirmarea recurentă a acestor promisiuni, înfăţişând în public în-
truchiparea solidarităţii fraţilor în credinţă.

6. Concluzii

Dacă considerăm totalitatea fenomenelor legate de convertire ca 
schimbări religioase prin care procesele individuale şi comunitare se influ-
enţează şi se condiţionează reciproc, atunci şi schimbările sociale pot fi 
interpretate prin această prismă. La începutul capitolului am propus in-
terpretarea convertirii prin analiza practicilor comunicative referitoare la 
persoanele convertite. Potrivit acestora, în studiul de faţă am prezentat şi 
am analizat comunicarea verbală şi non-verbală care apar în cazul con-
vertirii. 

Cel mai des întâlnit fenomen verb prezent la convertire este mărturia 
acesteia. Am analizat mai detaliat două asemenea expuneri, acceptând 
constatarea literaturii de specialitate (Stromberg 1993), potrivit căreia 
mărturia convertirii nu este doar relatarea unui proces ci, o parte constitu-
tivă a convertirii. Reflectând în continuare asupra acestei constatări, am 
subliniat caracterul ritualizat al discursului narativ în ceea ce priveşte 
mărturia convertirii, accentuând faptul că analiza discursului narativ în 
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contextul „natural” pune în evidenţă atât validitatea, cât şi invaliditatea 
mărturiei convertirii. Discursul narativ legat de convertire rămâne invalid 
în cazul în care nu depăşeşte nivelul exerciţiului lingvistic, deoarece audi-
toriul nu acceptă convertirea ca fapt social şi existent dincolo de nivelul 
expunerilor verbale. 

Studiile practicilor discursive referitor la mărturiile convertirii (de pil-
dă, Snow–Machalek 1983) scot în evidenţă structura dualistă a acesteia. 
Aşadar, discursul narativ al convertirii este organizat în jurul unei rupturi 
scoase în evidenţă, iar dualitatea vieţii păcătoase anterioare şi a celei de 
după, fără de păcat, este întreruptă de un punct de cotitură care se leagă 
de experienţa convertirii. Analiza discursului narativ al convertirii lui Da-
niel susţine acest model, dar interpretarea povestirii expuse de Rozalia 
atrage atenţia asupra faptului că punctul de cotitură ce apare în construc-
ţiile discursive se află în strânsă legătură şi cu menţinerea ori respingerea 
obligaţiilor şi a relaţiilor sociale existente dinainte de convertire ale per-
soanei convertite. Aşadar, accentuarea punctului de cotitură este specifică 
pentru cazurile în care convertitul întrerupe ori respinge relaţiile sociale şi 
valorile după care a trăit în perioada premergătoare convertirii. După cum 
reiese şi din mărturia Rozaliei, lipsa ori valoarea diminuată a punctului de 
cotitură din mărturia convertirii indică faptul că persoana convertită în-
cearcă mai degrabă un echilibru între obligaţiile sociale existente dinainte 
şi cele avute după convertire.

În ceea ce priveşte convertirea, utilizarea comunicării prin scris şi a 
surselor scrise/tipărite este deosebit de importantă, totuşi, nu poate fi lă-
sată în afara atenţiei analiza socială a circumstanţelor în care se citeşte. 
Referitor la cititul evangheliei şi la disputa înfiripată în jurul acesteia, în 
decursul analizei am arătat faptul că (la fel ca în cazul expunerii publice a 
mărturiei convertirii) citirea Bibliei are, de asemenea, circumstanţe şi limi-
te bine definite din punct de vedere social, deoarece procesul alfabetizării 
este urmat de evaluări ambivalente (cunoaşterea scrisului reprezintă pre-
stigiu, dar stârneşte şi suspiciuni). Pentru recunoaşterea şi menţinerea 
persoanei morale a convertitului „născut din nou”, nu este de ajuns pre-
zenţa socială a cunoaşterii scrisului/cititului, ci sunt necesare şi variantele 
aprecierii morale în ceea ce priveşte comunicarea. În acest context am 
abordat relaţia existentă între persoana convertită condusă din interior şi 
noţiunea de sinceritate.

Transformarea personală călăuzită din interior nu este o noutate pen-
tru misionarii care propovăduiesc „religia inimii”, aceasta putând fi şi de-
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numirea mai multor curente legate de creştinătatea evanghelică.17 Religia 
penticostală diferă de celelalte învăţături (neo)protestante prin faptul că 
nu propovăduieşte doar persoana morală transparentă, călăuzită din in-
terior, ci acceptă – ca manifestare credibilă din punct de vedere confesio-
nal – un spectru larg al modurilor de exprimare emoţionale. Prin include-
rea experienţei religioase în domeniul trăirilor sentimentale, religia penti-
costală are ca public-ţintă toată omenirea: după cum subliniază şi cei 
convertiţi, oricine este capabil de-a avea experienţe afectiv-religioase dacă 
„îşi deschide inima”. 

Noţiunea sincerităţii contribuie la interpretarea apariţiei din rândul 
grupurilor segregate a unor mişcări religioase cu orientare universalistă. 
Viaţa socială a persoanei morale convertite nu este posibilă decât în ca-
drul unui mediu care recunoaşte sinceritatea convertirii. Comunităţile 
penticostale acceptă şi autentifică modurile de exprimare care sunt res-
pinse de lumea exterioară potrivit unor manifestări religioase. Din punct 
de vedere social, aceste comunităţi îşi menţin graniţele susţinând elemen-
tele ascetice existente în religia penticostală (interdicţia în ceea ce priveşte 
fumatul şi consumul de alcool), respectiv pledează pentru semnele vizibile 
ale elitismului religios. În felul acesta, perpetuarea comunităţilor se bazea-
ză mai degrabă pe dinamica internă a colectivităţilor locale, iar comunită-
ţile convertite se organizează în cadrul unor structuri mai relaxate. Aceas-
tă reţea permite vizita persoanelor din afară (de pildă, pastori străini) sau 
organizarea distribuirii unor ajutoare, ceea ce contribuie la menţinerea 
„fraternităţii” religioase în cazul celor convertiţi. 

Următorul nivel al analizei trebuie să fie expunerea transformării/
transformărilor sociale din comunitatea/comunităţile rurale locale prin 
studiul schimbărilor rituale din mediul public local şi regional în contextul 
mişcărilor de revitalizare contemporane (de pildă, ritualurile misionare, 
respectiv noile sărbători ale comunităţilor locale). Este ceea ce îmi propun 
să fac în următorul capitol.

17	 Potrivit concluziilor din arhivele misionare, John Peel utilizează denumirea de „reli-
gia inimii” pentru cultul evanghelic al secolului al XIX-lea (2000:250–255).
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Capitolul 7

Revitalizarea ritualurilor divergente în Europa 
de Est: cazul romilor şi al gadjiilor într-un sat 
transilvănean1

1. Introducere

Acest capitol abordează problema transformărilor postsocialiste ale 
ritualurilor din sferele publice, regionale şi locale, din România. Argumen-
tez faptul că transformările ritualurilor pot fi diferenţiate, în funcţie de gru-
pul etnic implicat. Analiza mea se bazează pe o cercetare de teren desfăşu-
rată în oraşul transilvănean Cluj-Napoca şi într-un sat apropiatde acesta, 
Gánás.2 Gánás este o aşezare multietnică, în care romii convieţuiesc cu 
maghiari. Satul are în jur de 1.300 de locuitori, dintre care o treime sunt 
romi,3 iar restul în principal maghiari, deşi există, de asemenea, câteva 
familii de români. Am desfăşurat cercetarea de teren în perioada iunie 
2003–septembrie 2004. Modelul etnic este unul caracteristic pentru regi-
unea înconjurătoare, cunoscută drept Kalotaszeg în literatura etnografică 
maghiară. 

