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La imatge que il-lustra la portada d’aquesta tesi recull els instants d’un cap vespre a Murgeni
durant el ritual de bateig a un grup d’homes i dones de la comunitat rrom. En aquesta escena
veiem les dones rrom amb els seus infants assistint a la celebracié pentecostal. Totes amb la
forca del grup, la dels seus parents, la dels gitanos i gitanes de Romania.

(Font: Meritxell Saez, agost 2011, Murgeni)




Cuando se dice que hay momentos en que la sociedad abre
la puerta a los gitanos, creo que se esta refiriendo a que la
sociedad de clases abre la puerta inferior a los gitanos, Esto,
a su vez, explicaria porqué los choques directos entre payos
y gitanos se producen entre payos y gitanos pobres, que
parecen en este pais los Unicos racistas.

(San Roman, 1986: 198)

Al Jofre,
a la meva mare.

Als homes i les dones rrom de Tandarei i Murgeni,
a les seves mares.
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INTRODUCCIO

Un mestre no pot saber quin grup de parents hi ha al barri, i encara menys quines
races vertebren aquests grups, si no surt de les aules, si no pren cafée amb els pares, si
no mira d’entendre el que hi ha al seu voltant. | un investigador no pot arribar a saber
res de tot aix0 si pressuposa que el mdén modern capitalista, urba, industrial,
consumista i dels mitjans de comunicacié ha igualat totes les cultures del planeta. No
pot veure allo que no mira. |, abans, cal saber el que s’ha de buscar per mirar-ho i el
que no s’ha de trobar i s’ha de buscar, per si de cas. (San Roman, 1994:53)

Com exposa San Roman en aquesta cita (San Roman, 1994:53) no es pot veure allo que
no es mira. “l, abans, cal saber el que s’ha de buscar per mirar-ho i el que no s’ha de
trobar i s’ha de buscar, per si de cas”. | aquest ha estat el propdsit d’aquesta recerca,
primer aprendre a mirar molt millor i entendre que era imprescindible buscar per
poder veureu aquelles questions centrals i claus sobre I'organitzacié de la procreacio
en la societat rrom de Romania. Es aixi com, la finalitat d’aquest procés doctoral ha
estat dur a terme un estudi antropologic intens, prolongat en el temps i profund sobre
els rrom romanesos de les localitats de Tand&drei i Murgeni ubicades a I’Area
Metropolitana de Barcelona amb la finalitat de fer una etnografia sobre la manera com
els rrom entenen i interpreten el seu propi moén i de manera especifica sobre els marcs
de significacid vinculats a I'organitzacio sociocultural de la procreacid, 'estudi de les
estructures domestiques, les questions procreatives, les formes d’adscripcio i crianga
de la descendencia, aixi com les estrategies de salut femenines i infantils vinculades
concretament als processos procreatius (de I'embaras, del naixement i del postpart).
Posant especial atencid, entre altres factors, a les relacions de genere, d’étnia i de
classe. Posant la visié de prop per veure-hi i saber sobre la realitat dels rrom de
Romania .

El contingut d’aquesta tesi prové del periode de tesina de master i la recerca doctoral
desenvolupades del 2005 al 2014. | les respectives fases de cada procés d’investigacid
en els quals I'observacié participant ha estat I'estrategia metodologica principal amb
diferents nivells de participacié que han anat des d’un enfocament obert i general fins
una mirada més “micro” i orientada als objectius especifics proposats. Per una banda,
els anys de tesina de master, compartits especialment amb I'antropoleg Oscar Ldpez,
una de les qliestions abordada amb més intensitat i cura ha estat I'entrada als
contextos de camp i l'aplicacié del rol etnografic davant d’una poblacié gitana
immigrada necessariament defensada de la poblacié majoritaria, els gadje. D’altra
banda, els anys d’investigacid doctoral, han suposat la continuitat del treball
etnografic, amb la finalitat de desenvolupar una observacio participant més focalitzada
i intensiva en els temes centrals de la recerca, sobre les questions vinculades a
I’organitzacié de la procreacio. Tot aquest llarg procés, cercant aprendre -seguint les
paraules de San Romdan (1990) - els problemes reals dels rrom i com aquestes
gliestions estan culturalment definides. Sabent que un dels reptes importants és
trobar els significats culturals de les paraules i enfrontar-nos a la distancia inevitable
existent amb gent amb la qual no compartim moltes de les categories i significats i
abans de tot en el cas dels rrom, sabent-nos especialment estranys, oposats, diferents
i representants de la part responsable de la seva posicio de desigualtat i opressio:
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Decia al iniciar este trabajo de campo que cada vez estoy mds convencida tanto de la
necesidad de cuantificacién en Antropologia Cultural como de la imposibilidad de
intentar siquiera esa cuantificacién si no existe previamente un trabajo de campo
antropoldgico, prolongado y concienzudo; que no se pueden hacer preguntas utiles y
coherentes sin antes saber cuales son los problemas reales, existentes en un grupo
cultural, como estan culturalmente vestidos los problemas basicos, y que no pueden
interpretarse correctamente las respuestas sin haber buscado antes en los significados
culturales de las palabras, que nadie puede ponernos sin mas sobre la mesa; que sirve
de muy poco el ldpiz y papel, la media hora de bombardeo verbal, cuando nos
enfrentamos, al menos entonces, con una gente que comparte con uno mismo pocas
categorias, pocos significados, y aun mas cuando es evidente que pertenecemos a “los
otros” cuando no al “opuesto”, porque exhibimos ese color de piel, esa forma de
hablar, esas ropas, esos gustos, incluso, inevitablemente, ese deje de prejuicios y
estereotipos que no sélo son distintos sino que son el exponente de su posicién
perjudicada. Nadie me convencera de que en esta situacion puede servir para algo la
encuesta de un intruso que se ha paseado previamente hasta (y es un milagro) quince
dias por el barrio. Ni tampoco me va a convencer de que uno es capaz de distinguir a
vista de buen cubero lo particular de un grupo de lo general del conjunto, las
porciones y sus relaciones, la intensidad y la extensién de los hallazgos, ain mirando
fijamente durante afios (San Roman, 1990:51),

Es aquesta la raé per la qual he dedicat un espai important de la tesi a I'eina de
I’'observacio participant i la complexitat de la seva aplicacié en contextos relacionats
amb la realitat gitana per caracteritzar-se generalment d’una opacitat volguda i
necessaria derivada especialment per les situacions de violéncia, discriminacid i
marginalitat que els gitanos i les gitanes han viscut en contextos socials diferents i de
manera permanent durant tota la seva historia. Una experiéncia de camp que amb el
proposit d’obtenir una comprensid veritable ha estat perllongada en el temps,
complexa i dificil per aproximar-nos al coneixement de la realitat dels rrom a partir de
les seves categories, definicions i valors. | assegurar una certa confiabilitat de les
dades.

Es per tot aixd que ha estat imprescindible tenir cura principalment de I'entrada al
camp i els primers contactes; el temps per consolidar la preséncia etnografica i la
construccio de les relacions de camp; una auto observacid constant durant
I’experiencia de camp com a investigadora i persona; una reflexid posterior a la sessid
de camp i el registre metodic del diari; la consideracid de les propies caracteristiques
personals afavoridores o limitadores; la valoracié i delimitacié de la participacié i el rol
segons la fase de recerca i els escenaris etnografics; estar en |'escenari social amb la
menor intrusié possible; el rol actiu del propi col-lectiu; les diferents tipologies
d’informants; el (des)coneixement de les relacions de poder, lideratge i estatus dins la
comunitat; la planificacié del treball de camp en diferents espais i 'adaptacié constant
a una realitat sempre canviant; la deteccié de les interferencies sovint inesperades i
desfavorables pero sempre significatives i I’ladaptacio; I'oportunitat de I’'experiéncia de
camp en les localitats d’origen a Romania; les tecniques seleccionades de recollida i
d’analisi de la informacio segons els objectius i moments de la recerca.

Durant el procés de redaccio de tesi he contrastat el coneixement etnografic assolit
amb les aportacions d’autors i autores estudiosos de la realitat gitana obtenint un
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coneixement d’aquelles questions universals i coincidents perd també les
particularitats que es donaven en els rrom de Tandadrei i Murgeni de Romania i quan ha
estat possible, la variabilitat existent entre ambdds grups.

Per entendre la situacié actual dels rrom de Romania ha estat necessari coneixer la
historia del poble gitano i les diferents fases migratories que han protagonitzat. | de
manera especifica, la historia sobre els rrom de Romania, els seus processos migratoris
i informacio basica sobre les localitats de procedéncia a Romania (Tandarei i Murgeni) i
d’assentament a |’Area Metropolitana de Barcelona.

Els homes i les dones rrom de Romania comparteixen la seva historia i I'origen comu
amb altres grups gitanos. Formen part d’un poble Panaaeuropeu, I'origen del qual ha
estat situat al Punjab de I'india entre els segles X i Xl sent contemplat com el lloc de
inici d’'un procés irreversible de dispersio i assentament que els ha atorgat una gran
diversitat i segmentacié de la seva identitat. Es aquesta heterogeneitat la que ha fet
imprescindible que un dels elements importants a considerar en aquesta tesi hagi
estat coneixer qui eren els rrom subjectes d’estudi, la seva vertebracid i articulacié
com a grups i vers els altres gitanos entenent aquesta realitat de manera flexible,
relativa i canviant. També ha estat necessari coneixer alguns dels aspectes
responsables de la seva situacié de marginacié® social i de manera especifica a
Romania. Com les condicions d’exclusio resultat de les politiques aplicades i I'espai on
s’han desenvolupat les seves estrategies adaptatives.

Romania és I'Estat europeu amb el nombre més elevat de poblacié gitana, un dels que
té una major proporcid respecte a la poblacié total i el major emissor de poblacié rrom
cap als paisos d’Europa Occidental. La poblacié rrom ha patit una situacio historica de
pobresa i exclusiod social per part de la societat majoritaria: practiques esclavistes des
del segle XV i fins a mitjans del segle XX; la persecucido genocida per part de les
autoritats pro Nazis; les politiques d’assimilacié dels governs comunistes i el forts
prejudicis i discriminacions tot i els drets assolits respecte temps anteriors; i els

> Aquesta tesi no es proposa |'abordatge de la dimensié i els aspectes de marginacié que
travessen la realitat rrom romanesa tant en context d’origen com en desti. Aquesta qiestid
podria ser la finalitat d’una altra recerca que es proposes, seguint a San Roman (2010: 45)
coneixer els factors i condicions que promouen la posicié o I'estat de marginacié entre els
rrom romanesos immigrants a |’Area Metropolitana de Barcelona. Si aquesta pot canviar o
remetre i la marginacié com a condicié o mecanisme d’adaptacid per aquesta poblacid i com a
element funcional per al sistema o |'Estat. Tot i aix0, inevitablement faré referéncia a la
situacié de marginacié del grup de gitanos subjectes d’aquesta recerca entenent aquesta,
recollint les paraules de San Romdn (2010: 51), “(...) se produce en situaciones de competencia
en las que existen posibilidades objetivas que se resuelven en la suplantacién de uno de los
competidores por el otro, de forma que consiste socialmente en la exclusién del marginado de
los aspectos sociales, del acceso institucionalizado a los recursos comunes, de forma que ese
acceso es no-pautado, menor, limitado, temporalmente y dependiente” | que és un procés que
“se acompafia de estereotipos que dan soporte racional y justifican moralmente la
suplantacién como un imponderable que debe atribuirse a una supuesta incapacidad personal
y que implica, en ultimo termino la despersonalizacidn del marginado, la negacién de sus
atributos sociales y culturales de identidad personal”
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episodis d’intensa violéencia i odi vers les persones gitanes que van esdevenir entre el
1990 i el 1993 amb I'entrada a una economia de mercat, que va suposar la fractura
social i I'empobriment de la poblacié romanesa, especialment per als rrom. Qliestions
imprescindibles per a contextualitzar el procés migratori actual de la poblacié rrom
que compren des de 1989-1990 fins l'actualitat i que ha suposat la vigéncia de
diferents requeriments administratius i juridics segons els canvis legislatius fins
I’entrada de Romania a la UE al 2007 i posteriorment, a I'Estat espanyol I"aplicacié de
dues moratories dirigides a les persones migrades romaneses que els ha limitat I"accés
a un treball formal i regulat. Sense que s’hagi produit un augment important de la
poblacié rrom immigrada d’origen romaneés. Una poblaci6 que presenta
caracteristiques especifiques, com és en I'ambit de I'organitzacié del parentiu analitzat
en aquesta tesi, pero també d’altres derivades sobretot d’una situacid pitjor respecte
la migracio de la poblacié general romanesa.

El model de parentiu rrom presentat aqui ha seguit la definicié del domini del parentiu
proposat per Gonzalez Echevarria (1995, 2005, 2010) basat en la premissa que tots els
elements d’una societat estan pensats per reproduir i mantenir I'existencia del grup
per procreacio i reposicid dels membres que el composen a través de la generacié, la
circulacid i la crianca dels infants. Per tant, com ella mateixa ha definit (1995: 105) tota
societat ha elaborat un model d’organitzacié de la procreacié que regula diferents
aspectes de la vida relacionats amb: “Les normes i I’Us de la sexualitat, les idees sobre
la formacid de bebeés, la cura dels nens i nenes fins que s’instal-len en la vida; els grups
socials que realitzen aquestes atencions i cures; les relacions que es desenvolupen
entre les persones que els integren, els sentiments que en elles es generen, la
interrelaci6 de models lligada a aquestes cures i sentiments i representacions i
autodefinicions que vertebren aquests processos”.

Es aixi com en la segona part d’aquesta tesi he presentat aquells aspectes que
esdevenen transversals a tot el sistema, i que estan vinculats a la procreacio.

Primer de tot ha estat fonamental descriure I'estructura i segmentacié social, en
aquest cas la dels rrom de Tandarei i Murgeni, que és flexible i varia segons el context,
adaptant-se a diferents situacions historiques, geografiques, socials i politiques que
acostumen a ser poc favorables siné hostils. Per aquesta rad, i a partir de casos
etnografics, he presentat aquelles qliestions sobre adscripcid etnica caracteritzada per
delimitar fonamentalment el mdén gitano dels mén gadje perdo també aquelles altres
fronteres socials que es donen en la societat gitana a partir d’'una segmentacio interna
establerta per definir de manera més especifica diferents conjunts socials o realitats
anomenades nacion, vica, raza i grup domestic®. Totes elles importants perd de
manera rellevant la raza des d’on s’articula, recordant I'analogia que fa Liégeois (1988:
75-76), esmentada al capitol | de la segona part d’aquesta tesi, sobre el mosaic intern
qgue de manera dinamica i flexible es converteix en un calidoscopi. La raza que esdevé

® san Roman (1994: 61-62) defineix aquesta realitat social com: “families individuals, nuclears
o extenses, que realitzen les tasques principals de la reproduccié social en el seu si, que
s’ajuden i cooperen en tots els ambits de la vida social. | afegeix: “La familia extensa és el grup
domeéstic gitano per excel-léncia, és el pal de paller per al manteniment, el suport, la
cooperacio, la feina i la cobertura de riscos a la vida dels gitanos”.
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I’element principal que ho fa possible, per filiacid patrilineal i patrilocal. | la rellevancia
de la territorialitat. També s’ha constatat en aquesta recerca, que la societats rrom
estan travessades per desigualtats de classe i de genere. Les dades de camp han posat
de manifest, com defensa San Roman (1986: 187), que entre les persones gitanes hi ha
diferencies de classe i de genere “profundas y dramaticas. Pero tienen en comun la
estratificaciéon étnica, el no ser nunca igual que el payo que tienen al lado”. Un altre
aspecte important és la jerarquia interna, els diferents lideratges, segons |'estructura i
la segmentacid social rrom. Les seves autoritats les de poder i les de respecte, quasi
sempre invisible als ulls dels gadje. |, finalment, I"articulacié que es dona principalment
a partir de la raza i a través de les institucions de parentiu rrom, especialment a partir
dels enllagos matrimonials.