1	 Acest studiu se bazează pe un capitol din lucrarea mea de doctorat, susţinută în iulie 
2007 la Institutul pentru Etnologie, Universitatea „Martin Luther”, Halle-Wittenberg. 
Cercetarea a făcut parte din proiectul „Religie şi Societate Civilă” al Departamentului 
Eurasia Postsocialistă al Institutului pentru Antropologie Socială Max Planck, Halle. 
Datorez mulţumiri lui Chris Hann şi tuturor participanţilor la seminarul de redactare 
organizat la MPI, pentru comentarea unei variante anterioare a acestui studiu. Am 
beneficiat, de asemenea, de pe urma comentariilor editoriale AEER ale lui Yasar Abu 
Ghosh.

2	 Cercetarea a fost finanţată de către Institutului pentru Antropologie Socială Max 
Planck. Numele satului şi toate numele de persoane sunt pseudonime.

3	 Aceşti romi aparţin grupului romungro, denumit de asemenea „magyarcigány”, în-
semnând „ţigani maghiari”. Majoritatea romilor locali sunt trilingvi: în afara dialec-
tului nativ romani, sunt f luenţi în română şi în maghiară. Pe parcursul acestui stu-
diu, mă voi referi la acest grup ca, simplu, „romi”, urmând uzajul termenului din 
interiorul grupului.
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Cu cincisprezece ani în urmă, într-un volum fecund, Jeremy Boisseva-
in (1992) atrăgea atenţia asupra procesului de revitalizare a ritualurilor 
europene; cu toate acestea, revitalizarea ritualurilor est-europene a fost 
abordată sporadic de atunci. În acest studiu, mă ocup de revitalizarea ritu-
alurilor existente şi de inventarea unor sărbători noi. Argumentul meu de 
bază este că, deşi o intensificare şi o diversificare a practicilor rituale poate 
fi observată în toate segmentele societăţii româneşti de după căderea regi-
mului socialist, nu toate grupurile sunt afectate în mod egal de procesul 
colectiv de revitalizare. Pe baza cercetării de teren desfăşurate în sat, sus-
ţin faptul că unii dintre romi sunt mai receptivi la ritualurile centrate pe 
persoana morală, în timp ce etnicii maghiari locali tind să fie mult mai 
implicaţi în revitalizare, centrându-se pe tradiţiile satului şi celebrări fol-
clorice, conectate simbolic la comunitatea lor etno-naţională mai largă. 
Religia joacă un rol important în revitalizarea ritualurilor, în ambele ca-
zuri. În cadrul acestui studiu, voi dezvolta o analiză a transformărilor ob-
servabile în sfera publică; analiza la nivel naţional face obiectul altui stu-
diu (vezi Capitolul 4).

Cercetarea sociologică recentă, pe tema relaţiei dintre religie şi identi-
tăţile etno-naţionale din Europa de Est, confirmă perpetuarea bine-cunos-
cutei conexiuni istorice între biserici, state şi identităţi din Europa Centra-
lă şi de Est. Acest aspect a fost bine documentat în cazul maghiarilor care 
locuiesc în afara Ungariei, în statele vecine.4 Un antropolog maghiar (Papp 
2003) argumentează, în mod similar, că bisericile istorice sunt instituţii a 
„religiilor etnice” în fosta Iugoslavie. Într-adevăr, în regiunile în care posi-
bilitatea unui suport instituţional pentru mobilizarea etnică era mai limi-
tată, în unele cazuri, „bisericile istorice” sunt cei mai importanţi actori im-
plicaţi în construcţia identităţii etnice.5 Este de înţeles atunci că aceste bi-
serici excelează în mobilizarea identităţilor „naţionale”, în rândul minori-
tăţilor etnice din regiunile vecine „patriei externe”. În astfel de situaţii, re-
găsim de multe ori conexiunile istorice „triangulare” (Brubaker 1996) între 
grupul minoritar, instituţiile acestuia (spre exemplu, bisericile) şi „ţara 
mama” vecină (anume, Ungaria).

Cu toate acestea, mişcarea naţională a romilor pare să aibă o slabă 
putere de atracţie în România postsocialistă. Puţinele încercări de mobili-
zare etnică bazate pe etno-politici convenţionale, care în Europa Centrală 

4	 Pentru cazul Transilvaniei, vezi Gereben 2000.
5	 Pentru un studiu de caz al regiunii subcarpatice din Ucraina, vezi Fejős 1996.
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şi de Est implică de obicei politizarea unei mici felii a culturii expresive a 
unui grup etnic (spre ex., folclorul), au rămas fragmentate şi limitate la 
anumite grupuri particulare de romi, eşuând să genereze o bază mai am-
plă de suport. Aceste observaţii au determinat analiştii politici să concluzi-
oneze că romii au un slab potenţial de mobilizare etnică (Barany 1998; 
2002: 49–80). Dar, chiar dacă putem accepta că această afirmaţie reflectă 
corect implicarea romilor în formele convenţionale de mobilizare, trebuie 
de asemenea să evidenţiem faptul că printre romi au apărut cu repeziciu-
ne forme alternative de mobilizare (precum revitalizarea religioasă), după 
căderea regimului socialist. La faţa locului există modele variate de identi-
ficare de grup şi este important să analizăm atât formele emergente de 
identităţi, cât şi resursele pe care se bazează acestea, fie că aceste noi iden-
tificări sunt „religioase” sau „seculare”, „civice” sau „etnice”.

În cele ce urmează, abordez două forme de revitalizare. În primul rând, 
iau în considerare ritualurile misionare penticostale, care s-au intensificat 
în zonă şi pot fi privite ca o formă distinctă de revitalizare. Grupurile pen-
ticostale mobilizează suportul membrilor bisericii, atrag partizani şi con-
tribuie la expansiunea mişcării religioase, prin încorporare de noi recruţi. 
A doua formă de revitalizare pe care o abordez este cea a „tradiţiilor satu-
lui”. Aceste ritualuri şi celebrări sunt organizate în cadrul comunităţilor 
săteşti iar centrul lor sunt tradiţiile locale, chiar dacă întăresc în egală mă-
sură legătura metonimică dintre tradiţiile locale şi Naţiune. Au existat nu-
meroase exemple de astfel de ritualuri în perioada postsocialistă, în satele 
locuite de maghiari din întreaga Transilvanie. „Zilele Satului Gánás” repre-
zintă un exemplu relativ recent.

Structura studiului este după cum urmează: iniţial, discut centralita-
tea rolului atribuit Sfântului Duh în ritualurile penticostale de mobilizare 
religioasă. Ulterior, descriu şi analizez un mare eveniment de activitate mi-
sionară desfăşurat în oraş, pentru a demonstra felul în care funcţionează 
în practică această formă de revitalizare. În cea de-a treia secţiune, îmi 
îndrept atenţia asupra unui exemplu paralel (deşi mult mai modest, în ter-
meni de resurse implicate) al eforturilor de revitalizare ritualică penticos-
tală din sat. A patra secţiune oferă o privire de ansamblu asupra aspecte-
lor majore ale revitalizării tradiţiilor săteşti, prin intermediul unui studiu 
de caz al „Zilelor Satului”.
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2. Sfântul Duh ca sursă de mobilizare

Dacă convertirea ar fi limitată doar la transformări ale personalităţii 
individuale şi dacă practicile de renaştere a sinelui ar rămâne limitat con-
ţinute doar în graniţele grupului, atunci ar exista o slabă expansiune a 
mişcării religioase. Dar penticostalismul este o mişcare în creştere, atât în 
România, cât şi în lume.6 Rolul activităţii misionare nu poate fi subestimat, 
nici nu poate fi ignorat gradul de implicare al resurselor materiale. Aspec-
tele instituţionale şi logistice ale activităţilor misionare influenţează dez-
voltarea Bisericii Penticostale. Cu toate acestea, aici mă limitez la a discuta 
doar precondiţiile şi consecinţele misiunii penticostale şi ale convertirii, în 
termeni de idei şi identităţi. Pentru a înţelege această dimensiune, este util 
să privim convertirea ca pe un exemplu de mobilizare religioasă (adică, 
politizarea identităţilor). Mişcările religioase creează reţele şi ritualuri pu-
blice care asigură un spaţiu alternativ, în care identităţile pot fi construite. 
Dar mişcarea încurajează de asemenea pe membrii săi să participe la acti-
vităţi de prozelitism şi le cere să facă muncă de misionariat. Grupările pen-
ticostale sunt înzestrate cu resurse şi idei religioase care creează şi menţin 
loialitatea membrilor.

Biblia, cuvântul scris, este cea care furnizează inspiraţia de bază pen-
tru revitalizarea penticostală, după cum este şi cazul majorităţii confesiu-
nilor protestante. Sfântul Duh şi ideea darurilor spirituale reprezintă o altă 
sursă de potenţă revitalizatoare, proprie penticostalilor. La drept vorbind, 
perspectivele penticostale asupra manifestării Sfântului Duh sunt bazate 
pe Scriptură (în mod particular, pe Faptele Apostolilor 2, Epistola către 
Evrei 2:4, Marcu 16: 17–18 şi Matei 3: 16, printre alţii). De aceea, se poate 
argumenta faptul că există o puternică conexiune între Cuvânt şi Spirit, 
dar distincţia pe care mă bazez aici nu este străină concepţiilor penticos-
tale despre convertire şi mobilizare în sânul bisericii. Un bine-cunoscut 
pastor româno-american comentează:

„Dacă Duhul Sfânt şi Cuvântul lui Dumnezeu produc actul 
convertirii şi al naşterii din nou, accentul nostru pe unul sau 
celălalt ne despart, uneori antagonic. Cred că cel mai bun 

6	 Pentru o scurtă privire istorică de ansamblu asupra penticostalismului în România, 
vezi Fosztó 2006.
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exemplu să ilustrăm situaţia este povestirea cu „locomoti-
va creştină” Pentru ca locomotiva să meargă are nevoie de 
două elemente vitale: şinele şi aburul. Ei bine, există creştini 
ce apreciază numai şinele, care în această parabolă ar fi Cu-
vântul, „îndreptarul” lui Dumnezeu pentru viaţa credinciosu-
lui. Le lustruiesc zilnic Locomotiva însă nu merge, deşi şinele 
sunt atât de admirabil polizate. Fracţiunea extremei opuse, 
apreciază numai aburul. Locomotiva este sub presiune, sub 
putere şi face mult zgomot, pentru că cel mai adesea locomo-
tiva a luat-o pe arătură. Este nevoie atât de şine cât şi de abur, 
atât de Cuvânt, cât şi de Duh” (Lascău 1998: 179).

Harvey Cox (1995) a etichetat cei doi poli extremi ai acestei opoziţii din 
cadrul penticostalismului drept abordarea „fundamentalistă” versus cea 
„experienţialistă”. A intra în detaliile acestei opoziţii depăşeşte scopul 
acestui studiu, dar termenul „experienţialist” evidenţiază o atitudine reli-
gioasă practică, orientată către experienţa religioasă directă şi către sursa 
principală a acestor experienţe: Sfântul Duh.

2.1. Conferinţă destinală

Am participat la numeroase slujbe religioase printre romi, în cadrul 
cărora au fost practicate câteva dintre „daruri”. Glosolalia, profeţia şi vin-
decările sunt atribuite în mod obişnuit Duhului. În cele ce urmează, voi 
descrie un eveniment neobişnuit: o mare conferinţă, organizată în oraş de 
către un grup local penticostal. Am ales să analizez acest eveniment deoa-
rece evidenţiază numeroase aspecte şi probleme legate de revitalizarea 
penticostală. 

Conferinţa a fost organizată într-o spaţioasă „casă de cultură” din 
centrul oraşului. Conferinţa „Alege-ţi destinul” a fost bine promovată în 
spaţiul public, fiind anunţat ca un eveniment de credinţă şi vindecare. Am 
aflat despre conferinţă prin intermediul unor romi convertiţi din oraş. 
Conferinţa a durat trei zile şi, după cum mi-a explicat unul dintre pastori, 
a avut două secţiuni. Sesiunile de dimineaţă au fost dedicate formării lu-
crătorilor din biserici, pastorilor, diaconilor şi prezbiterilor, în timp ce seri-
le erau rezervate întâlnirilor cu publicul. Un banner imens, proclamând că 
„Dumnezeu vindecă astăzi!”, a fost plasat la intrarea care anunţa slujba de 
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seară. Au fost instalate postere şi împărţiţi fluturaşi în câteva alte părţi ale 
oraşului. Am participat la două dintre evenimentele de seară.

Trecând prin holul principal al clădirii în prima seară, a devenit evi-
dent faptul că acesta era un eveniment bine organizat. Noii-sosiţi erau 
ghidaţi către sala principală şi li se ofereau scaune de către gazde tinere. 
Intrările şi căile de acces au fost lăsate deschise şi a fost aranjată scena 
principală. O orchestră fusese plasată într-o parte a scenei, la mijlocul că-
reia era ridicat un amvon, iar în fundal se aflau agăţate bannere, purtând 
numele pastorilor şi promisiunea că „Dumnezeu te va vindeca oriunde te 
doare”. Două steaguri mari au fost plasate în spatele amvonului: unul ro-
mânesc şi celălalt american. Odată începută slujba, oratorii principali (doi 
pastori din America) predicau pe rând, în timp ce muzicienii şi cântăreţii îi 
acompaniau. Versurile cântecelor au fost proiectate pe un ecran mare, de 
lângă scenă.

Către sfârşitul serii, unul dintre pastori a anunţat că toţi cei care au 
nevoie de ajutor de la Dumnezeu şi sunt pregătiţi să îşi deschidă inimile ca 
să îl primească pe Isus, să îşi ridice mâinile şi să vină în faţă. Organizatorii 
circulau printre scaune, încurajând doritorii să se apropie de scena princi-
pală. După câteva minute, în jur de 30 dintre cei mai mult de 200 de par-
ticipanţi, se alineaseră în faţa predicatorului. Acesta le-a cerut să repete o 
scurtă rugăciune după el. A rostit rugăciunea lent, făcând pauză la sfârşi-
tul versurilor, permiţând astfel translatorului să traducă din engleză în 
română. Participanţii repetau cuvintele rugăciunii, care a început cu o 
confesiune despre a fi păcătos, apoi a exprimat căinţă şi s-a încheiat cu o 
invitaţie rituală adresată lui Isus, rugându-l să intre în inimile şi vieţile şi să 
salveze pe cei care recită rugăciunea.7 După această rugăciune, partici-
panţii au fost invitaţi să recite o rugăciune obişnuită pentru cei proaspăt 
convertiţi şi a început cântatul. Au fost scrise numele celor proaspăt con-
vertiţi. Această listă de nume a fost folosită mai apoi pentru distribuirea 
noilor-veniţi în „grupe de creştere”, la adunările care s-ar potrivi cel mai 
bine fiecărei persoane, în termeni de zonă de rezidenţă, nevoi şi vârstă.