D’altra banda, per explicar el model procreatiu rrom, ha estat imprescindible endinsar-
nos en aquells elements que son significatius sobre la Tradicié i la Llei gitana. Per
comengar, a través dels mites, llegendes i contes he presentat alguns dels elements de
la Tradicio gitana que aporten comprensié sobre la construccid de la identitat rrom i
gue contenen el que és essencial i dona sentit a la identitat gitana. D’altra banda, la
Llei gitana com articulacié normativa que té la funcio de regular les relacions internes
dels rrom, també envers altres grups gitanos i especialment amb els gadje. | que és
basa en gran mesura, en la ideologia de la contaminacié a través d’aquells aspectes
sobre puresa i impuresa que delimiten i regulen el moén dels gitanos, imprescindibles
per assolir la romipén (gitaneitat), per ser reconegut i reconeixer-se com a gitano o
gitana. Fonaments consistents i alhora prou flexibles per mantenir-se i subsistir que
romanen en tots els aspectes de la vida rrom i s’expressen quasi sempre invisibles pels
gadje, silenciosament. | que fan imprescindible la dificil tasca de I'etnografa desbrinar
on cal saber mirar per veure-hi bé i aixi copsar, en la mesura que es pugui i ens deixin,
el que és important dins la cosmovisid dels rrom i, en aquest cas, analitzar i
comprendre quines sén les representacions i practiques sobre les qlestions centrals
de la procreacio o el parentiu en la cultura gitana.

De la mateixa manera que la categoria de parent és definida culturalment per conéeixer
el model de parentiu rrom ha estat imprescindible entendre allo fonamental que el
configura. |, per tant, com he exposat resoldre etnograficament alguns ambits tematics
claus, transversals a tota la tesi, abordats a partir de les aportacions teoriques d’autors
rellevants. He tractat de saber etnograficament com es concep i es forma el fill o la
filla, com es tracen els seus vincles, qui el cuida i es responsabilitza de la seva crianca.
Per tant, la recerca de tesi ha buscat definir el model de procreacié rrom, d’aquella
poblacié rrom immigrada de les comunitats de Murgeni i Tandarei de Romania en
context de desti migratori, a |’Area Metropolitana de Barcelona, a Catalunya. Un
model procreatiu propi que segueix uns requeriments ideologics determinats amb la
finalitat ultima d’assolir la supervivencia de la descendeéncia i la incorporacié d’aquests
al grup dels qui anomenen parents. En aquesta tesi he presentat la seva estructura que
esta formada per diferents ambits relacionats i conté les idees i practiques rrom amb
la finalitat que el fill o la filla es formi, es desenvolupi i sigui part del grup. S6n molts els
elements que defineixen als rrom i també, com he exposat sén especialment
significatives les seves estrategies socials i culturals. Els rrom necessiten d’'un model
mal-leable que s’adapti a situacions d’adversitat com el desplagament continu, la
migracid, o el canvi en les solidaritats o vincles socials amb altres grups. Es aixi com he
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presentat les principals representacions, coneixements i practiques relacionades amb
la sexualitat, la reproduccid i vinculades a la nocié de grup com també qliestions sobre
Déu, descendencia, contracepcid i avortaments. He volgut incloure aquelles
informacions especifiques i rellevants sobre I'accés i seguiment de I'embaras en
I’ambit sanitari. Finalment, a partir de la descripcié detallada i I'analisi del procés
procreatiu han anat apareixent aquelles nocions que sén clau i estan vinculades amb el
model de parentiu rrom. Es aixi com he descrit el procés procreatiu rrom format per la
concepcid, I'embaras i el periode de laufuzia que compren el moment del part fins al
primer més de vida del nounat. Un model de parentiu pensat per promoure la
continuitat del grup amb la crianga dels infants.

He volgut endinsar-me en la societat dels gitanos i les gitanes romanesos per coneixer i
aprendre d’ella i aportar elements que col-laborin a una veritable comprensié del que
significa ser gitano i gitana i transmetre en la mesura que sigui possible, la complexitat
i riquesa de la cosmovisio del seu mén. Que es reconeix i es vol diferent a la realitat no
gitana, situada i situant-se fora, tot i la inevitable necessitat de transitar-hi per
subsistir. Tot i la diversitat interna existent: I'oposicié vers “altres gitanos”; des d’una
posicid més alta com des del més baix dels nivells de I'estructura interna de
I’organitzacié rrom; des de I'orgull etnic dels gitanos que es consideren els veritables,
els originals, fins I'esperit dels que se saben i es valoren més “moderns”, emprenedors.
Fins i tot aquests darrers resisteixen i senten l'orgull de ser persones gitanes, els
homes veritables, en mig d’un mar immens de dificultats i imposicions que sembla
engolir-los perod sorprenentment sempre se’n surten, resisteixen i continuen sent,
inquietants, buscant nous recursos, indisciplinadament per als gadje, de manera
autodeterminada enfront d’un Estat i administracions quasi sempre sentides alienes,
no reconegudes com a propies i que sovint no els reconeixen, amb la Tsigania’ sempre
a dins, al ventre i al cor.

7 Aquesta tesi porta el titol: “LA Tsigania al ventre i al cor. Fent créixer la raca, gestant el mén:
el model de procreacié rrom”. Aqui recullo i entenc “la Tsigania” com |'’espai simbolic que
representa el lloc on les persones rrom han nascut, crescut i també on tornen quan estan amb
els seus.
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PART I. SOBRE LA RECERCA | EL CONTEXT

CAPITOL 1
QUESTIONS METODOLOGIQUES
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1. Antecedents i interrogants de partida

El tema d’estudi és I'organitzacié sociocultural de la procreacié (que inclou I'estudi de
les estructures doméstiques, les qiiestions procreatives, I'adscripcio i cura dels infants)
de la poblacid rrom romanesa provinent, fonamentalment, de les poblacions de
Tandarei® (lalomita) i Murgeni (Vaslui) ubicades a I’Area Metropolitana de Barcelona.
Posant especial atencid, entre altres factors, a les relacions de genere, d’étnia i de
classe.

Per dur a terme aquest procés de recerca, he plantejat dues etapes d’investigacid.

A partir de la recerca de Master i dels resultats del projecte Desigualtats
socioeconomiques i diferencia cultural a I'ambit de la salut en barris d’actuacio
prioritaria de Catalunya vaig adquirir cert coneixement sobre la identitat, I'organitzacid
social i familiar i les relacions de genere de la poblacié rrom romanesa subjecte
d’estudi. Com també de determinats aspectes relacionats amb la salut. En general,
sobre les causes que propiciaven el dificil accés i Us d’aquesta poblacid als serveis
sanitaris catalans. | les dificultats que sovint bloquejaven la continuitat de I'atencid, la
bona entesa en la relacié sanitaria i el bon Us dels tractaments i serveis. | de manera
especifica, sobre I'atencid a la salut sexual i reproductiva9 del col-lectiu rrom: les dades
etnografiques vinculades a moments relacionats amb la planificacié familiar, els
processos d’embaras, part i postpart, a més d’altres moments del cicle reproductiu i
malalties associades que aportaven informacié qualitativa i concreta al voltant de com
aquestes dificultats es construien; la deteccid i la comprensié d’elements i processos
significatius que intervenien; com també les desigualtats i la complexitat de les
relacions de genere, classe i étnia que es posaven de manifest dins i fora del col-lectiu
rrom.

Els objectius principals del treball de recerca anterior pretenien facilitar elements que
ajudessin a comprendre els factors socioeconomics i les variables socials i culturals que
intervenen en la realitat del col-lectiu rrom i també coneixer la interpretacid i la
vivencia que d’aquesta poblacid tenien els professionals que els atenien.
Fonamentalment, en el context dels serveis sanitaris perd també en altres. Aixo
esdevenia imprescindible donat el gran desconeixement i la desinformacié existent, el
fort estigma i el rebuig vers el col-lectiu per part la poblacié majoritaria (o no rrom) en
general també, des del meu entendre, de les propies administracions publiques,
institucions politiques i les seves respectives actuacions.

Aquesta etapa de recerca anterior va aportar informacions encara preliminars sobre
I’organitzacié de la procreacié pero rellevants per a la recerca de tesi doctoral que ara
presento. A més, d’un nivell de relacié etnografica important amb el col-lectiu estudiat.

8 \ . N ' .
En romaneés es pronuncia: [tsanda'rej]

® Informacié etnografica assolida a partir de la realitzacié d’acompanyaments a serveis
sanitaris (per questions de salut relacionades amb malalties ginecologiques; processos
d’embaras i pediatria; i sobretot gracies al contacte amb moltes dones rrom —i homes també,
tot i que amb menor mesura i fora de la consulta médica— en ambits més privats com la
consulta, el carrer i dins de les unitats domestiques o domicilis; com també, a través del
personal sanitari).

19



Tanmateix, la recerca de tesi ha pretés anar més enlla i realitzar una etnografia que
convidi a endinsar-se en la(es) manera(es) com aquest col-lectiu rrom entén i
interpreta el seu propi mon, especialment tots aquells marcs de significacio relacionats
amb l'organitzacié de la procreacio, les formes d’adscripcié i de crianga de la
descendéncia i les estrategies de salut femenines i infantils vinculades concretament
als processos procreatius (de 'embaras, del naixement i del postpart). Per tant, assolir
un major coneixement de la situacidé i context sociocultural del col-lectiu rrom en
general i aprofundir especificament en aquells temes d’investigacié vinculats a
I’organitzacié sociocultural de la procreacié als quals més endavant em referiré.

En la recerca de tesi, una primera fase de re-estudi ha suposat una aproximacio
intensiva al context etnografic i s’Tha basat en el coneixement previ: informacid
etnografica i interrogants de partida obtinguts en el treball etnografic anterior. | a
partir d’aqui, detectar i comprendre quines eren les entitats de coneixement o de
comprensié (marcs de significacid) vinculats a tot allo relacionat amb 'organitzacié de
la procreacid que donen logica i sentit a la realitat rrom. En definitiva, reprendre
aquells aspectes determinants del context rrom, que havien de ser treballats
etnograficament en una segona fase de treball de camp, amb l'ajuda també d’una
recerca bibliografica més especialitzada per delimitar aspectes sobre adscripcid etnica
o de grup, d’identitat i de marginacid social. Amb la finalitat d’obtenir un coneixement
general necessari per, més endavant, aprofundir en les qliestions més especifiques de
la meva investigacid. | considerant, quan ha estat necessari, la importancia dels seus
elements que inevitablement han pogut ser transversals o esdevenir significatius
alhora d’abordar els temes d’investigacio proposats.

Per altra banda, una segona fase d’estudi etnografic més intensiu ha consistit en
mantenir la tasca etnografica perdo amb una intensitat i focalitzacié diferent, més
acotada i especialitzada en la tematica de la recerca de tesi. | a partir de biogrames (o
biografies parcials) perd no Unicament, recollir I'extensié d’alguns fenomens observats
o d’alguns pressupostos teorics-etnografics construits durant I'observacié de camp per
iniciar la construccié de cronografies' individuals que narren les histories procreatives
de les dones rrom, i una cronografia general que permeti I'analisi i representacio de
tota la informacié adquirida i faci possible la construccié d’'una proposta de model
procreatiu rrom.

Aixi doncs, per a la recerca de tesi, entre d’altres qliestions més generals, he
considerat necessari iniciar la investigacido a partir del coneixement assolit sobre
gliestions importants del tema d’estudi, aixi com interrogants de partida que
requerien ser estudiats amb més profunditat. Apuntaré alguns de rellevants:

- La pertinenga o els marcadors d’identitat étnica o grupal amb els quals el
col-lectiu estudiat es reconeix i accepta com a propis. Aquest és el cas de la

19 Aquest instrument de la cronografia ha estat ideat en el projecte 1+D+i Parentescos: Formas
de Parentalidad y Articulaciones Disciplinarias (CS02012-39041-C02-01), on un grup
d’etnografes (Virginia Fons, Sarah Lazare, Meritxell Saez, Irina Casado i Elixabete Imaz,) s’ha
dedicat a temes procreatius en diferents poblacions. Per a més informacié sobre Ia
cronografia, veure I'article (Fons et al., 2018).
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importancia dels vica (que poden definir-se com a un conjunt de races que
descendeixen d’un avantpassat comu i agrupacions relacionades amb antics oficis),
que conformen els vincles primordials dels rrom**.

El paper d’algunes institucions politiques dels rrom com els judicis, importants
per a la recerca, en tant que regulen drets i deures dels membres davant d’un
conflicte i regulen nombroses situacions vinculades a I'organitzacié del parentiu
rrom. En el treball de camp realitzat durant la tesina de master vaig presenciar
judicis publics al carrer on es debatien conflictes diversos; els més habituals eren
aquells referits a baralles, infidelitats i separacions. En aquest sentit, era d’interes
entendre el que succeia i les situacions que afloraven en aquell context. Observar
els contraexemples que anaven en contra de certes regulacions socials.

Les diferents estratégies de subsisténcia practicades abans de la migracié rrom
gue podrien ser significatives alhora d’entendre les estrategies presents. Un
coneixement rellevant, sobretot per comprendre tot alld relacionat amb la
circulacié i crianga dels infants i alguns aspectes vinculats amb I'organitzacio
sociocultural de la procreacio.

L’edat i el sexe com a eixos vertebradors de funcions, rols i estatus dins la
comunitat. Questid especialment significativa alhora d’entendre de quina manera
la “persona gitana” es considerada dins el grup. Les relacions de poder i de control
es troben significativament condicionades tant pel sexe com per I'edat. En aquest
sentit, és d’interes comprendre com les dones i els homes exerceixen I'autoritat
segons I'edat i de quina manera els diferents rols condicionen el tipus de relacions
entre els diferents membres de la familia o la comunitat.

Les relacions de génere i com aquestes apareixen relacionades amb la posicié de
classe i d’eétnia. D’una banda, observant el control de les propies dones vers les
altres dones i també la xarxa de suport i de cura que aquestes estableixen entre
elles. Un aspecte fonamental i directament vinculat a qiiestions de génere ha estat
entendre el significat de ser “mare” i “esposa” rrom. Sovint algunes dones rrom
busquen espais de més autonomia o es mostren queixoses davant la seva posicio
entesa com a inferior (com a minim en els drets reconeguts) dins la comunitat
respecte els homes de la comunitat.

El tipus d’aliances matrimonials entre ambdues comunitats, la de Murgeni i la de
Tandarei. En aquest sentit, en la recerca de tesi ha estat necessari posar especial
atencio en:

L’endogamia (étnica) i els matrimonis mixtes.

™ La importancia (valor) conferida als vica estd en que actuen com a marcador d’identitat
segons les diferents generacions rrom. Per exemple, alguns dels informants rrom de Tandarei i
Murgeni han posat de manifest I’existéncia d’'un passat recent, d’una vinculacié entre ambdds
col-lectius rrom, i formar part del mateix vica (Kanglari). Per tant, crec fonamental entendre
aquest marcador dels vica. Tanmateix, semblen existir altres marcadors (econdmics, d’estatus
o religiosos) que els faria posicionar més distants i diferents.
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El tipus de matrimoni, si és tradicional es realitza mitjangant pacte entre les
families o respon a les noves pautes que semblarien facilitar que els i les joves
puguin triar la parella; si el matrimoni requereix celebracid tradicional dins la
comunitat perd no la documentacié que a diferéncia dels gadje'? es suposa
imprescindible; si es produeix en una edat inferior a la marcada per la llei
romanesa i la Unié Europea (que prohibeix els casaments entre persones
menors d’edat); les raons que motivarien una alianga i no una altra; els canvis
existents respecte a les anteriors generacions (per exemple, en lI'edat del
matrimoni, el casament entre cosins o amb d’altres subgrups rrom o col-lectius
d’altres étnies o origens); el temps de prometatge i els factors i pressions que
es donen (especialment per la dona rrom); si el matrimoni es consolida amb la
descendéncia; o que és el que motiva les separacions i les seves conseqliéncies.