Această scenă ar putea fi familiară oricui a luat parte la un eveniment 
misionar, în alte contexte. Acest tip de evenimente nu sunt proprii penti-
costalismului, sunt practicate de mişcarea evanghelică şi de alte mişcări 
creştine de renaştere. Ritualul rezumă, pe scurt, marile teme ale converti-

7	 „Isuse, te invit să intri în inima şi viaţa mea. Te rog, fii Stăpânul şi Salvatorul meu. Îţi 
mulţumesc, Isuse, că m-ai salvat. Sunt născut din nou; sunt un copil al lui Dumne-
zeu”.
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rii, dar reprezintă doar începutul acestui proces. Persoana care îşi deschi-
de inima către Dumnezeu trebuie să treacă printr-un îndelungat proces de 
transformare, pentru a deveni un membru cu drepturi depline al unei 
adunări. Am participat la ritualuri similare de mai multe ori pe durata cer-
cetării mele de teren între penticostali, mai ales în timpul slujbelor, confe-
rinţelor şi altor desfăşurări adresate publicului larg. Astfel de evenimente 
oferă indivizilor ocazia de a face primul pas, dinspre necredincios la a de-
veni un credincios. Dezvoltarea personală ulterioară se sprijină pe reţelele 
de congregaţii, care sunt sensibile la diferenţierile sociale, spre deosebire 
de ritualul descris în cele ce urmează, care desfiinţează simbolic categori-
ile sociale.

Motivaţia fiecărui convertit şi cea a canalelor de recrutare din fundal 
sunt, evident, diverse; de obicei, organizatorii se folosesc de reţelele de ru-
denie, prietenie şi de alte reţele ale membrilor dar, de asemenea, eveni-
mentele sunt mediatizate pe larg. În cadrul acestui ritual, relaţiile sociale 
sau apartenenţele de grup, care sunt semnificative pentru indivizi în afara 
contextului ritual, devin nesemnificative în cadrul ritualului de revitaliza-
re, care pune accent pe o singură legătură reală: cea creată între individ şi 
Dumnezeu, între Isus şi sufletul deschis al persoanei. Accentuarea acestei 
conexiuni directe face ritualul capabil de a străbate structurile sociale „in-
termediate”, minimalizând diferenţierile de statut, pe cel etnice, rasiale şi 
de limbă. Principala condiţie pentru a iniţia convertirea stă în ideea unei 
inimi deschise, care poate fi dobândită în mod egal de fiecare persoană. A 
doua cerinţă, prezenţa Duhului, se produce în contextul ritual.

După aproape două ore de predică şi cântat, unul dintre pastori a în-
ceput să vorbească „în limbi”. Pronunţa cuvinte străine încet şi cu un ton 
retoric. Am avut impresia că unele cuvinte semănau cu spaniola, dar per 
total nu era o limbă pe care s-o mai fi întâlnit. După câteva propoziţii ros-
tite în limbaj neinteligibil, vorbitorul a revenit la engleză pentru a interpre-
ta glosolalia. Era o profeţie. Propoziţiile au fost traduse din engleză în ro-
mână. Voi reformula câteva dintre cuvintele lui în cele ce urmează:

În acest loc şi în această seară, spune Domnul, se află o scânte-
ie a unui nou început în vieţile multora dintre oamenii prezenţi 
aici, iar scânteia şi focul Duhului meu se pogoară asupra voas-
tră şi vin să vă invadez vieţile, spune Domnul, cu prezenţa şi cu 
sfinţirea mea. Vin să vă schimb pentru totdeauna, vin să schimb 
această regiune pentru totdeauna, vin să schimb bisericile voas-
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tre pentru totdeauna, sunt venit să invadez acest oraş şi toate 
regiunile din jur, pentru că, în vremurile trecute, acesta a fost 
un loc al asupririi, dar viitorul e mai luminos decât trecutul şi 
planurile mele se vor realiza în acest loc. Porţile se deschid din 
ce în ce mai larg. Pentru că aceste emanaţii ale Duhului, care 
s-au produs în multe naţiuni de lumea a treia, se vor produce în 
curând şi în capitalele lumii.

Celălalt pastor a preluat ulterior o linie similară de argumentare, vor-
bind despre felul în care „zidurile spirituale se prăbuşesc” şi Duhul s-a răs-
pândit în aproape toate colţurile Pământului. „Naţiunile lumii a treia” şi 
„ţările în proces de dezvoltare” au fost menţionate din nou şi s-au dat 
exemple despre cum vieţile oamenilor din aceste locuri s-au schimbat în 
bine, în urma convertirii. Viziunea Duhului „invadând” oraşul şi regiunea 
reprezintă o promisiune radicală de înnoire, formulată în limbajul domi-
nării şi al eliberării.

Evenimentul a continuat cu dania unei binecuvântări, pentru cei do-
ritori să o primească. Ritualul de binecuvântare s-a desfăşurat pe scenă. 
Prima repriză a fost dedicată pastorilor şi altor lucrători bisericeşti, urmaţi 
apoi de ceilalţi. Cei doi pastori americani şi-au reunit forţele pentru a oferi 
voluntarilor o binecuvântare a Duhului. Unul dintre ei atingea frunţile oa-
menilor şi îşi plasa mâinile pe gâtul acestora, chiar sub ureche. Celălalt 
pastor stătea pe-aproape, plasându-şi unul dintre braţe pe umerii colegu-
lui şi ţinând microfonul cu celălalt braţ, pentru a face binecuvântările au-
zite de întreaga audienţă. Câţiva oameni au leşinat după ce au fost atinşi. 
Ajutoarele erau pregătite să îi susţină, astfel încât erau întinşi pe jos şi aco-
periţi cu pături. După câteva minute de repaus tăcut, îşi reveneau şi pără-
seau scena.

Când am întrebat ulterior un rom, pe care îl cunoşteam de la o aduna-
re din oraş, cum este să primeşti Duhul, mi-a răspuns simplu: „Este puter-
nic!” (rom.: zoralo). Profeţia şi binecuvântarea sunt inspirate de aceeaşi 
idee: divinitatea care dă putere. Deşi eram conştient de faptul că, în mod 
uzual, există o mare distanţă socială şi culturală între pastori şi cei ce pri-
mesc Duhul, această distanţă a fost depăşită prin ritual în timpul acestui 
eveniment. Pe măsură ce am participat la alte ceremonii, dintre care ma-
joritatea au fost mult mai modeste şi puţin spectaculoase, am ajuns să re-
alizez invariabilitatea acestui ritual de mobilizare. Există o unitate ideală a 
discursului, care este conectat la experienţele inspirate de Duh. Ritualul 
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este universalist: puterea sa mobilizatoare este considerată unică şi, în 
mod ideal, toată lumea poate avea acces. Discursul care ia naştere din 
această experienţă este construit pe ideile de inegalitate şi de eliberare.

2.2. O mărturie cu referinţă la Geneză 9: 20–25

Ritualul descris mai anterior este atât de răspândit, încât poate fi privit 
ca o dovadă clară a unei culturi creştine carismatice globale (Robbins 
2004). Modurile în care această formă globală se întâlneşte şi se îmbină cu 
elementele şi condiţiile locale pot fi indicate prin intermediul studiilor 
comparative. În această secţiune, intenţia mea este să iau în considerare 
un astfel de context local, anume cazul romilor care se convertesc la pen-
ticostalism. La conferinţa descrisă anterior au participat mulţi romi. Am 
întâlnit acolo membri de congregaţii pe care îi cunoşteam din oraş, iar în 
timpul desfăşurării un pastor din Bucureşti a fost de asemenea invitat pe 
scenă.

Cu toate că nici un convertit din Gánás nu a fost prezent, în satul lor 
am participat la ritualuri cu idei de fundal şi practici comparabile. Deşi 
există un contrast puternic între Conferinţa Destinală, substanţial finanţa-
tă, şi aceste adunări săteşti din casele romilor săraci, similarităţile din dis-
cursul predicatorilor şi cele din implicarea participanţilor sunt frapante. 
Interpretez aceste similarităţi drept dovadă a forţei şi capacităţii revitaliză-
rii penticostale de a-şi reproduce ritualurile în condiţii şi contexte dispara-
te. În ciuda precarităţii resurselor materiale şi a dificultăţilor traiului de zi 
cu zi, romii din Gánás predică totuşi şi experimentează efectele de împu-
ternicire ale Duhului. 

Într-o duminică a începutului de an 2004, am luat parte la o adunare 
penticostală din sat. Unul dintre membrii congregaţiei a găzduit adunarea 
la el acasă. Douăzeci de participanţi romi, înghesuiţi în camera mică. Băr-
baţii mărturiseau şi predicau pe rând, în timp ce cântatul era dominat mai 
mult de femei. Rugăciunea colectivă intensă făcea legătura între diferitele 
părţi ale evenimentului, iar slujba era condusă de Dani. Limba dominantă 
era româna, deşi câteva dintre cântece erau în romani şi au existat, de 
asemenea, câteva dialoguri în maghiară. Cu acordul predicatorului, am 
înregistrat evenimentul şi am predat congregaţiei o copie a casetei. Mărtu-
ria care urmează provine din transcrierea acestui eveniment şi a fost ex-
primată de către un convertit rom de vârstă mijlocie, Jani:
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Vreau să mai vă spun câteva cuvinte apoi ne apropiem de închi-
ere. Fratele B. A mai spus încă un cuvânt, şi cuvântul asta ros-
tesc… şi rosteste toata ţara asta. Şi nu numai ţara asta în lume 
toate neamurile, şi popoarele spune acest cuvînt. Pe care nu este 
adevarat! Spune ca un ţigan ajunge aicea ca să fie pocăit si să 
meargă în împărăţia lui… o sa ajungă in împărăţia lui Dumne-
zeu. Dragii mei, nu este adevărat că există pe pământul acestea 
ţîgan. Sfânta Scriptura nu aşa spune… şi nu spune asemenea 
lucruri că îs ţîgan. Nu este ţigan, dragii mei, noi nu suntem ţigani 
şi pe pământul acesta ori unde există ţigani, nu îs ţîgan. Poporul 
acesta pe care se numeşte neamurile si popoarele… au numit, şi 
au spus o nume de ciufală. 
Si pentru ce a pus anume, aceasta nume de ciufala că-s ţigani? 
Pentru că este un neam şi un popor cel mai jos, din toate popoa-
rele care există şi din toate neamurile. Oriunde va mere un ţigan 
nu poate să spună că ţara mea, ca dacă merg la unguri şi vin 
acasă nu poate sa zică ca mă duc în Romania în ţara mea, ca 
nu-i ţara lui. Şi în orice ţara se află. Dar dacă mere un ungur, un 
român ori un neamţ or un tot… orice naţie zice că mă duc acasă 
in ţara mea, dar ţiganul nu poate să zică: „Eu mă duc in tara 
mea”, că el n-are tară. 
Dar in fond, în timpul lui Noe, Noe sa inbătat, şi când s-a înbatat 
s-a dezbrăcat în pielea goală. Şi a arătat goliciunea. Şi atuncea 
fratele…. aaa feciorul lui cel mai mare, o mustrat: „Că nu-ţi e 
ruşine, că stai in fata neamurilor si popoarelor să-ţi vadă goli-
ciunea?” Şi prin mustrarea aceasta Noe s-a supărat, şi atuncea 
Noe a blăstămat pe copilul său. Dar blestemul, pe care a blăstă-
mat Noe nu a prins de copii lui, pentu că copii erau binecuvîn-
tati de Dumnezeu [Glorie Lui!] Şi atuncea pe nepotul lui a prins 
blestemurile pe care a zis Noe. Zice: „Blestamat să fie copii tăi şi 
neamurile tale care au ieşit din… din voi… ca cel mai jos neam şi 
popor să fie din toată lumea asta…” Şi de acolo, sigur, că o ieşit 
ţiganii, pe care spune că-s ţigani, un neam şi un popor cel mai 
jos. 
Dar Scriptura mai departe spune că Dumnezeu va întoarce îna-
poi şi v-a scoate şi v-a ridica… De aceea spune Scriptura: „Te-oi 
ridica din gunoaie, şi te-oi pune între oameni mari…” [Asa spune 
biblia…] În ziua de azităzi deja vedem, cîti ţigani sunt care s-au 
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pocăit, mai înainte nu era ca ţigan sa fie pocăit, nu prea vedeai în 
biserica, „Ca-i ţigan, un popor şi un neam mai jos…” şi în ziua de 
azi nu vede cu ochi buni… Dar spune Scriptura: „Te oi ridica din 
gunoaie, şi te-oi pune între oameni mari… Şi ţi-oi da neamurile si 
popoarele pe mâna ta.” [Amin, amin, aşa este!] Aşa spune Sfân-
ta Scriptura. Şi deja ajungem acolo, că ţigani din toată ţara sunt 
sprijiniţi şi ridicaţi. Deja fac şcoli, merg la biserica, au facultate 
şi aşa mai departe… Dumnezeu deja arată că v-a ridica poporul 
său din gunoaie şi va pune între oameni mari.

Jani a vorbit liber, fără să consulte textele biblice, încurajat de predica-
tor că citează corect. Mai târziu, când l-am vizitat pe Jani acasă pentru a 
discuta alte probleme şi l-am întrebat despre trimiterile exacte, a avut difi-
cultăţi în a le găsi în carte. A insistat că a citit povestirea în Biblie şi că nu 
a auzit-o de la altcineva. Cum nici eu nu eram perfect sigur despre citat, 
am verificat ulterior şi am descoperit că a fost redat aproape perfect (Gen. 
9:20–25). Cealaltă trimitere (promisiunea lui Dumnezeu că îşi va ridica 
poporul) poate fi găsită în Exodul 3:17. Câteva diferenţe minore sunt totuşi 
importante, pentru interpretarea povestirii biblice ca mit al originii romi-
lor şi ca evocare a autorităţii Scripturii pentru respingerea stigmatizării. 

Chiar dacă performanţa retorică este, într-un punct, logic auto-con-
tradictorie („Pe acest pământ, oriunde sunt ţigani, ei nu sunt ţigani”), ele-
mentul moral al revendicării stă în picioare: Sfânta Scriptură nu spune 
aceasta; acesta este „bătaie de joc”. Această respingere a stigmatizării so-
ciale marchează primul pas în curăţarea terenului pentru aşezarea unui 
fundament pentru o identificare socială mai pozitivă. Explicaţia pentru 
„bătaia de joc”, furnizată în cel de-al doilea paragraf al mărturiei, se cen-
trează pe faptul că „ţiganilor” le lipseşte un stat. Această interpretare sus-
ţine o revendicare, anume că acei oameni etichetaţi şi stigmatizaţi ca „ţi-
gani” sunt, în principiu, pe picior de egalitate cu alte naţii. Acest fapt nu 
trebuie citit exagerat, drept un semn al unei mobilizări etnico-naţionale 
incipiente printre aceşti romi. Ar fi exagerat să legăm teoretic povestirea 
despre canaaniţi de istoria sclaviei romilor, dacă actorii sociali nu fac ei 
înşişi acest pas.