El preu de la nuvia. Quin tipus i grau d’intercanvi i negociacié hi ha entre
families i de que depén. Quina relacié hi ha amb I'estatus social o economic.
Com es valora aquest preu i quins sén els criteris per valorar la quantitat a
retornar en cas de separacid i en base a qué. Aixi, per exemple, aquestes
glestions anirien relacionades amb el significat de la virginitat de les noies
rrom i les aliances entre families.

La importancia que els rrom atorguen a la descendéncia. En aquest sentit, és
requerit coneixer creences, coneixements i practiques entorn a la fertilitat
(metodes de regulacié dels naixements utilitzats); I'adscripcié dels fills i filles i la
preferéncia en la descendéncia femenina/masculina; la circulacio™ i crianca dels
infants; la interpretacio que fan dels fills o filles que no han nascut o que han mort;
els canvis que s’han produit en les generacions més joves derivades del procés
migratori i amb I’arribada del pentecostalisme.

La introduccié de l'alletament artificial com a marcador de la millora de les
condicions de vida (de la mateixa manera que I'Us de bolquers). Al respecte, m’ha
interessat conéixer les idees sobre |'alimentacid tant de la mare com del nounat, la
practica de l'alletament natural i artificial, la relacid de I'alletament amb les
mesures de regulacié dels naixements.

L’existéncia d’un sincronisme o no entre les creences tradicionals i les religioses
(ortodoxa i pentecostal) com també en les seves practiques. Aixi, per exemple, ha
estat imprescindible entendre els marcs de significacié de les creences tradicionals
i religioses representades en el quotidia rrom; la repercussio del procés migratori i
I'entrada del pentecostalisme“. Per tal de comprendre certs aspectes referits a les

2.0 bé gazhe (Peeters, 2005: 52). Plural de gadjo o gazho. Persona no rrom, paia.

13 , . . .y
Aqui refereixo a la necessitat de comprendre la relacio entre

|III

estil de vida” actualila de les

generacions anteriors, sobretot en relacid a les funcions de crianga i als “afectes” entre
mares/avies i els nens/nenes, que segurament tenen relacié amb estratégies de subsisténcia
d’un passat recent com son els viatges a Bucuresti per vendre als mercats i que es tornen a
donar amb la mobilitat actual dels rrom en el seu procés migratori.

14 \ e s . . . . . . \ .
Perqueé la poblacié immigrada de la comunitat rrom de Murgeni (Romania), a diferéncia de la
de Tandarei, ha iniciat la migraci6 més tard, no té tan estesa o generalitzada la practica
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representacions de la persona, del cos i de la sexualitat (fonamentalment, aquelles
vinculades amb la procreacid). Per exemple:

El propi concepte de puresa/impuresa relacionat amb la sang menstrual i del
postpart. La representacié d’aquesta substancia i d’altres que col-laboren en la
formacid del “fetus” i de la persona.

El paper dels somnis vinculats a missatges premonitoris que arriben del més
enlla sovint relacionats amb questions sobre salut/malaltia.

Altres creences relacionades amb la fertilitat i 'embaras. Per exemple, la
capacitat de les embarassades de fer el mal d’ull o la capacitat de curar quan
esperen bessonada; les prescripcions alimentaries durant la gestacid; la
vergonya i el pudor dels homes davant I'embaras; la infertilitat entesa com a
castig de Deu, entre d’altres.

En algun grau, he intentat que aquests interrogants de partida derivats dels periodes
de recerca anterior obtinguessin respostes, o com a minim una aproximacié
significativa, en el marc d’una etnografia amb pretensions holistiques com la
desenvolupada en la present tesi doctoral.

2. Disseny
2.1. Plantejaments teorics inicials de la recerca

Els fonaments teorics de partida han servit de marc per plantejar el disseny en un
sentit determinat. Aixi, han ajudat a identificar allo que havia de ser significatiu en el
disseny de la recerca i, per tant, han estat una guia en la formulacié d’objectius i en les
diferents fases de la investigacié. Han estat fonamentals per saber orientar la mirada i
reconeixer allo del context etnografic que havia de ser rellevant pel tema d’estudi.

En aquest sentit, seguint la proposta de D.M. Schneider, exposada en el seu llibre
publicat I'any 1984, A Critique of the Study of Kinship, m’he centrat en la premissa que
la primera tasca de I'antropoleg o antropologa consisteix en formular i comprendre els
simbols, els significats i la seva configuracid en la cultura particular que es pretén
coneixer; i, per tant, dotar de significat etnografic el concepte de “parentiu” en el
context cultural estudiat. Aquest plantejament ha format part del projecte del nostre
Grup d’Estudi Transcultural del Parentiu (GETP), orientant la meva recerca. Partint de
la proposta d’Aurora Gonzdlez Echevarria (1994) d’un domini teoric alternatiu a
I’Antropologia Classica del Parentiu que ofereix una perspectiva diferent:

El dominio de la Antropologia del Parentesco esta constituido por los fenédmenos
socioculturales en tanto y sélo mientras los vemos desde la perspectiva de la reproduccion
del grupo por procreacion y crianza de los nifios, entendida como la reposicién de los seres
humanos que lo integran, a través de la conceptualizacion y regulacién de la generacidn, la

evangelista i es manté encara més vinculada a I'església ortodoxa i a la Tradicid rrom. Un
procés que després canvia reproduint el trajecte fet per la comunitat de Tandarei.
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adscripcion de los nifios, su cuidado, la atribucién de la responsabilidad ultima de su
socializacién y enculturacion, hasta su madurez social y las relaciones que a partir de estos
procesos se pueden desarrollar a lo largo de la vida. (Gonzdlez Echevarria, 2010: 120)

L’Antropologia del Parentiu aixi definida es basa en la premissa que sota I'especificitat
cultural dels grups humans hi ha quelcom que cap d’ells deixa a I'atzar: I'organitzacié
de la seva reproduccié (Gonzalez Echevarria, 1995: 105). Aquesta definicié del domini
teoric permet arribar a una definicié substantiva de I’Antropologia de la procreacio aixi
delimitada. Es a dir aquesta s’ocuparia d’estudiar:

Las normas y los usos relativos a la sexualidad, las ideas respecto a la formacién de los
seres humanos, el cuidado de los nifios hasta que se instalan en la vida, los grupos sociales
gue realizan estos cuidados, las relaciones que se desarrollan entre las personas que los
integran, los sentimientos que en ellas se generan, la internalizacion de modelos ligada a
estos cuidados y sentimientos y las representaciones y autodefiniciones que vertebran
estos procesos. (1995: 105)

El cert és que cada poblacid humana ha creat el seu propi model procreatiu, en base a
premisses socials i culturals particulars que tenen com a objectiu primordial Ia
supervivencia de la descendéncia i la seva incorporacid en una xarxa del que
anomenen parents, que també és definida culturalment. L’estructura social ideada, els
ambits que s’hi troben relacionats (de salut, de religiositat, de coneixement
especialitzat,...), les idees i les practiques vinculades conformen una estructura que
promou que el fill o la filla es formi, es desenvolupi fins convertir-se en un membre
més del grup. Es especialment interessant entendre el model etnografic rrom, al
voltant del que es configura com a principal, sense que I'etnograf o I'etnografa ho
predetermini d’entrada. Com veurem en la segona part d’aquesta tesi sén nombrosos
els elements que el defineixen, pero també son especialment rellevants les estrategies
socials i culturals que atorguen plasticitat o mal-leabilitat al model, segons la situacié
experimentada. Els rrom no necessiten d’'un model rigidament estructurat de tal
manera que no promogui situacions de gran adversitat com el desplagament continu,
la migracid, o el canvi en les solidaritats o vincles socials amb altres grups. Aixi mateix,
I’estudi del model procreatiu rrom convida a coneixer etnograficament la nocioé de la
persona i el procés procreatiu sobre com es concep el fill o la filla, es forma, es tracen
els seus vincles, qui el cuida i es responsabilitza. Per tant, la recerca de tesi pretén
definir el model procreatiu rrom, d’aquella poblacié rrom immigrada de les comunitats
de Murgeni i Tandarei (Romania) a Catalunya. Aixi com resoldre etnograficament
alguns ambits tematics claus, transversals a tota la tesi, com sén qlestions de
marginacid i d’exclusié social, d’identitat etnica o d’identificacid social, de classe i de
genere, que han estat abordats a partir de les principals aportacions teoriques
relacionades amb els temes.

2.2. Objectius de la recerca

Objectiu general
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Realitzar una etnografia sobre el model procreatiu dels gitanos i les gitanes rrom de
Romania (de les poblacions de Tandarei i Murgeni) i desplagats a I’Area Metropolitana
de Barcelona®.

Objectius concrets

Revisar i ampliar les dades teoriques-etnografiques de |'organitzacié rrom entorn a la
procreacid, l'adscripcid i la crianga dels infants, aixi com aspectes de salut
maternoinfantil; i algunes més especifiques relacionades amb el concepte d’étnia, de
classe, de genere, i de marginacio social.

1-

Aprofundir en I'estudi de I’organitzacié rrom de la procreacid, de I'adscripcio i la
crianga dels infants. El proposit ha estat la construccio d’'un model etnografic
procreatiu que reculli els elements claus, seguint la proposta de Gonzdlez
Echevarria (2005): les normes i els usos relatius a la sexualitat i les formes culturals
de regular la descendéncia; les idees relacionades amb la gestacio o la formacié de
la persona; les normes i usos relatius a la crianca dels fills/es; els grups socials que
realitzen aquesta crianga ; les relacions que es desenvolupen entre les persones
que els integren ; els models de representaciod, les definicions i les practiques que
vertebren tots aquests processos.

Descriure i analitzar aquelles informacions relacionades amb el procés
procreatiu, aixi com aquelles idees, practiques i aspectes socials i culturals
vinculats a la salut maternonfantil. Oferint una radiografia que permeti
reconstruir tots els aspectes del procés procreatiu rrom des de la gestacid fins el
postpart: nocions, normes, coneixements, prescripcions, practiques, rituals,
prohibicions, i d’altres.

Aprofundir en I'estudi de les qiiestions de grup-étnia-identitat, classe i génere,
atenent especialment a aquelles qiiestions referides a les estructures
domeéstiques i al context procreatiu de la poblacié rrom. He considerat
especialment els elements d’identificacié com els de distincié étnica o grupal, de
classe i entre els sexes, sent questions rellevants alhora de coneixer |'organitzacid
de la vida domeéstica dels rrom. Per tal de conéixer: els valors d’identitat étnica; el
nivell de freqiiencia de matrimonis endogamics en I'lambit de la comunitat rrom;
les relacions matrimonials i el seu impacte en els vincles entre grups o families; els
mecanismes d’assentament, d’intercanvi social i d’adscripcid al grup; les relacions
entre els diferents individus i grups; les relacions entre sexes (i la seva distribucio
en les tasques); els moviments poblacionals; els motius de divisié de certs grups de
parents i desplagament en el territori; la historia particular de certs grups familiars;
els casos que no compleixen els requeriments del sistema normatiu del parentiu;
les caracteristiques i factors del propi procés migratori decisiu per configurar
diferents tipus d’adaptacié a la nova situacio en el pais.

> principalment a I’Area Metropolitana de Barcelona perd també, quan és possible, en el
context d’altres paisos com Anglaterra (Londres) i Irlanda (Dublin) on hi ha membres de les
mateixes xarxes familiars.
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4- Mantenir i aprofundir en el coneixement del context social i cultural més general
i recollir especialment aquelles informacions relatives a I’estudi dels canvis i les
noves adaptacions actuals de la poblacié rrom tant en el lloc d’origen com en
desti. Ha estat rellevant la informacid referida a les pautes d’aculturacio en relacid
als canvis produits per a I'emigracid i a les noves adaptacions socioculturals
relacionades amb els temes tractats.

2.3. Tipus d’investigacio

La present recerca de tesi pot ser definida com un estudi de caracter etnografic en la
mesura que esta fonamentalment basada en la técnica de I'observacidé participant.
Entenent que I'etnografia és sobretot “un procés de mediacié de marcs de significat”
(Giddens, 1976) i esdevé adequada per a un analisi intensiu i profund d’una realitat
social determinada. En aquest cas, la realitat és la de la poblacié de dues comunitats
de Romania, Téndarei i Murgeni, que ha optat per migrar a '’Area Metropolitana de
Barcelona. Perque I'estudi de cas etnografic requereix la definicié més o menys clara
de les fronteres que han de delimitar el cas i quan aquest “es considera com a
rellevant ja sigui per a comprovar, il-lustrar o construir una teoria o una part d’ella, o ja
sigui pel seu valor intrinsec” (Coller, 2000: 29).

Tanmateix, la investigacio s’ha plantejat en part, com a una etnografia multisituada o
multilocalitzada (Marcus, 1995) perqué necessariament ha implicat la realitzacié del
treball de camp etnografic en diferents espais i moments d’importancia per a I'analisi
dels processos migratoris de la poblacié rrom i de la seva realitat particular, perd no
Unicament en aquest sentit, sind també, i seguint a Hannerz (2003: 212—213)16,
considerant la importancia de les connexions constants i canviants dels diferents
escenaris etnografics necessaris i prenent decisions adequades per al seu abordatge
etnografic davant d’una realitat complexa i dinamica. Donat que, en un context
globalitzat com I'actual i a diferéncia de les etnografies classiques d’altres epoques,
s’estableix la necessitat de realitzar un treball de camp diferent, on és important no
unicament el tipus de programacid en el temps sind també la destinacid seglient i tot
aix0 amb les limitacions existents, “[...] But then ethnography is an art of the possible,
and it may be better to have some of it than none at all. And so we do it now and then,
fitting it into our lives when we have a chance” (Hannerz, 2003: 213).

Les raons que han motivat aquesta recerca han estat el propi interes pels temes
vinculats a I'organitzacié de la procreacid i a totes aquelles qlestions relacionades amb
el concepte de genere, etnia i classe que s’entrellacen en la realitat de la poblacié rrom
romanesa. | I'aplicabilitat que podia aportar I'etnografia. Una de les finalitats que ha
guiat la recerca de tesi ha estat la possibilitat que la investigacio serveixi per orientar
linies positives d’actuacié (no totes ho soén) sobre les problematiques abordades,
basades en un coneixement adequat de la poblacié i les seves caracteristiques, que

18 “But then if pure observation, or participant observation, has a more limited part in some
multi-site studies than in the classic model of anthropological field work, it may not have so
much to do with sheer multi-sidedness as with the fact that they tend to involve settings of
modernity.” (Hannerz, 2003: 211)
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permeti la desconstruccid d’estereotips i prejudicis vers aquestes comunitats i millorar
la seva situacio. Que sigui util per donar veu al col-lectiu i contribueixi, d’alguna
manera, a que la seva participacio en la pressa de decisions sigui realment possible.
Haura de ser rellevant en totes aquelles questions referides per una banda, a la salut
sexual i reproductiva i maternoinfantil vinculades al context sanitari; i d’altra banda, i
molt en relacid també, a |'organitzacié familiar, la cura i I'atencié dels infants,
vinculades a I'ambit social i educatiu. Un dels objectius perseguits ha estat doncs
aportar coneixement des d’una perspectiva antropologica que faciliti, com a minim, el
glestionar certs prejudicis i faciliti noves mirades, més positives i constructives, per a
una accio social, sanitaria i educativa més efectiva, responsable i respectuosa.

2.4. Desenvolupament de la investigaciéo en relaci6 amb els dissenys i objectius de
partida

En la primera fase de reestudi (2011) ha estat prioritari reprendre el treball de camp
realitzat en la tesina de master (2005-2009)". L’objectiu ha estat contactar de nou
amb els informants amb els quals el vincle havia estat consolidat, i d’aquesta manera
recollir un coneixement general actualitzat de la situacié del col-lectiu rrom per iniciar,
més endavant, un estudi etnografic més intensiu centrat en el tema d’investigacio.

Durant el desenvolupament d’aquest primer moment de recerca, a més de considerar
la informacioé prévia obtinguda en el treball etnografic anterior (revisid i analisi de les
dades etnografiques, bibliografia, interrogants de partida de I'anterior periode de
recerca), ha estat fonamental la flexibilitat del disseny, especialment la pressa de
decisions relacionades amb la temporalitat, els escenaris etnografics i els informants
seleccionats per a poder dur a terme |'observacié participant amb una adequada
regularitat per garantir, no Unicament la recollida d’informacié i observacid de
situacions d’interés, sind també i sobretot el manteniment i la fortalesa de les
relacions etnografiques establertes. D’aquesta manera, amb les dificultats previstes i
les aparegudes, he tornat a endinsar-me, tant com m’ha estat possible, en la realitat
sociocultural rrom, apropant-me als temes especifics d’investigacié d’'una manera més
focalitzada que en la recerca etnografica de la tesina de master. En tant que el
contacte amb la poblacié rrom estava bastant resolt i contava, per a la recerca de tesi,
amb la possibilitat d’activar relacions etnografiques consolidades, en diferents graus,
durant els cinc anys anteriors, he pogut situar de nou la meva presencia en aquesta
realitat. En aquest sentit, també ha estat pertinent preveure de nou, el treball de camp
a Romania a través d’estades regulars'®. En aquest periode i degut a la crisi econdomica
existent a I'Estat espanyol, la mobilitat dels col-lectius s’ha vist intensificada, no

A I'agost del 2010, abans d’iniciar I’etapa d’investigacié de tesi doctoral i amb I'objectiu de
mantenir el contacte amb la familia rrom de Murgeni que més coneixia, vaig visitar varies
vegades tres dels seus fills que en aquells moments residien al barri de Serra d’en Mena, a
Santa Coloma de Gramenet.

® He realitzat diferents estades de treball de camp a Romania durant el periode de recerca
anterior i el procés de tesi doctoral: juliol 2005, abril 2006, juliol 2006, desembre-gener
2006/2007, novembre 2007, agost-setembre 2008, agost 2009 i agost 2011.
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unicament cap al context d’origen sind sobretot a d’altres contextos de desti més
prometedors, com Anglaterra o Irlanda. Aixi com, la comunicacié i la proximitat
existent a través de I'Us de les noves tecnologies (Internet i telefonia) a diferéncia
d’anys anteriors. Noves possibilitats de comunicacié que han garantit, d’alguna
manera, una presencia en la distancia, principalment entre els diferents membres
d’'una mateixa xarxa de parents. Situacions que he pogut observar, facilitant la
visibilitat de la interaccié entre els diferents contextos i esdevenint moltes vegades
situacions de valor etnografic on es tornava visible la xarxa social.

En la segona fase de la recerca o d’estudi etnografic més intensiu (2012-2013) el
proposit ha estat aprofundir en les qlestions més nuclears i especifiques de la
investigacio: |'organitzacid de la procreacio; formes d’adscripcié i de crianga de la
descendéencia; comprensid dels marcs de significacid i practiques de la poblacié rrom,
en relacido a les estrategies de salut femenines i infantils vinculades a I'embaras,
naixement i postpart. L'objectiu ha estat completar la informacié rellevant sobre el
tema especific de la investigacid. Per una banda, a partir de la revisidé del conjunt de
tota la informacio etnografica obtinguda, des de les primeres informacions de camp de
I'any 2005 fins aquell moment; pero especialment, a partir de les darreres dades
etnografiques assolides que havien de permetre aprofundir en els temes de
reproduccid i procreacid, des d’'un coneixement etnografic més valuds per a la seva
interpretacio. Aquest coneixement del context rrom, especialment de |'organitzacid
social i familiar, la salut sexual i reproductiva, ha contribuit a una recerca més
exhaustiva del procés procreatiu rrom, amb |'estudi especific de les pautes femenines i
infantils relacionades amb I’embaras, el naixement i el postpart®.

Aquest aprofundiment en el tractament de les dades s’ha assolit gracies al
procediment de la tecnica de la cronografia (Fons et. al., 2018). Aquesta proposta
metodologica distingeix entre cronografies individuals i cronografia general. La
cronografia individual és una historia procreativa o biografia parcial (seguint a De
Miguel, 1996) sobre I|'experiéncia procreativa d'una dona o altra figura parental. En
aquest cas, la cronografia actua com a técnica de recollida d'informacié biografica. Es
un relat que descriu tot el que succeeix en el procés procreatiu des de la concepcid i
gestacio fins a la supervivencia del nounat uns mesos després del part, especialment
referit a idees i practiques, aixi com percepcions, conceptes, habilitats, tecniques,
vivéncies, emocions, etc. Per altra banda, la cronografia general és utilitzada com a
técnica d'analisi. Es a partir d'un nombre suficient de cronografies individuals, i de Ia
contrastacio de resultats, que es pot obtenir la configuracié d'un model procreatiu de
la societat d’estudi. Es, per tant, una seqiiéncia representativa sobre com
s’experimenta tot el procés procreatiu. Al contrastar nombrosa informacié etnografica,
permet conéixer el que resulta ser constant (o repetitiu) i el que podria resultar
variable en el pensament i el comportament reproductiu. Amb aquest procediment no
es forcen les dades, ni tampoc es tracta de construir un model homogeneitzador de les
conductes individuals, sind més aviat arribar a formular generalitzacions respecte a la
procreacid que si existeixen o, dit d'una altra manera, els principis basics confluents en
una estructura procreativa. Els casos que es desvien del model han de ser igualment

9 veure al respecte dues publicacions: Sdez i Lépez (2011, 2012).
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tinguts en compte, perque poden arribar a configurar-se com a models procreatius
alternatius o coexistents en la societat d’estudi, com a models emergents que poden
ser constituits en el present (del Valle et al., 2002).

En definitiva, aquesta técnica de la cronografia és un instrument molt adequat en la
seva aplicacié perque:

[...], el sentido que le otorgamos a la cronografia, sea ésta individual o general, es la de
describir tiempos, situando todo lo que sucede en espacios temporales determinados.
De hecho, el término cronografia en retdrica consiste en describir el tiempo en que se
encuentran toda una serie de elementos para poderlos describir de una forma
temporal y comprenderlos con mas claridad. Aplicado al proceso procreativo, la
cronografia consiste en periodizar los distintos aspectos de la procreacion, es decir
tener en cuenta todo lo que acontece procesualmente para su mejor entendimiento.
Para ello parte de la base de que situar los elementos temporalmente favorece poder
analizar la dominancia de algunos y descubrir los que tienen alguna relacién entre si.
También dilucidar espacios temporales definidos por elementos agrupados entre si
que le otorgan sentido a cada uno de ellos. Esta forma de periodizar permite
introducirse en cada uno de los tiempos significados en el proceso procreativo
etnografico, y comprender asi el orden y la fragmentacién temporal interna llena de
sentido para quienes la narran de esta manera. (Fons et. al., 2018)

Per tal de completar el model procreatiu rrom, s’han realitzat un total de 10
cronografies individuals en varies sessions principalment a dones rrom de Tandarei i
Murgeni. Aquestes s’han elaborat també amb I'ajuda de nombrosa informacid
recollida amb I'observacio participant en tot el procés del treball de camp i entrevistes
semi-estructurades realitzades I’any 2008 en el projecte de salut. D’aquesta manera, i
a partir de les dades de camp, he anat completant una cronografia general o model
etnografic del procés procreatiu rrom, situant les idees i les practiques, aixi com tot el
qgue configura part del model. Facilitant la representacid d’aquelles questions resoltes i
identificant els buits etnografics pendents. Alhora identificant un munt de dades
etnografiques que adquirien sentit situant-les en el context procreatiu rrom. Totes
aquestes questions d’interes s’exposaran en la segona part d’aquesta tesi, aixi com I’
interés d’aquesta proposta d’analisi de la procreacid6 de les poblacions rrom
estudiades.

2.5. U’estudi de cas etnografic

El cas etnografic seleccionat ha estat el col-lectiu rrom romanés assentat a I’Area
Metropolitana de Barcelona i provinent fonamentalment de les poblacions de
Tandarei i Murgeni. Concretament, la poblacié rrom ubicada als barris de Sant Roc
(Badalona) i Serra d’en Mena (Santa Coloma de Gramenet) per ser aquestes les dues
zones de I’Area Metropolitana de Barcelona on s’ha concentrat la major part de
poblacié rrom romanesa de Tanddrei i Murgeni. Els dos col-lectius rrom refereixen a un
passat comd i a unes relacions de parentiu que vinculen les dues poblacions®.

20 . , . . .
Durant el treball de camp i també en entrevistes realitzades, molts dels informants rrom
manifestaven que els gitanos de Tandarei i Murgeni pertanyien als rrom del vica Kanglari
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Principals zones conegudes durant el treball de camp realitzat del 2005 al 2009 de procedéncia de
poblacié rrom romanesa present a Catalunya. (Font: Wikipedia, 2018). En aquest mapa de
Romania’’ es pot veure senyalat en vermell i blau les quatre poblacions d’origen de les comunitats rrom

(Cangli o Canglrari). Tot i aixi, no tothom ho podia assegurar (els rrom més joves) o ho
verbalitzaven al haver-hi altres marcadors identitaris.

! Indica la divisié administrativa en 41 districtes o provincies (en romanés judet /3u'dets/),
més el municipi independent de Bucuresti. | també senyala en diferents colors les regions
historiques: Valaquia (blau), Moldavia (vermell) i Transilvania (verd).
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amb les que va establir relacio etnografica. Tot i aixi, les principals van ser les que aqui indico en vermell
Tandarei al Sud-est i Murgeni al Nord-est.

Donat que a partir del 2011, van arribar als barris de Badalona (Sant Roc i La Salut) i
Santa Coloma de Gramenet (Serra d’en Mena), gitanos i gitanes d’altres poblacions de
Romania properes a les poblacions que em proposava estudiar, vaig deixar oberta la
possibilitat d’incloure-les: d’una banda, per les possibles relacions de parentiu que
podien existir; i, d’altra banda, per a la importancia que podia tenir contrastar dades
gue podien resultar significatives per a la investigacié. De totes maneres, la base de la
recerca s’ha centrat fonamentalment en les poblacions rrom provinents de Tandarei i
Murgeni.

També, la vinculacid etnografica s’ha intensificat més amb certes families que en
d’altres, depenent del moment i les possibilitats que oferia el context, sovint canviant.
Fet que ha suposat utilitzar procediments de mostreig intensius basats en dissenys de
cadenes de referéncia (metodologies ascendents en el sentit que descriu Spreen, 1992;
i segueix Thomson, 1997, i Berg, 1988, citat en Atkinson i Flint, 2001). Sense establir la
mida de la poblaciéd d’estudi perque la composicid podia anar canviant durant la
investigacio, entre d’altres raons, per la seva elevada mobilitat.

Durant la primera fase de camp intensiva he prioritzat el contacte amb els informants i
les families amb les quals existia una vinculacié etnografica més significativa, ha estat
necessari anar ampliant o actualitzant la xarxa de contactes segons els diferents
moments i espais. Intentant garantir, en la mesura que ha estat possible, situacions i
informants diversos. En aquest sentit, he utilitzat de manera informal, un tipus
d’estratégia de “bola de neu” que m’ha permes I'accés a nous informants (i nuclis
familiars). Per una banda, donada la disponibilitat de temps per garantir preséncia
etnografica en totes aquelles unitats domestiques; d’altra banda, per la necessitat de
centrar l'observacié participant en un context més micro, tancant el focus de
I’'observacio, en el quotidia de la vida d’algunes families rrom, considerades estudi de
casos familiars.

En una segona etapa, s’ha procedit a I'aplicacié de tecniques més extensives, un cop
actualitzades i ampliades suficientment les relacions etnologiques. Es a dir, aplicant
principalment la tecnica de la cronografia.

3. Dificultats, limitacions i biaixos. Complexitat etnografica®

22 Aquest apartat esta especialment dedicat a la técnica de I'observacié participant, aixi com
altres técniques utilitzades, com els genogrames, l'estudi de casos, les entrevistes semi
estructurades i obertes, els biogrames o cronografies. Es important destacar que el procés
d’observacié participant i els resultats obtinguts corresponents a la recerca del projecte de
salut realitzat durant el periode 2005-2009 és un treball desenvolupat conjuntament amb
I’antropoleg Oscar Lopez. Per tant, el contingut etnografic referit a Badalona i Santa Coloma de
Gramenet, i la majoria de situacions de camp, I’he obtingut formant equip etnografic amb ell.
Es també per aix0, que en algunes notes de camp utilitzaré la forma del plural.
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Esta fuera de toda duda que la transferencia afectiva impregna igualmente, el acto
etnografico, pues el observador (extranjero) nunca se adentrard en el contexto nativo,
si no se hace “amigo”. [...] No siempre la transferencia es cordial, pues a veces se torna
hostil y desconfiada [...]. No menos importante es la consideracion de Ia
contratransferencia (etic) del etnégrafo para con los nativos [...]. El control de la
transferencia y contratransferencia es de vital importancia, tanto para la curacién
como para el trabajo etnografico. De la misma manera que, sin esa transferencia
efectiva no puede realizarse el acto terapéutico o etnografico, tampoco es posible su
correcta ejecucién sin un control de distancia contratransferencial. (Aguirre, 1995a)

| aquesta és la primera premissa imprescindible de considerar quan inicies el procés de
treball etnografic. Saber estar, fer i ser. Per una banda, teixir a poc a poc una vinculacio
profunda, veritable i honesta amb les persones i el mén de les quals pretens coneixer i
aprendre. Un procés que suposa aprenentatges i coneixements mutus. Demanar
permis sempre. Acceptar |'existéencia del conflicte i actuar amb responsabilitat i
respecte. Mantenir els propis limits i considerar de la mateixa manera els dels altres.
Estar i fer amb els altres sent, en aquest cas, sempre “la gadji”.

De les tecniques utilitzades, I'observacio participant ha estat sens dubte la fonamental
en les diferents etapes de recerca i durant tots els seus periodes. Seguint Guasch
(1997), entenc que la finalitat d’aquesta técnica és sobretot disminuir en la mesura
que sigui possible, i a través de la immersid, la distancia social per captar el punt de
vista del col-lectiu estudiat. En aquest sentit, ha estat necessari realitzar una preséncia
continuada durant un periode de temps llarg en la realitat quotidiana dels rrom
romanesos. Posant especial interés en recollir la visid que tenen els propis actors
socials de si mateixos i contrastar-la des de la posicié d’observador extern. En el sentit,
com diu Diaz (2002) fent referéncia als conceptes etic/emic de Pike, d’ajudar-nos a
reflexionar sobre I'equipatge d’arribada i de sortida. Tenint en compte que esdevé
fonamental sospesar allo que les persones ens han anat explicant perque aquestes
sempre tendiran a comportar-se adequadament en funcié de l'actuacié que estan
representant. Per tant, la nostra habilitat com a etnograf o etnografa és poder
comprendre també el rerefons del que es diu o es mostra, considerant alld que ens
descriu Guasch (1997: 33), citant a Goffman:

[...] cuando se hace observacion participante, es preciso cotejar lo que las personas
dicen, con lo que hacen, con lo que aparentan ser, y con lo que quieren aparentar ser.
El investigador que observa también sostiene un duelo por la informacién con el grupo
observado. Un grupo que se presenta de modo ideal. Es tarea del observador ser capaz
de distinguir entre la superficie y el fondo de la representacién y para ello resulta
imprescindible (ademds de una presencia continua en el patio de las butacas) poder
acceder a la trastienda.

El treball de camp esdevé un procés complex d’anar construint coneixement que
permeti la comprensido de la realitat dels rrom a través de les seves categories,
definicions i valors. Per assolir-ho ha estat necessari aquest esforg, no sense dificultats
i, al principi, amb certa inexperiéncia. Tenint especial cura amb I'entrada al camp i
I’establiment dels primers contactes; dedicar-li el temps necessari en la consolidacid
de la preséncia de la persona etnografa i la construccié progressiva de relacions de
camp; practicant una auto observacio constant, reflexionant després de I'accié en el
camp i quan ha estat possible, debatent amb altres investigadors o investigadores;
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valorant i delimitant el tipus de participacio i rol més adient segons els diferents
moments de la recerca i escenaris etnografics; procurant mostrar un comportament el
menys intrusiu possible; i sempre tenint present que les propies caracteristiques com a
persona i investigadora mediatitzaven inevitablement la perspectiva d’observacio i la
relacid etnografica. Tot aquest procés de manera molt flexible i aparentment poc
formalitzada.