Cel de-al treilea paragraf oferă o explicaţie narativă asupra originii po-
pulaţiei etichetată ca Ţigani şi atribuie poziţia socială subjugată din pre-
zent a grupului, unei nedreptăţi trecute. Exprimă de asemenea originea 
comună a romilor cu alte naţiuni (şi, deci, drepturi comune), prin înrudi-
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rea genealogică a umanităţii (anume, alte naţiuni au apărut ca descen-
denţi ai celorlaltor copii ai lui Noe). Din perspectiva construcţiei identitare 
colective, important este faptul că această interpretare a Scripturii îşi ba-
zează explicarea inegalităţilor prezente şi a statutului modest al „ţiganilor” 
nu pe ordinea divină, ci o explică în schimb drept o consecinţă a blestemu-
lui aruncat de patriarhul originar Noe. Motivul acestui blestem nu este 
clar în Scriptura originală,8 dar interpretarea lui Jani atribuie starea proas-
tă a „ţiganilor” furiei unui părinte beat, care a considerat că fiul i-a sfidat 
autoritatea, chiar dacă Noe însuşi nu s-a comportat decent (apărând gol 
în public). Divergenţa faţă de textul original în acest punct este semnifica-
tivă, deoarece în versiunea biblică Noe era adormit în cortul său. Versiu-
nea prezentată în mărturisirea lui Jani permite inserţia unei alte deviaţii 
importante de la textul original: încercarea lui Noe de a pedepsi o persoa-
nă superior morală care, potrivit relaţiilor de rudenie, îi este inferioară so-
cial dar care, cu toate acestea, este protejată de binecuvântarea lui Dum-
nezeu. Versiunea biblică nu este lipsită de ambiguităţi: nu este clar de ce 
Noe îl blestemă pe nepotul său inocent mai degrabă decât pe fiu, care este 
vinovat de „a-i fi văzut goliciunea”. În mărturia lui Jani, această problemă 
este rezolvată prin binecuvântarea atribuită fiului şi prin modificarea sce-
nei cu scopul de a introduce o privire publică care legitimează acţiunile 
fiului. Originea inegalităţii este astfel prezentată ca profund injustă, în ter-
meni religioşi.

Prezentarea povestirii este coincidentă cu lumea morală a comunităţii 
de romi: o persoană, considerată de obicei inferioară în termeni de vârstă, 
sex sau prestigiu, poate câştiga superioritate morală dacă el sau ea atrage 
atenţia publică asupra unui comportament greşit. Ideile ierarhice cuprin-
se în rudenie, gen şi alte relaţii sociale pot fi ignorate sau inversate prin 
această practică. Această strategie poate fi folosită numai în cadrul relaţi-
ilor locale existente, care reclamă o judecată publică. Nimeni nu poate cri-
tica pe altcineva, dacă acuzatorul nu poate revendica nici un fel de obliga-
ţii comune personale sau comunitare, existente între cele două părţi. Re-
prezintă o resursă a celor relativ lipsiţi de influenţă. Se pot găsi exemple ale 
acestei strategii în certurile zgomotoase desfăşurate între femei. Câteoda-
tă, soţiile folosesc acest „tribunal” ca pe o sursă de autoritate în disputele 

8	 Am considerat iniţial interpretarea lui Edmund Leach (2000: 38) asupra povestirii 
(drept un incest homosexual comis de fiu) ca fiind mai degrabă exagerată, dar am 
realizat ulterior (citindu-i pe Bergsma–Hahn 2005) că această interpretare nu este 
necunoscută în ştiinţele umaniste exegetice.
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domestice. Am observat adolescenţi exersând reciproc prin tachinare 
această practică, în vreme ce şedeau afară în după-amiezile de vară. 
Atunci când strategia are succes, partea atacată se simte ruşinată şi lipsită 
de putere. Aşadar, furia lui Noe este de înţeles în temenii morali locali. Di-
vergenţa de la textul canonic introdusă în această interpretare indică felul 
în care romii retuşează/reiau Scriptura, pentru a ajusta mesajul la propri-
ile lor nevoi de a construi o identitate socială. Autoritatea teologică ar pu-
tea acuza interpretarea lui Jani de a fi eretică, în timp ce anumiţi analişti 
sociali s-ar aştepta ca „etnicitatea” să iasă la lumină din acest discurs. Eu 
sunt mai rezervat în acest punct: în opinia mea, această „lectură” a Scrip-
turii este mai degrabă o încercare universalistă şi creativă de a face poves-
tirea comprehensibilă şi credibilă, printr-un simţ comun împărtăşit de 
umanitate şi morală. 

Partea de final a mărturisirii lui Jani oferă o strategie pentru eliberarea 
colectivă de blestemul lui Noe şi această zi de răfuială pare să fie iminentă. 
Izbăvirea Ţiganilor se bazează pe o promisiune divină de eliberare şi pe a 
doua venire a lui Isus: „Dumnezeu se va întoarce”. Semnele prevestitoare 
ale împlinirii acestei profeţii nu sunt în nici un fel apocaliptice: „ţiganii” 
s-au convertit şi au mers la biserici, şcoli şi universităţi. Dintr-o perspecti-
vă seculară, aceste progrese pot fi citite ca semne ale emancipării sociale. 
Promisiunile lui Dumnezeu, că va plasa pe Ţigani în rândul oamenilor im-
portanţi şi că va le va încredinţa popoare şi naţiuni, sunt mai degrabă din 
genul mobilizării vizionare prezente în exemplul Conferinţei Destinale. 
Ceea ce este remarcabil despre puterea acestui tip de ritual de revitalizare 
este faptul că, deşi este relativ simplu (promiţând o răsturnare a poziţiilor 
sociale), este nu mai puţin extrem de eficient în penetrarea profundă a 
structurilor sociale, fără să se bazeze pe resurse sau condiţii prealabile adi-
ţionale (spre exemplu, structură socială ierarhică, trăsături culturale co-
mune etc.). Cerinţele culturale pentru această formă de ritual de revitali-
zare sunt fundamentale: idei despre inima omenească deschisă şi despre 
Duhul care poate umple această inimă.

Înainte de a aborda o altă formă de revitalizare observabilă în Gánás, 
aş dori să prezint o serie de întrebări, la care caut răspunsul: Până la ce 
punct pot aceste identităţi, create în cadrul acestor noi mişcări religioase, 
să fie prezentate în afara graniţelor instituţiei religioase revitalizate? Cu 
alte cuvinte, există spaţiu pentru identităţile publice nou-apărute („renăs-
cute”)? Aceste întrebări nu determină răspunsuri simple, concise. Sugerez 
că este foarte probabil ca astfel de identităţi religioase să îşi croiască drum 
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în sferele publice locale şi naţionale, din momentul în care cei ce participă 
la construirea lor vor fi capabili să îşi amelioreze poziţia socială şi vor deci-
de să revendice aceste identităţi în mod public. În Gánás nu există nici un 
semnal că ritualurile noilor mişcări religioase ar fi încorporate în ritualuri-
le publice locale de reprezentare. Nici convertiţii nu au pretenţia că parti-
cipă la sfera publică a satului, dincolo de propriile lor ritualuri. Ritualurile 
penticostale sunt marginale, dacă nu complet ignorate, de către localnicii 
maghiari.

3. Zilele Satului

O sărbătoare numită „zilele satului” (magh.: falunapok) este o formă a 
revitalizării locale a tradiţiilor, însemnând târguri populare, spectacole de 
dansuri folclorice şi competiţii, acompaniate de ospeţe, dans şi discoteci. 
Această formă de sărbătoare locală a apărut în întreaga Transilvanie, 
după căderea regimului socialist. Este mai întâlnită în anumite regiuni, 
precum în Secuime dar, de-a lungul ultimei decade, câteva sate din Kalo-
taszeg au iniţiat de asemenea propriile lor „zile ale satului”. „Zilele satului” 
implică forme rituale care nu au fost complet nou inventate. Diferite forme 
de festivaluri comunitare au continuat, în zonele rurale, de-a lungul între-
gii perioade socialiste. Cea mai răspândită formă de sărbătorire locală au 
constituit-o pelerinajele (magh.: búcsú), organizate în regiunile în care lo-
cuiau maghiari catolici, cu ocazia sărbătorilor religioase. Românii orto-
docşi au continuat să celebreze sărbătorile sfinţilor patroni al bisericilor 
locale (hramul bisericii). 