De fet, tal com comenta Guasch (1997), no tot és obra de qui investiga siné que el
propi col-lectiu construeix el tipus de relacio, les seves complicitats, les seves respostes
davant de fets que li sorprenen i les reaccions davant I'actitud d’aquest altre, que és la
persona que etnografia:

Pero sea cual sea el modo de participacién en el escenario, éste siempre viene
condicionado por las caracteristicas del grupo observado. Como sefiala Evans-
Pritchard, es el colectivo estudiado quien define el tipo de relaciones que se
establecen con quien observa. (Guasch, 1997: 42; citant a Evans-Pritchard, 1967: 45)

Aixd és el que vaig intuir en nombroses ocasions al llarg del treball de camp.
Especialment en escenaris d’ordre col-lectiu, es podia notar que els rrom es trobaven
sota la “mirada” del grup. En d’altres ocasions en que no confluia tanta gent, es
mostraven més oberts a establir relacié i accés de forma més personal. Tal com vaig
relatar en el propi diari de camp (12 de marg 2006, Barri Sant Roc):

Des de que vam canviar I'horari, el treball de camp va millorar perqué estem en dos
espais de temps diferents i els rrom mostren diferents comportaments cap a nosaltres
segons la pressié de grup. Abans de dinar molta gent esta a I'església i I'espai de la
placa esta menys exposat. Els rrom que hi trobem, ens parlen i s’apropen molt més a
nosaltres. Podem coneixer-los i ens expliquen més coses; en canvi, després, quan van
arribant les diferents families I'escenari és transforma i esta exposat al control de la
comunitat, hi ha poca intimitat i les persones es tanquen cap al propi grup.

L’observacio participant ha estat el metode imprescindible per fer recerca vers un
col-lectiu d’elevada opacitat, sorgida en gran mesura, per les multiples situacions de
violéncia, discriminacié i marginalitat que han viscut en contextos socials diferents i
permanentment durant tota la seva historia. Hauria estat impossible accedir als rrom
d’una altra manera, tot i les dificultats trobades durant el procés, d’altra banda
inevitables. La proximitat assolida, de manera diferent segons el context de camp, els
informants i el moment de la recerca, ha permes participar, fins a cert punt, en la vida
guotidiana de la poblacié rrom romanesa i alhora observar les actuacions d’altres
institucions i professionals vers aquesta, els seus efectes i la valoracié de la propia
poblacié respecte el col-lectiu. Sense I'observacié participant hauria estat impossible
assegurar una certa confiabilitat de les dades recollides i I'Us amb garanties suficients
d’altres técniques d’investigacié. Com exposa Sanmartin (1989: 136):

La observacién participante se caracteriza por [...] su insercion en un trabajo de campo
que abarca otras técnicas, todo lo cual acaba constituyéndola en una experiencia
singular que envuelve al investigador en un modo de conocimiento especifico.

La informacid recollida a partir de I'observacio participant va ser anotada en el diari de
camp el més detalladament possible. Una de les dificultats, d’altra banda logica, va ser
poder registrar in situ les observacions realitzades tant durant el treball de camp a
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Badalona i Santa Coloma de Gramenet com a Tandarei i Murgeni. Primer de tot, i en el
context de desti, el registre requeria esfor¢ i constancia tenint en compte les hores
d’observacid participant realitzades. En aquest sentit, cal destacar que durant el
primer any de treball de camp I'observacié etnografica comprenia, com a minim, quasi
tota la jornada del diumenge; i I'any seglient, i més tard també, va requerir el
manteniment de la mateixa freqliéncia i I'ampliacié a d’altres espais setmanals segons
les oportunitats etnografiques que anaven apareixent tant en relacié a
acompanyaments com en relacid a esdeveniments significatius per al col-lectiu
estudiat.

Metodologicament, era fonamental realitzar un bon registre i aquest va ser quasi
sempre just després de cada observacid, tal com la tecnica requereix, perque les dades
fossin descrites amb la millor confiabilitat possible, evitant que la memoria
transformés més del que és inevitable les observacions realitzades tal com planteja
Diaz (2005)%, citant a Todorov i Weber:

[...] ir construyendo memoria [...] evitando los abusos de la memoria [...] y sin olvidar
que no se busca la verdad sino, como dice Weber: aquello que cada uno lleva en el
corazon. [...] Y teniendo en cuenta por qué la gente nos explica lo que nos explica.

D’aquesta manera, el treball de camp ha requerit un registre metodic, tot i la dedicacid
de temps que representava, que augmentava amb I"'ampliacié d’escenaris etnografics
(altres barris amb poblacié rrom, centres de salut, domicilis, entre d’altres), sovint amb
un elevat grau de participacié durant I'observacié o com a minim amb una preséncia
regular i previsible.

En segon lloc, en les poblacions d’origen a Romania, I'activitat etnografica requeria
dedicacié exclusiva i la immersio en la vida quotidiana del col-lectiu era absolutament
complerta permetent, per una banda, I'accés a moltes i diverses informacions d’interes
pero, d’altra banda, i donades les caracteristiques de I'estada i de la dinamica familiar i
comunitaria, complicava la possibilitat de realitzar el registre de dades per no disposar
d’espais amb intimitat i tranquil-litat, acumulant dies sencers d’observacio participant
molt intensa i, per tant, també amb un neguit que augmentava a mesura que els dies
avancaven per la por de perdre informacions significatives. Sobretot, en I'etapa inicial
del treball de camp a Romania, em va resultar més dificil controlar aquesta ansietat
etnografica (que s’intensificava encara més amb la impotéencia de no poder estar a tot
arreu). Per compensar aquesta sensacio vaig concentrar-me en fluir i familiaritzar-me
amb el context. | vaig aprendre, amb el temps, que les informacions tornen a sorgir i
que amb l'experiencia acabes modificant, segons la fase del treball de camp, la
perspectiva i la profunditat de la mirada etnografica.

Aixi doncs, vaig decidir no registrar la informacid que anava recollint davant la
comunitat subjecte d’estudi per evitar les maximes interferéncies possibles.
Especialment a Tandarei, on des del 2005 havia augmentat la presencia de periodistes,

23 Referéncies bibliografiques citades pel professor Aurelio Diaz en el Seminari de projectes
d’investigacié (2004-2005) referides a Tzvetan Todorov en Los Abusos de la memoria, Paidos,
2000, Barcelona, pp. 11-60; i a Max Weber, citat per Hennis W., en “El problema central de
Max Weber”, Revista de Estudios Politicos (Nueva Epoca), 33. Mayo-Junio 1983.
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tant de mitjans de comunicacié nacionals com internacionals, que responsabilitzaven a
la comunitat rrom de cometre activitats delictives. Sovint, fent Us d’un discurs
explicitament racista. Davant d’aquest context, escriure obertament hauria estat un
acte amenagador. Sent optimista, hauria agreujat la distorsié que, inevitablement,
tenia la meva preséncia i, sobretot, hauria confirmat les sospites sobre les motivacions
de la meva estada. A Murgeni la poblacid no estava tant assenyalada, la percepcid vers
I"altre semblava més relaxada i oberta a la visita de persones estrangeres. Tanmateix,
com Isabel Fonseca (2009: 9) descriu a la seglent cita, hauria pogut registrar
obertament les meves anotacions, pero vaig optar per seguir la mateixa pauta que a
Tandarei:

Cambié los nombres de las persones cuando me pidieron que no las identificase y
también cuando me parecié que no se daban cuenta en realidad de que lo que
contaban podrian leerlo desconocidos.

En la mesura que em va ser possible vaig fer Us de petites estratégies com I'anotacid
de paraules clau de manera prudent i quasi d’amagat que més tard acabaria registrant
en el diari de camp el més aviat possible (diari de camp, 6 de juliol 2006, Tandarei).

Resulta dificil trobar un lloc on poder estar tranquil-la escrivint el diari de camp. He
intentat anar al centre del poble sola perdo m’ha estat impossible perqué sempre hi ha
algl que em vol acompanyar o que li diuen que m’acompanyi. D’'una banda sembla
que vulguin cuidar-me pero d’altra banda em sento controlada. Possiblement seran les
dues coses.

De qualsevol manera, el registre de camp tant en origen com en desti, es va realitzar
diferenciant: per una banda, les observacions de camp sobre descripcions, situacions i
converses; i, d’altra banda, els comentaris i sentiments de la persona etnografa i altre
tipus d’anotacions més metodologiques o hipotetiques. Posteriorment va ser necessari
categoritzar el contingut per temes, d’acord amb els objectius d’investigacio, utilitzant
el Software Atlas.ti, programa que va facilitar la gestio i I'analisi del contingut. També,
qguan podia complementar la informacid recollida, utilitzava esquemes i mapes per a
representar-la, a més de registrar I'estructura de parentiu i de relacions fent Us del
Software Genealogic GENOpro. D’aquesta manera va ser possible assolir un registre de
camp de qualitat i amb informacions significatives i diverses.

D’altra banda, el fet de realitzar treball de camp durant la primera etapa (2005-2009)
amb un altre etnograf va facilitar el procés d’observacid participant i sens dubte va
esdevenir una col-laboracié molt positiva. Per una banda, no Unicament per minimitzar
una mica la soledat del camp en els moments (no tots) en els que vam optar per
realitzar el treball conjuntament sind també per la confiabilitat afegida de les dades
recollides des de perspectives i amb informants diferents: per una banda, perqué quan
les informacions coincidien se’ls hi podia donar més validesa; i, d’altra banda, perque
qguan diferien ens obligaven a buscar les raons d’aquesta divergencia i a formular
hipotesis alternatives al respecte. En aquest sentit, va ser fonamental les
caracteristiques personals, la formacid i I'experiencia previa, i molt particularment el
fet de ser home i dona tal com descriuré més endavant. Aixi doncs, en general i
sobretot en els primers moments de treball de camp a Barcelona (tot i que també
després), el treball conjunt ens va permetre abordar amb més facilitat la preséncia i la
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recollida d’informacio, que hauria estat molt més complexa de ser una Unica persona
etnografa.

En relacié al disseny de la recerca va ser complicat mantenir les diferents fases
d’investigacié dins dels terminis establerts. Linici, la causa podia ser la inexperiéncia
pero, en general, van ser les condicions amb les que es va realitzar la recerca amb poc
temps dedicat de forma exclusiva a aquesta. Les dificultats s’accentuaven encara més
guan la poblacié subjecte d’estudi tenia, com era el cas, una elevada mobilitat, i la
composicio del grup canviava amb molta intensitat al llarg del treball de camp; quan
no es tenia coneixement previ del mateix o una xarxa d’informants establerta; i encara
més, quan una part significativa de la poblacié es trobava en una situacié o en risc de
marginalitat i, per tant, existia una elevada opacitat que responia a |'estratégia apresa
per adaptar-se en moments historics de persecucio i expulsid, com exposa Lockwood,
1993 (citat a Barany, 2002: 8):

Half a millennium of persecution has given Romani culture ample opportunity to
develop means to evade and mislead both the census taker and the would-be Gipsy
scholar.

D’altra banda, realitzar treball de camp en diferents barris de manera simultania i
mantenir el contacte amb informants rrom va requerir d’'una planificacié sobre la
dedicacié i la distribucid de les sessions. | una revisié constant perque amb els temps la
realitat anava canviant.

En les seglients linies, descriuré els diferents periodes de I'observacio participant, els
elements rellevants i d’inflexié que s’han donat en cada periode, els seus objectius i les
tecniques que I’han complementat. Des del 2005 fins al 2014, I'observacié participant
ha estat la metodologia utilitzada per excel-lencia durant els diferents periodes de la
recerca amb nivells d’observacié participant diferents i des d’un enfocament més
obert i general fins assolir una mirada més “micro” i orientada als objectius especifics
proposats. Les técniques de recollida i d’analisi de la informacid6 han estat
seleccionades en funcié dels objectius i utilitzades segons els diferents moments de la
investigacid. Durant els diferents periodes, he garantit la realitzacié de vuit estades a
Romania, a les poblacions d’origen de Tandarei i Murgeni entre el 2005 al 2011. En les
seglients pagines desenvoluparé aquelles questions sobre I'observacid participant que
han estat rellevants durant la recerca.

3.1. Treball de camp realitzat durant el periode (2005-2009)

Del 2005 al 2007, el proposit de I'observacio participant ha estat la immersié en el
context de camp, la construccié d’una relacid etnografica de confianga amb el
col-lectiu rrom, el coneixement de les diferents xarxes de parentiu, i la deteccid
d’informants. Del 2007-2009, I'enfocament del treball de camp ha continuat obert
pero s’ha anat dirigint cap a qliestions més especifiques vinculades a les tematiques de
salut (responent a I'objectiu del projecte sobre salut esmentat), buscant escenaris més
privats com els domicilis (que aqui anomeno, unitats domestiques) o especifics com les
consultes mediques.
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Les tecniques especifiques emprades han estat I'estudi de cas i les entrevistes semi-
estructurades (gestionades amb el GENOpro i I’Atlas-Ti). En les segilients pagines
exposaré aquelles questions rellevants de la practica etnografica que van apareixer
durant aquest primer llarg periode d’observacioé participant: I'entrada al camp, I'accés
a diferents espais i escenaris inesperats; I'establiment de les relacions etnografiques; la
distribucié del temps; la dificultat en detectar les veritables autoritats; I'establiment de
vincles amb informants; les raons de la presencia de I'etnografica; el rol de
I’'antropoleg o antropodloga i altres agents socials; les relacions hostils i d’amistat; la
mobilitat intermitent; I'intent d’accedir al contingut ideologic de la cultura rrom per a
una persona gadjo; i el gran handicap de ser sempre I'altre.

Inicio el treball de camp a Romania, al juliol del 2005**, a la poblacié romanesa de
Tandarei. La finalitat d’aquest viatge va ser aproximar-me al lloc de procedéncia del
grup més nombrds de rrom romanesos que residien en aquells moments, a I’Area
Metropolitana de Barcelona, i aconseguir el primer contacte amb la poblacio i
possibles informants. El primer dia a Tandarei va ser intens. | em va permetre observar
algunes de les interrelacions existents entre rrom i gadje. Recordo que em
sobrevenien sensacions d’euforia i de shock. Que ara entenc com aquells primers
descobriments que, amb la perspectiva del temps, te n"adones que eren obuvis.

Les seglients notes de camp il-lustren les primeres escenes en aquest poble,
especialment pertinents per a la recerca (diari de camp, 6 i 7 de juliol 2015, Tandarei):

Quan arribem, caminem fins al centre del poble i ens creuem amb uns joves rrom de
20 anys que reconeixen la nostra procedéncia i es dirigeixen a nosaltres en castella.
Semblen sorpresos de la nostra presencia i ens fan preguntes. Dies més tard, un d’ells
ens facilita les primeres informacions sobre el territori i ens acompanya a conéixer
Strachina. Aquest és el barri on viuen o han viscut la majoria de les families rrom del
poble i on no hauria tingut accés sense I'lacompanyament del Ciprian®. Aquest jove
explica que es troba a Tandarei de vacances i que viu al barri de Sant Roc. [Setmanes
més tard, el retrobaré i esdevindra un dels informants clau més significatius durant
gran part del procés de recerca. Ell, és qui em facilita I'’entrada a Tandarei. També al
barri de Sant Roc. | la seva familia sdn els que m’acolliran durant les estades al poble].

[...]

Seguim el nostre cami cap al centre fins arribar a la primaria (ajuntament) del poble.
Davant trobem un home gadjo que em presenta a un grup. Ens expliquen coses
relacionades amb les seves feines i sobre la geografia de Romania. Fan trucades a
musics de carrer del metro de Barcelona per demostrar-nos que coneixen bé la nostra
ciutat. Ens apropen el telefon perque comprovem que és cert el que diuen. Els joves
rrom pregunten perquée hem vingut a Tandarei. Exposo el meu interés per coneixer la
cultura gitana. Responen amb riures i parlen amb menyspreu dels rrom. Expliquen que
ells es dediquen a donar més feina “a las asistentas sociales de Espafia y a sacarles a
las de Tdnddrei”. Rient, diuen que esta ple de gitanos i ells es dediquen a portar-los a

2*En aquesta estada em va acompanyar Nuria Sanchez, amb qui vaig compartir els cursos
d’Estudis Superiors Especialitzats (DESE) en Antropologia Social i Cultural de la Universitat
Autonoma de Barcelona realitzats del 2003 al 2005.

25 . s . .
Tot els noms que apareixen sén inventats per tal de preservar I'anonimat.
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Espanya en micros (furgonetes), entre altres negocis. Mostren cadenes d’or, mobils
d’dltima generacid i ens ensenyen un Audi amb els vidres foscos i matricula de
Barcelona. Diuen que tenen bones relacions amb les autoritats de I'ajuntament del
poble.

[...] El segon dia a Tandarei, el Ciprian ens saluda des de la distancia mentre estem
parlant amb els homes gadje que vam coneixer el primer dia. Sembla pendent de
nosaltres pero es manté a certa distancia. Els homes diuen que vigilem amb els gitanos
i marxen. El Ciprian s’apropa. Comenta que vigilem amb ells. M’explica que aquests
homes gadje sén transportistes de persones il-legals i especifica, “de trafico de
personas”. Diu que no hi confiem i continua: “Hacerme caso, de verdad, conmigo
podéis sentiros seguras”. També afirma que no aniria amb ells a Espanya encara que li
donessin diners perqué podria tenir problemes i perdre els papers de residencia per
anar amb gent que travessa la frontera il-legalment. Diu que aquests homes paguen
diners a Austria per passar perd no poden pagar per passar la frontera alemanya,
francesa, italiana o espanyola. Han d’entrar d’amagat. Aquesta informacié no es
contradiu amb la que ells mateixos han donat quan ens explicaven la seva entrada a
I’Estat espanyol.

La primera estada a Tandarei, em van permetre coneixer que les families rrom de
Tandarei havien viscut i la majoria encara vivien al barri de Strachina. Que els que
havien pogut migrar amb eéxit havien millorat la seva capacitat economica. | que
aquesta millora havia modificat les relacions entre els rrom i no rrom. Que les families
rrom que no ho havien pogut fer o no havien tingut éxit en el seu intent continuaven
vivint a Strachina i, per tant, existien desigualtats economiques importants dins la
comunitat rrom i també respecte els gadje. | cert malestar d’aquests darrers que, per
una banda, notaven els beneficis de I'activacié de I'’economia local per la millora de Ia
capacitat economica d’alguns rrom mentre que, d’altra banda, expressaven recanga.
Alhora també s’observaven relacions de bon veinatge i d’intercanvi entre les rrom i els
gadje.

Altres informacions també referien a diferents activitats delictives realitzades per
romanesos gadje. Especialment rellevants per coneixer les diferents dinamiques de
poder existents dins al poble. | que Ciprian em va explicar més detalladament mesos
més tard a Barcelona. Aquestes informacions contrastaven amb I'estereotip negatiu
dels gadje respecte els rrom. | posava de manifest com en les localitats petites d’una
Romania empobrida, no era complicat detectar les relacions existents entre diferents
nuclis de poder. En aquest cas, entre persones gadje que tenien més capacitat
economica sorgida possiblement de les activitats il-legals i els carrecs publics de
I’administracio local.

Van apareixer també altres informacions encara inicials relacionades amb la salut, la
sexualitat, les relacions amoroses entre rrom i gadje, el robatori de la nuvia, la feina
marginal, la religié pentecostal i les autoritats rrom.

Vaig visitar Fetesti’®, poblacié situada a 39,8 km de Tandérei, on viu poblacié rrom que
pertany a la mateixa comunitat rrom Tandarei. Va ser facil establir contacte amb
persones d’aquella localitat perque, com a Bucuresti i a Tandarei, reconeixien la nostra

26 \ . ! f
En romaneés es pronuncia [fe te[t]].
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procedencia, ens saludaven i parlaven en espanyol mostrant curiositat per les raons
que ens havien portat a Romania. Ens explicaven la seva experiéncia migratoria, les
expectatives que tenien de tornar depenent de les possibilitats de feina o parlaven
dels familiars que tenien a Espanya o a d’altres paisos de la Unié Europea. Per
exemple, un d’ells exposava que vivia al barri de Sant Roc de Badalona. | 'altre a
Valéncia amb la seva dona gitana. També, un grup d’homes explicava que a Fetesti els
gitanos vivien en dos barris, La Colonist (Fetesti Gard) i Vlasca. Descrivien La Colonist
(Fetesti Gard) com un barri deprimit, situat creuant les vies del tren on vivia poblacié
rrom i gadje. En la seglient nota de camp, descric I'escena on conec una familia gadjo
romanesa veina de La Colonist (Fetesti Gard) que fan de temporers a Espanya en
determinats moments de I'any (diari de camp, juliol 2015, Familia gadjo, La Colonist,
Fetesti Gara):

S’esta fent fosc quan passem el pont que creua les vies per arribar al barri de La
Colonist (Fetesti Gara). Una dona es dirigeix a nosaltres amb un castella correcte, ens
fa preguntes encuriosida i ens convida a casa seva. Vol presentar-nos el seu marit i el
seu fill. No sén rrom. Diuen que en aquest barri viuen moltes families de Tandarei. Ella
i el seu marit treballen com a temporers i el proper setembre tornen a Albacete. En un
determinat moment, el marit fa referéncia positiva al dictador Ceausescu. Passem una
estona agradable i Intercanviem contactes [encara que mai més tornem a trobar-nos].

| VIasca com un barri on només residia poblacio gitana i que consideraven més perillds.
La seglient nota de camp descriu les impressions de la visita breu que vam realitzar a
aquest barri (diari de camp, juliol 2005, Vlasca). També una cita, recollida I'any
seglient, on els rrom de la comunitat de Tandarei refereixen que els gitanos de Vlasca
son diferents a ells (Diari de camp, abril 2006, Tandarei):

Visitem el barri de Vlasca (juliol 2005). Aquest esta ple de cases que tenen els sostres
amb ornamentats de formes diferents, de color plata que recorden paisatges de la
india. Els rrom vesteixen amb roba de molts colors, que sembla propia del seu grup.
Les dones rrom duen monedes daurades en els collarets i a les trenes dels seus cabells.

A Tandarei (abril 2006), els rrom ens diuen que els gitanos de Vlasca sén antics. Que no
han sortit del poble. A diferéncia d’ells que han viatjat i s6n moderns. Diuen que els
gitanos de Vlasca sén Pletorash.
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Gitano i gitana del barri de Vlasca, Fetesti (Font: Meritxell Saez, 2005)

A Catalunya, i a partir de la recerca del projecte de salut, inicio I'entrada al context
etnografic amb I'antropoleg Oscar Lopez. Després de I'estada a Tandarei, em vaig
posar en contacte amb |’ informant conegut a Tandarei, el jove rrom Ciprian, per
consultar sobre I'adequacid d’anar regularment a la Placa Camardn de la Isla de Sant
Roc (Badalona) on hi havia molts membres de la seva comunitat rrom?’. L’objectiu era
evitar un comportament que esdevingués més intrusiu del necessari i, d’alguna
manera, “demanar permis”, com a minim I'informant que coneixiem i amb la voluntat
de no comprometre a la seva familia o a ell. Davant la seva resposta favorable vam
decidir fer una entrada directa al camp, al nostre principal escenari, la Plaga Camarén
de la Isla, del barri de Sant Roc (Badalona).

Del 2005 al 2009, Sant Roc va ser el barri on hi havia major presencia de poblacié rrom
romanesa provinent de Tandarei (en la seva majoria) i algun grup domeéstic provinent
de Murgeni. Després del 2009 també pero la presencia rrom es va anar diversificant
amb I'arribada de persones gitanes d’altres localitats romaneses. En aquell periode, la
Plaga Camardn de la Isla era el punt més important de trobada dels diferents grups

27 Utilitzaré el terme “comunitat” amb els rrom de Tand3rei i de Murgeni per anomenar a tot
el conjunt de races (o families extenses provinents de patrigrups), originaries d’'una mateixa
localitat o del seu voltant que es reconeixen com a una nacion que significa “el mismo pueblo”
(o grup diferenciat en relacié a d’altres rrom). Aprofundiré sobre aquests marcadors a la part
etnografica d’aquesta tesi.
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familiars de la comunitat rrom Tandarei, tant per a les que vivien al barri o a d’altres
zones de I'’Area Metropolitana de Barcelona. També va ser un escenari rellevant, el
barri de Serra d’en Mena (Santa Coloma de Gramenet) on residien la majoria dels rrom
arribats de Murgeni, un temps més tard. Grups familiars menys nombrosos i amb
caracteristiques diferents respecte els anteriors (poca variabilitat cultural en les seves
pautes, menys capacitat economica i un procés migratori recent). Quan va ser
pertinent, també vam realitzar observacié participant a d’altres zones de I'Area
Metropolitana de Barcelona o més enlla. Com per exemple, un altre grup establert a
Tortosa® i altres barris en els quals vam realitzar treball de camp temps més tard,
durant un periode de temps breu, i que vam incorporar per la necessitat d’ampliar el
treball d’investigacid a altres zones que es requerien en el projecte de salut.

Haver estat en el localitat de la comunitat subjecte d’estudi em feia sentir amb algun
tipus de legitimitat durant les primeres sessions de camp. Tot i aixi, fer observacio
participant en un espai public, punt de trobada de la comunitat rrom, ens feia sentir
especialment intrusos i plantejar-nos quin efecte tindria la nostra presencia. Per
aquesta rad, vam decidir delimitar les nostres sessions de camp, garantint una
frequencia constant que fos previsible per al propi col-lectiu, com una estrategia que
donés transparencia i confianga a partir d'una regularitat suficient que ens validés,
amb el temps.

Durant les sessions de treball del projecte de salut, Teresa San Roman senyalava que
era fonamental garantir un treball etnografic de llarga durada que permetés la maxima
confiabilitat possible de les dades de camp i, per tant, un coneixement profund de la
realitat estudiada. En aquest sentit, el veritable accés, especialment del context rrom,
requeria d’una legitimacié que només era possible assolir, i no totalment, a partir d’un
treball de camp encertat i prolongat. L'accés real al context etnografic va implicar
dificultats importants al llarg del treball de camp i que descriuré en les pagines
seglients. Com exposa Hammersley i Atkinson (1994: 88; citat a Diaz, 2002) en la
seglient nota, el veritable treball de la persona etnografa és justificar la seva activitat
investigadora i, en el cas dels rrom, aixdo demanava com a minim un temps:

El acceso no es apenas una cuestion de presencia o ausencia fisica. Es mucho mas que
una simple cuestién de conseguir o poseer un permiso para llevar a cabo Ia
investigacion. [...] Cualquiera puede, en principio, entrar en estos lugares publicos,
puesto que son ‘publicos’. No se requiere negociacion alguna para ello. Pero, por otra
parte, las cosas no son tan sencillas. En muchos lugares, mientras que la presencia
fisica no representa en si misma un problema, la actividad investigadora si puede
presentarlo.

Tot i que vam garantir una presencia regular i constant, vam trobar a faltar un temps
exclusiu i permanent que ens permetés normalitzar la nostra preséncia i submergir-nos
dins la realitat etnografica més facilment. Per nosaltres, la situacié optima hauria estat
residir i conviure quotidianament en un dels barris amb poblacié rrom i arribar a tots
els moments possibles. En canvi, vam haver de distribuir els dies de treball de camp
per barris que garantien una presencia regular de poblacié rrom i en altres barris
menys rellevants per a la recerca, fer treball de camp Unicament en els moments més

28 El treball de camp a Tortosa va ser realitzat en la major part per I'antropoleg Oscar Lépez.
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“rentables” on es donava una preséncia més gran d’informants. En aquest sentit,
I’'observacio participant va haver de ser fragmentada i, en determinats escenaris,
inconstant i especialment flexible i adaptable als moments que el treball de camp ens
oferia. Tot i els inconvenients, vam aconseguir arribar a la poblacié subjecte d’estudi
amb situacions i ambits diferents. En aquest sentit, Valle afirma (1997: 76-79):

[...] Disefiar significa, ante todo, tomar decisiones a lo largo de todo el proceso de
investigacion y sobre todas las fases o pasos que conlleva dicho proceso. [...] El disefio
no debe ser una estampa mediante un molde o modelo que sirvid una vez, sino que se
moldea cada vez a partir de los criterios maestros generadores de respuestas.

D’altra banda, amb el temps vam dubtar de si haviem dedicat massa temps i esfor¢ a
I'entrada al camp i la consolidacié de les relacions etnografiques en detriment d’un
treball més focalitzat en temes especifics que no vam poder iniciar fins anys més tard.
A més, I'ampliacié d’escenaris etnografics i I'elevada mobilitat dels rrom, sovint
comportava la sensacié de reiniciar constantment el treball de camp, establint un
continuum de noves relacions i al mateix temps perdent d’altres quan els informants
marxaven. Tot i aixi, vam mantenir la prioritat de ser prudents, donada la situacid i
caracteristiques de la poblacid subjecte d’estudi. Més endavant, vam comprovar que
I'estratégia, a més de requerir exigencia, dedicacid i esforg, havia estat encertada
perque haviem obtingut informacions de camp que podiem triangular i que sovint el
temps revalidava. Havia estat fonamental esperar els moments adequats per a
demanar o acceptar l'accés a escenaris més privats com les unitats domestiques, el
culte, entre d’altres. Tot i que sempre vam mantenir la sensacid que la focalitzacié en
els temes especifics de la recerca havia arribat més tard del que hauriem desitjat. | la
sensacio, d’altra banda comuna en etnografies, especialment aquelles realitzades en
contextos urbans, de no haver-ho assolit tot. Com exposa Denzin (1970):

Mentre que en altres medis I'etnograf es pot dissertar en el que sera la seva unitat
d’observacié de manera que pot tenir una visié de conjunt d’aquesta (o com a minim,
sembla que s’hi podra apropar bastant), aixo en el context urba és impossible.
L'investigador sempre accedeix a realitats parcials —tant des del punt de vista de I'espai
com del temps—i, per tant, la fragmentacié és una de les caracteristiques fonamentals
d’aquest tipos d’etnografia. (Denzin, 1970: 300-313)

Durant les primeres estades a Tandarei i Murgeni, les percepcions i sensacions van ser
molt intenses. Amb el temps, tot es va normalitzar i aixd0 va permetre comencar a
coneixer amb més profunditat la realitat observada. Les seglients notes de camp
descriuen les sensacions que, sobretot I'inici, que sobrevenien. | el fet de ser I'’element
estrany que la comunitat observa (diari de camp, juliol del 2005 i del 2006, Tandarei):

[7 de juliol 2005] A l'església de Strachina tothom ens observa, les dones criden
Al-leluia!! sense parar, cridant i plorant agenollades al terra. La situacio em sembla
molt intensa, no anava preparada. Vull mantenir amabilitat i seriositat. Vull mostrar-
me especialment respectuosa pero la situacié sorpren i supera. No sé si ric dels
Al-leluia o d’emocié per poder formar part de I'escena. Es com un regal.

[9 de juliol 2006] A I'església em sento molt observada. Tothom mira i les dones
pregunten d’on soc. Responc que de Barcelona i elles afirmen amb el cap com
confirmant la meva procedéncia. Algunes em diuen que han viscut a Madrid o a
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Barcelona, d’altres que hi viuen. Els nens i nenes em miren amb sorpresa i curiositat.
Em sento bé.

A més, una possibilitat era trobar dins la comunitat rrom persones que s’assemblaven
o ens recordaven molt a altres rrom coneguts per nosaltres. Aixo ens podia confondre
encara que acostumava a passar amb persones que no coneixiem gaire. | és que els
membres de la comunitat rrom, facilment estaven emparentats, en algun grau no molt
llunya amb algu de la mateixa comunitat.