În Gánás, ai cărui locuitori aparţin majoritar Bisericii Reformate, deşi 
nu există astfel de pelerinaje religioase, există un ritual tradiţional legat de 
păstorit. Pastorul reformat nu joacă nici un rol în cadrul acestui ritual. 
Sărbătoarea se leagă de cântărirea anuală a cantităţii laptelui oilor, înain-
te ca acestea să fie duse la păşunile de vară (magh.: juhmérés). Cantitatea 
totală de lapte asigură baza pentru produsele din lapte pe care proprieta-
rul le va produce peste vară. Acest ritual este organizat în fiecare an la 
sfârşitul lunii aprilie, de Sfântul Gheorghe, şi este urmat de o sărbătoare 
populară cu muzică şi dans. Aceste evenimente au fost descoperite şi asis-
tate de către publicul intelectual urban şi de cel din Ungaria, la sfârşitul 
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perioadei socialiste. Aceste ritualuri au fost percepute ca expresii ale iden-
tităţii etnice şi locale. Principalii sponsori şi organizatori sunt proprietarii 
locali de oi (magh.: juhosgazdák). Ei angajează ciobani pe perioada întregii 
veri şi plătesc muzicanţii pentru sărbătoare. Cu toate că numărul oilor a 
descrescut (sunt mai puţin de 300 în Gánás, acum), ritualul continuă să fie 
organizat şi rămâne o atracţie importantă, atât pentru localnici, cât şi 
pentru vizitatori. În 2004, cu ocazia acestei zile, un grup de turişti ameri-
cani a sosit în sat. Au fost ghidaţi de doi etnografi din Budapesta. 

Zilele Satului se leagă de un moment particular din ciclul agricol al 
începutului de vară. În 2004 s-au desfăşurat într-un sfârşit de săptămână, 
de la sfârşitul lunii mai. Organizatorii (un grup de intelectuali locali şi o 
fundaţie afiliată bisericii) au construit evenimentul pe baza câtorva trăsă-
turi ale ritualului tradiţional păstoresc de primăvară, căci Zilele Satului 
încorporează o expoziţie animală, activităţi economice locale şi tradiţii, 
care sunt toate legate de celebrarea comunitară şi de evenimentele folclo-
rice. Programul include de asemenea un târg local de meşteşuguri, mân-
care tradiţională locală, o plimbare în sat pentru a vizita muzeul local 
(magh.: tájház) şi „cameră curată” tradiţională (magh.: tisztaszoba) – o ca-
meră rezervată pentru depozitarea şi expunerea textilelor folclorice, a cos-
tumelor şi a mobilei în casele tradiţionale din Kalotaszeg. În timpul festiva-
lului s-au desfăşurat câteva competiţii pentru copii şi o întrecere de carete 
pentru bărbaţi. Gospodinele s-au întrecut într-un concurs de gătit iar pro-
gramul a inclus, de asemenea, un concurs al gospodarilor, în cadrul căru-
ia s-a făcut parada animalelor. Zilele Satului au atras atât localnici, cât şi 
un mare număr de vizitatori, în ciuda vremii ploioase.

La concursul gospodarilor iau de obicei parte numeroşi gazde. Din 
punct de vedere al tradiţiei, nu există un ritual de cântărire a laptelui orga-
nizat în jurul plecării bivolilor primăvara la păşune, deoarece aceştia sunt 
mulşi individual de către proprietari iar laptele este procesat separat, în 
gospodăriile individuale. Cu toate acestea, bivolii sunt o sursă de mândrie 
pentru tărani iar proprietarii sunt atenţi la conformaţia şi înfăţişarea bivo-
lilor lor (Kós 1979: 265–267). Înainte de participarea mea la Zilele Satului, 
Misi, un rom care m-a gazduit in casa lui, şi care împreună cu tatăl lui, 
Papu a îngrijit ciurda de bivoli în împrejurimile Gánás-ului în vara anului 
2003, mi-a spus că majoritatea „starurilor” (magh.: sztárok) locale provin 
din turma lui. Văzând nedumerirea mea, mi-a indicat câţiva dintre bivoli, 
explicându-mi că aceste animale sunt apreciate de către săteni şi că au 
primit premii la „concursul de frumuseţe” organizat cu ocazia precedentei 
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„Zilele Satului”. Diferenţele dintre bivoli sunt greu discernabile pentru ci-
neva din exterior, dar sătenii şi ciurdarii buni cunosc fiecare animal după 
nume şi caracter.9

Expoziţia publică de animale şi prezentarea felurilor de mâncare loca-
le conectează puternic ritualul la aspectele materiale ale vieţii săteşti. Ri-
tualul este de asemenea gândit să atragă public din exterior, care poate 
atinge şi gusta frânturi de viaţă locală. Al doilea element al ritualului Zilele 
Satului este prezentarea costumelor locale şi un spectacol folcloric. Pre-
zentarea costumelor a fost organizată pe scena casei de cultură locale şi a 
fost regizată şi comentată de către un expert local în costumele populare 
regionale. Grupul local de revitalizarea tradiţiilor folclorice (magh.: ha-
gyományőrzők, ad literam: „cei care menţin/păstrează tradiţiile”) a organi-
zat un spectacol de gală desfăşurat sâmbătă seara, urmat de un bal cu 
muzică locală. 

Un comentator care a semnalat, cu ocazia unei sărbători similare, des-
chiderea unui muzeu local (fapt desfăşurat cu câţiva ani înainte ca eu să 
iniţiez cercetarea de teren), a remarcat felul în care foclorul local se împle-
teşte cu semnificaţia naţională:

Grupul de dans nu este numai un reprezentant al tradiţiei na-
ţionale, căci fii, fiicele şi nepoţii localnicilor dansează în acest 
grup. Aceştia, împreună cu muzeul local, devin parte a pro-
ducerii tradiţiei, un proces organizat local, dar care reprezin-
tă elemente ale construcţiei naţiunii culturale. Astfel, în acest 
caz, nivelul naţional şi cele subnaţionale se completează şi 
se întăresc reciproc: identitatea produsă local integrează na-
ţionalul şi localul; în plus, s-ar părea că conţinuturile locale 
sunt organizate ca parte a practicii rituale într-un mod care 
le ridică la nivel naţional. (Szabó 2006: 68)

Ritualurile religioase încadrează de asemenea aceste sărbători. Des-
chiderea Zilelor Satului este precedată de o slujbă religioasă, duminică di-
mineaţa. Aceasta este urmată de un discurs oficial de inaugurare, ţinut de 
directorul fundaţiei creştine care co-organizează Zilele Satului. Slujba du-
minicală obişnuită este de asemenea integrată în program. Pe durata 

9	 Papu a luat în răs pe câţiva colegii ciurdari care s-au dovedit incapabili să recunoască 
bivolii după „trăsături” şi mişcările corporale particulare.



225

acesteia, biserica reformată găzduieşte şi prezintă un cor invitat din Unga-
ria. În acest fel, religia este împletită cu tradiţiile locale şi sărbătoarea este 
legată astfel de comunitatea naţională mai largă, evidenţiind semnificaţia 
naţională a practicilor locale. Împletirea folclorului local cu religia crează 
un context pentru celebrarea Naţiunii în sat.

Maghiarii şi romii locali iau parte la Zilele Satului şi se angrenează în 
conversaţii cu vizitatorii, la o bere. Nu există semne publice de tensiune 
sau frustrare dinspre partea romilor, care sunt slab reprezentaţi în ritualu-
rile publice ale Zilelor Satului. Câteva voci nemulţumite se aud totuşi, mai 
ales dinspre cei care consideră că talentele sau abilităţile lor ar fi putut 
aduce o contribuţie la sărbătoare, sau dinspre cei care sunt de părere că ar 
fi putut oferi o interpretare mai bună decât dansatorii propriu-zişi, aleşi să 
evolueze. Un tânăr rom mi-a spus că el ar fi putut să „răpună” toate dan-
surile individuale masculine (magh.: levágnám őket a táncban), dacă ar fi 
dorit. Dar nu avea chef de dans, a renunţat. Un alt rom, mai puţin sigur pe 
el, mi-a şoptit că vechii dansatori romi faimoşi i-au lăsat dansurile pe sea-
ma ne-romilor (magh.: a Gázsokra hagyták a tudást), învăţându-i tot ceea 
ce ştiau şi lăsând generaţia actuală de romi fără abilităţile respective. Exis-
tă un sâmbure de adevăr în această pretenţie. Ansambul de dans ha-
gyományőrző este compus exclusiv din maghiari. Muzica instrumentală a 
fost preluată progresiv de tineretul maghiar din sat şi din localităţile înve-
cinate, după ce renumiţii muzicanţi romi au murit. Pregătirile pentru con-
cursul gospodarilor au fost de asemenea tulburate de o altercaţie minoră: 
un rom bătrân şi-a condus căruţa cu calul pe strada mare, până în mijlo-
cul pregătirilor. După un schimb de replici între acesta şi o rudă de-a lui, 
omul şi-a întors calul şi a plecat. Un alt rom a remarcat că omul încercase 
să se grozăvească cu dibăcia lui de a conduce o trăsură. Astfel de inciden-
te sunt rare; majoritatea romilor au acceptat faptul că sătenii maghiari vor 
domina evenimentul, astfel încât ei au rămas pasivi în fundal. 

4. Concluzie: Naţiune în sat / Duh în inimă

De vreme ce identităţile etnice şi religioase se întrepătrund în Transil-
vania, ca în orice altă parte a Europei de Est şi Centrale, ne-am putea aş-
tepta ca revitalizarea ritualurilor să rezulte într-o intensificare a tensiuni-
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lor sociale şi a sentimentelor etnico-religioase corelate. Dacă acesta poate 
fi într-adevăr cazul în anumite condiţii, acest studiu demonstrează faptul 
că revitalizarea ritualică nu are un efect uniform asupra unor grupuri di-
ferite. Straturi ale unei societăţi locale pot opta pentru forme divergente de 
ritual. Anumite grupuri se dovedesc mai receptive la ritualuri comunitare, 
care se centrează pe revitalizarea tradiţiilor locale şi conectează simbolic 
„localul” cu „naţionalul”. În cazul localnicilor maghiari, Zilele Satului oferă 
un exemplu pentru acest tip de revitalizare. Pe de altă parte, ritualurile 
penticostale se disting prin separarea simbolică a individului de identita-
tea şi relaţiile sale sociale, la fel cum semnificaţia etnicităţii şi a statutului 
social sunt diminuate în cadrul ritualurilor penticostale. Revitalizarea 
penticostală creează şi evidenţiază o legătură directă şi intimă între inima 
deschisă a persoanei şi Dumnezeu. Ideile religioase şi practicile de comu-
nicare implicate în ritualurile de revitalizare reprezintă resurse importante 
în construcţia şi mobilizarea identităţii colective. Roy Rappaport a diferen-
ţiat între mesajele autoreferenţiale şi cele canonice, ca două aspecte ale 
comunicării rituale (1999: 52–54). El argumentează faptul că mesajele ca-
nonice, care nu sunt codificate de către performeri ci sunt transmise de 
aceştia în timpul ritualului, sunt invariabile şi mai intim legate de o altă 
ordine, decât cea socială. „Auto-referenţialul reprezintă imediatul, parti-
cularul şi aspectele vitale ale unui eveniment; prin contrast, canonicul re-
prezintă generalul, durabilul şi chiar aspectele eterne ale ordinii universa-
le” (1999: 53). Aş adăuga faptul că graniţa dintre aceste două aspecte poa-
te fi supusă manipulărilor. Cei care controlează ritualurile au puterea să 
modifice linia de graniţă dintre autoreferenţial şi canonic, fie prin accentu-
area, fie prin atenuarea laturii canonice a ritualului. Limita dintre mesaje-
le canonice (respectiv, conectate la prezumtiva ordine eternă) şi cele auto-
referenţiale (respectiv, conectate la ordinea socială şi exprimând statutul 
social al participanţilor) ale ritualurilor poate fi mutată sau modificată cu 
scopul: (1) fie de a canoniza elemente anterior ne-canonice ale unui ritual, 
sau de a institui noi ritualuri bazate pe modele deja existente; (2) fie de a 
„purifica” ritualurile de prezenţa conţinuturilor autoreferenţiale. Din 
această perspectivă, Zilele Satului pot fi interpretate ca o exemplificare a 
primului proces (canonizarea ordinii sociale locale), în timp ce ritualurile 
penticostale de revitalizare aparţin celui de-al doilea tip. Impacturile aces-
tor forme divergente de revitalizare ale identităţii colective sunt opuse, 
deşi nu se află în mod necesar în conflict. Acele revitalizări care canonizea-
ză trăsături ale ordinii sociale locale contribuie, după cum se poate de-
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monstra, la consolidarea şi întărirea identificărilor particulare. Cazul Zile-
lor Satului demonstrează faptul că aceste identităţi nu sunt încapsulate în 
„tradiţiile satului” pe care le mobilizează, ci sunt mai degrabă conectate la 
idealuri şi ideologii colective mai largi şi, cel mai notabil, cu Naţiunea. Pe 
de altă parte, „ritualurile Duhului şi ale inimii deschise”, precum cele întâl-
nite în renaşterile penticostale, atrag oamenii pentru care accesul direct la 
împuternicire rituală şi punerea simbolică între paranteze a ordinii sociale 
poate produce şi consolida o orientare universalistă a sinelui. Simbolismul 
universalist promite o inversare radicală a ierarhiilor de statut şi acces 
nemediat la resurse şi mobilitate socială. În acest punct, am oferit dovezi 
că aceste forme diferite de revitalizare nu par să producă conflicte sociale 
deschise în Gánás, dar nu aş dori să sugerez că revitalizările în general nu 
pot să genereze, sau nu generează conflicte. Mai degrabă, susţin faptul că, 
în acest caz particular, nu a apărut nici un fel de tensiune deoarece aceste 
ritualuri sunt separate prin chiar diviziunile sferei publice locale. În alte 
sate transilvănene, nu departe de terenul meu de cercetare, ritualurile ma-
ghiare, care canonizează codurile de îmbrăcăminte şi pe cele muzicale 
(mai precis, costumele populare şi muzica populară), s-au lovit de orienta-
rea universalistă a segmentului de convertiţi al aceluiaşi grup: părinţii ad-
ventişti au refuzat să îşi îmbrace copiii în costume naţionale sau să le per-
mită să cânte cântece populare, scandalizând astfel comunitatea maghia-
ră locală, care a privit acest gest ca pe o lipsă de loialitate faţă de grupul 
etnic (Kiss 2005). În Gánás, diviziunile sociale sunt acceptate în mod tacit 
şi mascate de o aparenţă de omogenitate a „comunităţii locale”. Sfera pu-
blică locală nu este perturbată atunci când modalităţi de identificare dife-
rite sunt create şi practicate în adunările publice alternative, ale unui grup 
cu un statut relativ inferior. În Gánás, cele două forme de ritual întăresc 
statusul existent şi diviziunile etnice ale societăţii locale. Aceste revitalizări 
divergente ar putea servi la chestionarea „omogenităţii” locale, numai 
dacă diferitele ritualuri ar fi performate într-o sferă publică locală unifica-
tă, sau dacă membrii cu statut înalt ai comunităţii locale ar refuza să ia 
parte la ritualurile de revitalizare care crează şi menţin aparenţa de omo-
genitate a comunităţii locale.
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