En determinades ocasions, sentiem que érem especialment visibles. Per exemple,
durant les estades a Romania pero també als carrers de Barcelona, fora del context de
treball de camp. A vegades, els rrom ens reconeixien mentre nosaltres, si els haviem
conegut, no sempre els recordaven (diari de camp, 10 de juliol 2006, Tandarei):

Alguns em reconeixen de Badalona. Sén molts i a vegades no estic segura de si els
conec o no recordo com es diuen o simplement no sé qui sén. | cal activar habilitats
per no ofendre.

L’escenari etnografic podia esdevenir qualsevol carrer o trajecte en transport public
perque els rrom, especialment les dones perd no Unicament, realitzaven treballs
marginals als carrers (mendicitat, neteja de vidres, recollida de ferralla, entre altres
treballs). Aixi, va ser necessari considerar també aquests espais que arribaven sense
previsid dins I'espai personal o laboral del propi quotidia per transmetre una relacid
etnografica adequada. La segilient nota de camp relata una d’aquestes situacions (diari
de camp, 31 de desembre 2016, dona rrom de Tandarei, Barcelona):

Sempre porta La Farola i en un sobre de plastic una foto rebregada dels seus dos néts.
Com altres vegades, emana que li doni diners. Explica que avui no aconsegueix vendre
cap revista i que esta constipada. Comento que ja m’imagino que ho deu estar perquée
tot el dia treballa al carrer amb aquest mal temps que fa. Li pregunto per les altres
dones rrom, respon que estan donant voltes per les altres places. Li pregunto que si
després es troben i respon que si. Em demana diners a canvi de La Farola o els
mocadors. Responc que no. Insisteix molt. Li responc el mateix de sempre que si vol la
convido a un cafe amb llet o a una Coca Cola. Respon que no. Segueix demanant-me si
li compro un pollastre. Estem parlant davant d’una carnisseria. Responc que no. Diu
que és per al seu net. Segueix insistint. Responc que no mentre li demano que no m’ho
digui més. Li responc en romanés amb to d’humor: Espeta! (para!). Riu i m’abraca.
Insistentment segueix demanant. Ens acomiadem. Fa expressid de resignada i
s’acomiada amb un: Adéu.

Quan vaig comengar a fer treball de camp prenia aquestes situacions com a una
oportunitat d’establir contacte que obris noves possibilitats d’observacié pero amb el
temps vaig comprovar que la majoria de vegades la interaccié responia Unicament a la
curiositat de saber coses de tu o dels altres rrom, quan sabien que havies visitat el seu
poble i també l'oportunitat de millorar la productivitat de la seva jornada laboral
sovint realitzada en condicions de salut delicades i a vegades amb climatologia poc
favorable. L’autora Fonseca (2009: 115) ho recull molt bé:

[...] Entre la mayoria de los gitanos de hoy prevalece orgullosamente esa actitud hacia
los no gitanos: las relaciones con extrafios se limitan principalmente a los negocios.
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En relacié a la comunicacio, conéixer la llengua propia de les persones rrom (rromnes o
romani) o el romaneés hauria facilitat molt la tasca etnografica, sobretot a Romania. A
més de I'analisi i lectura de documents i altres fonts amb llengua romanesa. Tot i aixi,
el fet que molts dels rrom portessin anys residint a I'"Estat espanyol va facilitar el
nostre treball de camp i contactar amb un nombre significatiu d’informants que
parlaven espanyol. En determinats moments, i per mostrar proximitat i empatia, vam
incorporar vocabulari i expressions rrom. La dificultat de no coneixer les llenglies de les
comunitats subjectes d’estudi es va fer més present, tal com explicaré més endavant,
en |'abordatge dels temes especifics de la recerca, en tant que es feia imprescindible
entendre bé el discurs dels seus relats. També sabiem que coneixer la llengua rrom no
era garantia d’assolir una veritable comprensié de la informacié obtinguda perque la
comprensié etnografica requeria d’'un procés complex de comprendre els significats
culturals. | sobretot, en el cas dels rrom, de la seva voluntat d’explicar-los als gadje,
com descriu la seglient cita de Fonseca, (2009: 21):

“Nunca aprenderas nuestra lengua”, me dijo orgullosamente un activista gitano (y
profesor de romani) en un autobus en Bucarest. No queria decir que yo no tuviese
buen oido. “Por cada palabra que hayas anotado en tu cuadernito, tenemos otra.... un
sinébnimo, que utilizamos y que tu no llegaras a conocer jamds. Bueno, si, podrds
aprender esas palabras, pero nunca llegarias a saber usarlas ni a conocer los matices
que tienen. Nosotros no queremos que tu sepas. Tendrias que haber sido una chey
[chica] romani.”

Transmetre els motius de la nostra presencia etnografica va ser una de les dificultats
gue més neguit i frustracié ens ha creat. Mai va quedar resolta de manera
satisfactoria. Va ser quasi una missio impossible. Els rrom sempre canvien bruscament
de tema com si els avorris 0 no els interessés gens el que voliem dir. Aquesta resposta
es va mantenir durant tot el treball de camp, possiblement perque fossin quines fossin
les nostres motivacions, la seva posicié davant dels gadje es mantindria orientada en el
mateix sentit. Compartiem experiéncies vitals diferents i parlavem un altre llenguatge
més enlla de compartir o no I'idioma. En alguns moments, tot i que quasi sempre ens
vam sentir acollits o com a minim “tolerats”, mostraven reaccions que ens
glestionaven i puntualment ens desafiaven. La seglient nota de camp és un exemple
(diari de camp, 29 de gener 2006, Sant Roc, Badalona):

Avui un noi se’ns ha mostrat desafiant i sarcastic. Ha comencat a fer moltes preguntes:
qui érem?; per que veniem?; per qué havia anat a Tandarei?; si érem policies o
periodistes?; per que feiem preguntes? Hem resp0s de manera rapida i ironica per
aturar la seva actitud cap a nosaltres: iy tu también haces muchas preguntas, no?.
Hem intentat respondre bé perdo marcant. Sense cedir. A I'Oscar li ha preguntat si té
cinc microfons. | un nen m’ha destapat el mocador per si en tenia. Un altre noi, ros, diu
que em recorda de la primaria (ajuntament) de Tandarei. Es presenta molt amable i
pregunta content que fem per aqui.

Les raons de la nostra preséncia mai serien enteses amb explicacions sobre els nostres
interessos i objectius. Especialment en un context on I'activitat investigadora facilment
podia estar sotmesa a especulacions. | en tant que les nostres raons tampoc oferien,
en realitat, garanties a la poblacié subjecte d’estudi de ser beneficiaris o com a minim
no perjudicats (diari de camp, 18 de marg¢ 2007, San Roc, Badalona):
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Aron em pregunta que faig sempre a la placa amb ells. Diu, molt amablement: sé que
ayudas a nosotros pero écomo?, i Tienes trabajo?, i demana si jo li puc trobar feina, la
Mirela em demana el mateix.

D’altra banda, especialment en els primers anys de treball de camp, pero també
després, eren molts els professionals de diferents ambits que venien al barri de Sant
Roc o al poble de Tandarei i desapareixien al poc temps sense donar explicacions del
seu treball. Fet que augmentava inevitablement les resistencies dels rrom cap a
nosaltres. El veritable permis per a I'accés al context etnografic s’havia de basar en la
nostra propia actitud vers el col-lectiu, més que en provar de transmetre la finalitat de
la nostra preséncia constantment. A través de les nostres accions i amb el temps, vam
intentar oferir garanties i confianga, discrecid i respecte per a permetre ser acollits
realment.

La situacio historica de marginacio, racisme i discriminacio patida, |'estigmatitzacié que
sovint rebien des dels mitjans de comunicacio i el fort control que exercia la propia
comunitat sobre els seus membres i entre ells, justificava I'estrategia apresa, constant
en la seva comunicacio, de fer sempre moltes preguntes i respondre poc als gadje pero
també entre ells. En la seglent nota de camp un informant explica com he de
respondre i actuar davant les preguntes que em fan altres rrom del poble (diari de
camp, 6 de juliol 2006, Tandarei):

[...] ens havien aturat i van preguntar que feia a Tandarei. Vaig respondre que volia
coneixer la comunitat rrom. Tot seguit Mihas em va dir que no donés explicacions, que
digués que estava vivint uns dies amb la seva familia. Que aquesta resposta era millor.
[...] Més tard vam trobar a un home i una dona rrom que em van reconeixer de Sant
Roc. La dona em va convidar a menjar. Van preguntar-me que feia i vaig posar en
practica les indicacions de Mihas. Vaig dir que estava passant uns dies a Tandarei a
casa la familia d’ell. Més endavant, un altre noi va preguntar fins quan estaria i vaig
respondre que uns quinze dies. Quan vam deixar-los enrere, Mihas va dir que no havia
de dir quants dies, només dir uns quants. [...] Ell evitava concretar respostes. Semblava
content de que li preguntessin o en veure la sorpresa de la gent pero alhora evitava
donar informacions i es mostrava reservat.

En el mateix sentit, Fonseca (2009: 22 i 24) explica consells similars que també he anat
trobant durant el treball de camp:

“Nunca hagas preguntas y no uses faldas cortas”. Ese fue el mejor consejo que recibi
antes de ponerme en marcha. Me lo dijo un antropdlogo que habia hecho trabajo de
investigacion entre los gitanos de Madrid. Preguntar, dijo, no es la manera de
conseguir respuestas.

[...]

Los gitanos mienten. Mienten mucho... mds a menudo y con mas inventiva que otras
gentes. No entre ellos, sino a los gadje. Aun asi, no hay mala intencidon. Mentir es, en
conjunto, una cosa alegre. Se adornan las cosas para proporcionar placer. La gente
quiere contarte lo que piensa que quieres oir. Quieren divertirte; quieren divertirse;
quieren que pases un buen rato. Es algo que excede a la hospitalidad. Es arte.

En el mateix sentit, Yoors (2009: 51 i 53-54) descriu perfectament el tipus de
comunicacio que el rrom pot establir amb el gadjo i que he pogut experimentar en la
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relacid etnografica amb ells. La capacitat de mostrar-se d’'una manera o una altra
segons la situacié, com també dominar la conversa per recollir informacio o despistar
el gadjo que fa preguntes:

Se reian con el desconcierto que sus incongruencias provocaban en los payos. Podian
presentarse de pronto con una docilidad casi excesiva, pero en realidad no era mas
que un artilugio para ridiculizar al payo, que ingenuamente aceptaba la conducta
sumisa mientras por detras los rrom se reian de su ingenua credulidad.

[...]

Con payos mas alertas e inquisitivos, como en el caso de dos decididos antropdlogos
que visitaron un campamento gitano, utilizaban una técnica distinta. Los rrom
demostraron una admiracién casi infantil hacia ellos y hacia cuantos objetos llevaban
consigo, desde los zapatos y los trajes hasta los relojes, las gafas y los anillos. Luego les
plantearon un sinfin de preguntas sumamente precisas sobre todos aquellos objetos,
dignas de un buen trabajador de campo. Varios gitanos se fueron turnando en aquel
esforzado interrogatorio, muchas veces repitiendo la misma pregunta. Los payos
respondian de buen grado mds que contentos de poder establecer una base de trabajo
con tanta rapidez y facilidad. Relajaron su suspicacia inicial. Un dicho de los rrom reza:
“Admirale con profusion y deja que hable largo y tendido, y todo payo acabara por
perderse”. Varias horas de aquel persistente tratamiento dejaron a los payos
exhaustos pero felices, hasta que por fin se dieron cuenta que les habian impedido que
hicieran ninguna pregunta. Cuando regresaron para hacer un seguimiento del contacto
inicial con los rrom descubrieron que los gitanos se habian marchado.

En las raras ocasiones en que los rrom decidian no eludir un dialogo real con los payos,
sus respuestas eran también incongruentes y desconcertantes. Si les hacian una
pregunta a veinte gitanos diferentes, todas las respuestas eran contradictorias, como
era légico. Si se hacia la misma pregunta veinte veces al mismo informante, la
diversidad de respuestas resultaba igual de amplia. Y cuando se les sefialaba su falta de
incoherencia no se incomodaban lo mas minimo. En romani decian tshatshimo romano
(la verdad se expresa en romani). La culpa era de los payos porque, al forzar a los rrom
a hablar una lengua extranjera, hacian que los gitanos mintieran. Los rrom decian
Mashkar le gajente leski shib si le romescki zor (rodeados de los payos la lengua de los
rrom es su sola defensa). Con frecuencia alegaban simplemente ignorancia o,
interrumpiéndole en medio de la frase, impedian que el payo siguiera el hilo de su
discurso. A veces una vieja se les acercaba pidiendo, urgiendo, alterando la cruda y casi
brutal simplicidad de su gesto. Una repentina pelea entre los congregados distraia la
atencién del payo, o una joven empezaba a provocarle con un flirteo dificil de ignorar.

Les seglients nota de camp posa de manifest la importancia de considerar
determinades questions que, especialment al principi del treball de camp, passen
desapercebudes per a la persona etnografa (diari de camp, 10 de juliol 2006, Tandarei,
església de Strachina):

Dins I'església, una dona gran s’apropa seriosa i indica que em posi el mocador.
Responc afirmativament, trec el mocador de la motxilla i li demano si m’ajuda a posar-
me’l perque jo no en sé. Sembla sorpresa, en un principi no ho entén i aviat reacciona i
me’l posa amb l'ajuda d’una altra senyora. L'expressié és més cordial i sembla
contenta. He intentat demostrar respecte. Es posa al meu costat durant la missa i de
tant en tant em pregunta sobre la meva procedéencia i els motius de I'estada. [...] A
I’església intento fer el que la resta de dones fan.
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En qualsevol context etnografic existeix una xarxa relacional, de poder, d’autoritat,
amistats i enemics que és necessari considerar i si és possible coneixer. Un dels
objectius de camp va ser trobar interlocutors valids que acceptessin la nostra
presencia i ens facilitessin les situacions de camp i les informacions utils. Especialment
en el nostre cas que optavem per una entrada directa al context etnografic sense cap
referent que ens facilités I'accés o la informacié i amb una comunitat com la dels rrom
especialment defensiva davant la preséncia de la persona “estrangera” al grup.

Aixi, els contactes establerts I'inici del treball de camp van ser importants perque
d’alguna manera ens “apadrinaven” pero al mateix temps també suposaven un risc
inevitable, que haviem de prendre perque encara ignoravem la posicié que tenien dins
del grup i aixo, en el millor dels casos, podia distorsionar perdo també limitar el nostre
horitzo relacional. D’aquesta manera, quan vaig acceptar ser acollida a casa de la
familia del jove rrom Ciprian, durant les estades a Tandarei, desconeixia quina posicid i
prestigi tenia aquesta familia dins la seva comunitat. Per tant, va ser una decisié que
em predisposava a unes relacions de camp i en posicionava, d’alguna manera, dins del
grup. Aixo es va posar de manifest quan els informants m’aconsellaven que anés en
compte amb altres rrom sense explicar els motius. Per compensar aquest risc, vam
intentar establir altres relacions que ens garantissin més independencia, diversificant
els i les informants sense perdre les relacions inicials. L'estrategia, d’estar oberts a
establir més contactes no era la més senzilla perdo vam valorar que era la més pertinent
perque ens estalviava part dels biaixos comentats. També vam evitar aproximar-nos
unicament a aquells contactes que tenien major domini del castella.

D’altra banda, no sempre era desitjable explicar les raons de la nostra preséncia a
totes les persones rrom. Alguns possibles informants, sent o no membres més
“periferics” dins de la comunitat, tractaven d’aproximar-se a nosaltres per adquirir
certa legitimitat davant dels altres rrom o possibles privilegis, resultat d’experieéncies
anteriors amb els gadje que els havia comportant certes avantatges. Era necessari
contrastar sempre la informacid d’aquests contactes perqué facilment podia ser de
validesa dubtosa. Aquesta nota de camp descriu una part de la conversa amb un rrom
gue proposa un intercanvi de suport (diari de camp, 10 de setembre 2006, home rrom,
San Roc, Badalona):

Expliguem el treball que fem a la universitat. Respon que ell ens ajuda si nosaltres
I'ajudem a ell. Ens diu que I'ajudem a buscar un terreny com el de la Creu Roja de
Madrid. Ens explica com funcionaven els campaments i que ell treballava pel bon
funcionament del lloc. Que hi havia gent que aprofitava el campament; altres no
perque bevien, no seguien les normes, no feien les coses bé i els expulsaven d’alla [...].
Responem que no el podem ajudar. Expliquem la nostra feina. Més tard, li preguntem
pels liders de la comunitat. Respon que ningu és ‘sefa’. Comentem que la gent es
pensa que som periodistes pero aquesta no es la nostra feina. Ell diu que li és igual si li
diuen ‘chivato’ perque parla amb nosaltres.

La seglient cita descriu una conversa telefonica on un informant ens aconsellava no
acceptar la invitacid del seu cosi. Com en altres moments de camp, aquesta conversa
em transmetia el que representava per als rrom establir relacié amb un gadjo, sense
gue aixo sempre fos una estratégica amb aquest Unic interés. D’altra banda, volia
pensar que havia de tenir un sentit aconseguir una relacié etnografica de confianga i
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afecte. | aquest dilema es resolia decidint i confiant en aquells que senties més propers
(diari de camp, 26 de marg 2007, locutori, conversa Barcelona—Dublin):

Em pregunta per Florian. | diu: “Cuidate de él. ¢{Te invitd, vedad? Es mi primo pero se
inventa cosas. Yo no quiero obligarte, tu haz lo que quieras. Yo sélo te digo que tu con
mi familia siempre has estado segura”. Em recomana que vagi en compte amb ell. Si
vaig a la seva casa. Millor a casa de Mihas. Que ells em tractaran bé i em cuidaran. Que
faci el que vulgui, ell només m’avisa. Responc que sap que parlo amb tothom i li dono
les gracies pel consell. Diu: “Hoy son cristianos, mafana no. Son mentirosos”

La construccid de la xarxa de relacions etnografiques caracteritzada per I'abséncia de
lideratges visibles feia necessari I'obligacid de gestionar els permisos d’entrada de
manera individual en la major part dels casos pero tenia I'avantatge de garantir major
horitzontalitat. Aixi, vam evitar la temptacié de buscar un suport a través d’una
institucid o entitat que podria haver mediatitzat el procés de camp. D’'una banda
perque quan l'entitat era externa a la comunitat, no comptava amb suficient
legitimitat. | d’altra banda, perquée quan sorgia de dins, podia ser el resultat d’un altre
tipus de relacions d’autoritat o simplement no tenir una existencia real i, per tant, no
representar a gran part de la comunitat. Per exemple, sense cap intencié de treure
valor a les possibles formes d’associacionisme o els intents que es podien activar des
de la mateixa poblacié rrom romanesa, durant el treball de camp vam coneixer
membres de I’Associacio Catalana-Romanesa de Tandarei. Aquesta associacio tenia un
paper poc rellevant dins la comunitat rrom a la qual pertanyia i als objectius que
justificaven la seva existéencia: suport a les families, assessorament sobre la regulacié
dels papers de residéencia i assessorament laboral (Ajuntament de Badalona, 2004).
L'inici del nostre treball de camp, van contactar amb nosaltres perdo mai vam poder
aclarir que feien ni que ens proposaven. Pocs dies després de coneixer-los, al marg del
2006, I'entitat va deixar de funcionar, el seu president va ser detingut i ja no el vam
tornar a veure més.

Especialment davant d’aquest context, trobavem a faltar coneixer els liders de la
comunitat a qui adregar-nos per presentar-nos i demanar un cert permis per al
desenvolupament del nostre treball de camp. La seglient nota de camp reprodueix una
conversa on l'informant evita identificar les persones que exerceixen lideratge dins la
seva comunitat rrom (diari de camp, 15 de juny 2006, San Roc, Badalona):

Preguntem pels sefas i diu que ara no hi ha ningd. Que hi ha un sefa pero a Tandarei i
que té un cotxe on ho posa. Explica que aquest té una casa molt gran i mana molt. Pel
cotxe el podem trobar a Tandarei. Insistim on podem trobar-lo aqui. Volem explicar-li
perqué venim cada setmana a la plaga, que la gent ens conegui i aixi puguin confiar
amb nosaltres. Perd no concreta. No sabem si no ho entén o no vol recollir-ho. Creiem
que aquesta és una estratégia que a vegades fan servir per no donar informacié. Es,
clarament, un limit. No insistim.

D’altra banda, el manteniment de certs limits en la relacié etnografica i, per tant, la
construccido d’una distancia adequada entre la persona etnografa i la comunitat
subjecte d’estudi mai va ser una tasca senzilla. Es va anar establint, a vegades amb
sentiments de contradiccid, Unicament amb la rad técnica com a justificacid per a
mantenir-los i I’habilitat per poder-los sostenir afectuosament perque fossin
compresos i acceptats sense consequencies greus. Garantir la distancia adequada era
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una tasca complexa que calia anar modelant amb diferents graus de flexibilitat durant
I’'observacio participant en un context especialment complexa com el nostre.

En aquest sentit, realitzar estades al lloc de procedencia de la poblacid subjecte
d’estudi va suposar una transformacié important de les relacions de camp perque va
garantir una major proximitat pero al mateix temps també va implicar més flexibilitat
en l'observacié participant, augmentant la dificultat de mantenir uns limits en les
relacions etnografiques. D’alguna manera, les estades a Tandarei podien donar
garanties de la voluntat de vincular amb la comunitat i la seva realitat i validar el
compromis amb els rrom. A mesura que la meva preséncia a Tandarei esdevenia
regular en el temps i, per tant, esperada, sentia que els parents rrom que m’acollien
em concedien un lloc diferent pero propi, dins del context familiar. | guanyava més
autonomia, aconseguint accedir a nous escenaris sense necessitat de justificar la meva
presencia o abséncia. I, per exemple, a Badalona, persones que havia conegut durant
les primeres estades a Tandarei, encara que breument, em reconeixien i es feia més
facil establir una relacié de confianga. Per exemple, una noia embarassada, de disset
anys, em va recordar que feia dos anys ens haviem conegut al centre del poble de
Tandarei i va permetre que I'acompanyés a la visita del PASSIR* per al seguiment
medic de I'embaras. Tot i aix0, i en determinats moments, més que en d’altres, la
meva presencia a Tandarei va aixecar sospites, possiblement entre els qui tenien més
autoritat o poder.

D’altra banda, al 2008 es va comengar a fer evident la crisi economica a |'Estat
espanyol. | aixd va activar la mobilitat d’un gran nombre de families, especialment a
paisos del Regne Unit. Per aquesta rad, vam pensar en fer una estada en aquest altre
context migratori dels rrom com una oportunitat per assolir més perspectiva i resoldre
el neguit que ens suposava la possibilitat de perdre la comunitat subjecte d’estudi que
va disminuir la seva presencia del context etnografic principal de manera rellevant. A
Anglaterra i a Irlanda residien des de feia molts anys membres de la xarxa de parents
dels nostres informants clau. A més teniem suficient experiencia de camp i la
comunitat ens coneixia. Aixi que I'accés no hauria estat especialment complicat. Pero
vam haver de desestimar aquesta possibilitat per les propies limitacions de temps. |
poc a poc, vam anar comprovant que la mobilitat que s’havia activat esdevenia per
algunes families un viatge d’anada i tornada en tant que era molt dificil establir-se alla
sobretot sind tenies el suport de parents que ja hi residien. Aixi que malauradament
per a part de la comunitat rrom que havia volgut marxar per millorar les seves
condicions de vida, el barri de Sant Roc va continuar sent el principal context
etnografic per al nostre treball de camp. D’altra banda, es va fer necessari trobar la
manera de mantenir el contacte amb les families que s’havien desplacat a d’altres

22 Anomenat també ASSIR. Es el Programa Sanitari d'Atencié a la Salut Sexual i Reproductiva
(ASSIR). Compren un conjunt d'activitats assistencials, preventives i educatives que tenen
I’objectiu de donar una assisténcia sanitaria integral millorant l'accessibilitat de la poblacié als
serveis sanitaris a nivell de I'atencié tocoginecologia i reproductiva. Veure: Ajuntament de
Barcelona (2018) Oficina Virtual [En linia] Accessible en:
<https://w30.bcn.cat/APPS/portaltramits/portal/channel/default.htm|?&stpid=20000000058&
style=ciudadano > [Consulta: maig 2018]
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paisos o a Romania. | encara més, mantenir la previsio d’estades regulars a les
poblacions romaneses de procedéncia.

En relacié a I'establiment dels limits de la relacid etnografica és important fer
referéncia a la influéncia de la tecnologia d’'un moén cada dia més global i petit. Les
cameres de video i fotografia, els mobils, I'Us de les xarxes socials i els vols de Low Cost
van facilitar situacions de camp, no sempre desitjades, que en altres temps i contextos
no s’haurien donat. Per exemple, la persona etnografa podia convertir-se, rapidament
i sense voler, en la protagonista d’un enregistrament domestic gracies a la nova
tecnologia que en temps de Malinowski hauria estat una possibilitat impensable. Pero
a part de les anecdotes de camp, a través de la telefonia mobil o les xarxes socials era
possible mantenir contacte regular amb determinats informants encara que aquestes
haguessin canviat de pais de residencia. O presenciar converses familiars mantingudes
des de Barcelona i Murgeni a través de I'ordinador. Tot i aixi, inevitablement aquestes
noves variables van comportar un esforg afegit a I’hora de gestionar la diversitat de les
fonts d’informacié.

A Romania, especialment a Tandarei, alguns informants que havia conegut a Barcelona
es relacionaven amb mi de manera diferent quan estaven davant de la familia i també
en els espais publics del poble. Aixi, un informant clau m’explicava els motius del seu
canvi d’actitud cap a mi. | es disculpava per si aixo m’ofenia. Explicava que si fos un
home en comptes d’una dona em convidaria a anar amb ell. | que la seva familia,
especialment la mare, m’acceptaven perque estava tot el dia amb ells i els ajudava en
les seves activitats de casa. La seglient nota de camp recull part de la conversa (diari
de camp, 10 de juliol 2006, Tandarei):

Ciprian em pregunta com estic. Responc que molt bé perque el seu pare i la seva mare
em cuiden molt. Es mostra molt comunicatiu a diferéncia d’altres dies. Explica perque
no es mostra simpatic amb mi i no em parla com a Barcelona. Diu que aqui és diferent
que alla, i fa gestos amb la cara assenyalant a la seva mare i pare. Diu que si fos un
home podria convidar-me a la discoteca i anar plegats a tot arreu perdo com séc una
dona no pot ser. Responc que no es preocupi que esta bé aixi. Diu que a la seva mare li
agrado molt perque no parlo amb qualsevol, no vaig a la discoteca i sdc bona noia. Diu
que sind no podria seguir aqui. Penso que aixo deu significar que he seguit bé els codis.
Després el Ciprian es torna a mostrar indiferent.

Al inici, la seva indiferencia em resultava desagradable pero amb el temps vaig
entendre que m’havia estalviat situacions de camp que podien ser dificils de gestionar.
D’altra banda, el que em resultava més complexa de presenciar eren els
comportaments explicitament masclistes entre els membres de la familia, en un
context que els esperava i els legitimava. Quan presenciava determinades situacions
de conflicte entre una parella, on I'home exercia el seu poder i domini, em
sobrevenien questions etiques. | per tant, els dilemes al voltant del posicionament
personal i I'adequada participacié en I'escenari observat feia dificil el maneig d’aquest
moments i requeria d’una introspeccié encara més gran del que acostumava a
demanar una sessié de treball de camp. Com en qualsevol context etnografic, calia
considerar que existia la possibilitat de presenciar escenes que demanaven a la
persona etnografa prendre posicié davant allo que estava observant. Posicid que es
feia més complexa quan el conflicte esdevenia dins del propi grup subjecte d’estudi. |
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que obligava a establir, com a minim un cert limit, i en el millor dels casos respondre
d’una manera especialment prudent pero efectiva, per evitar la situacié o que aquesta
no empitjorés, sobretot quan la persona etnografa ja no estava present en aquella
realitat.

Especialment a Tanddrei, vaig haver d’acceptar un acompanyament quasi permanent
pel fet ser dona, gadjo i convidada. En general, vaig optar per ser prudent, respectar
les pautes i els codis observats o intuits durant les primeres estades. | vaig tenir
especial cura en determinades situacions que van requerir d’'una resposta directa que
evités el conflicte pero garantis els limits i la continuitat de la meva preséencia, tenint
en compte que em trobava en un context que no era el propi. Tot i aixi, altres
limitacions, com visitar sola el barri de Strachina durant les primeres estades a
Tandarei, també les hauria tingut un etnograf home. La familia que m’acollia mostrava
un cert grau de proteccid i control cap a mi i en relacié als altres. Aixdo també va
suposar dificultats per contactar amb nous informants i I'accés a determinats
escenaris. Influia també, el desconeixement sobre la posicid que tenia la familia que
m’acollia i, per tant, la propia posicié dins la comunitat. Tampoc va ajudar la preséencia
de periodistes de Barcelona al barri de Strachina i el fet de no poder transmetre amb
exit les raons de la meva estada. Tot i les dificultats, els objectius i interessos
etnografics proposats van estar satisfets. La seglient nota de camp transmet aquesta
vigilancia constant (diari de camp, 10 de juliol 2006, Tandarei):

A l'església, una senyora em diu que estigui tranquil-la que estic amb gent de
confianga que venint amb la mare del Mihas no em pot passar res. Ella em diu que em
traduira el que necessiti. Una noia que he conegut a I'entrada em ve a buscar i em
demana que m’assegui al davant d’elles. Miro a I'avia buscant I'aprovacid pero ella
nega rotundament amb el cap. La senyora em tradueix i diu que I'avia no vol que marxi
amb altra gent perqué estic amb ella i perqué es fa responsable de cuidar-me. L’avia
em mira i interpreto que la seva expressi6 em demana si estic d’acord. Responc
afirmativament amb el cap i li dic a la senyora que he vingut amb I'avia i faré el que
ella consideri. Ella em torna a repetir que aqui estaré cuidada.

Era evident que les caracteristiques personals influien la practica etnografica. L'edat, el
genere, I'étnia, la posicid social, I'experiéncia professional, la formacid, entre d’altres,
condicionaven la interaccio i la posicid que preniem amb la comunitat subjecte
d’estudi. Perd no sempre de manera negativa. En el meu cas, el fet de ser dona va
afavorir I'observacié participant dins les unitats domestiques i la proximitat amb les
dones rrom. Vaig accedir a espais més personals que em facilitarien informacions
rellevants. Escenaris que van afavorir una relacié etnografica menys exposada a la
mirada publica de la comunitat, que van permetre més confianga i complicitat per
abordar qliestions sobre el parentiu, la procreacié i la salut. | que van compensar altres
escenaris on el fet de ser dona feia més dificil desenvolupar la tasca etnografica. Tot i
aixi, com Teresa San Roman i altres autors apunten, amb el pas del temps, la persona
etnografa es converteix en una figura extra-categorial respecte al genere, que li
permet accedir a ambits i persones que per a un membre de la comunitat subjecte
d’estudi, potser li estaria prohibit o pautat d’una altra manera.

Independentment de la inquietud que comporta ser I'“altre’ en qualsevol context i de
no entendre moltes de les situacions en les quals et veus implicat, durant el treball de
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camp sempre es dona certa tensid en tot allo referit al rol de l'investigador o
investigadora i les possibles interpretacions que fa la comunitat subjecte d’estudi. | és
inevitable, especialment en el cas dels rrom, si considerem que la majoria de les
comunitats gitanes es troben en una situacio de pobresa, marginalitat i exclusié social,
estigmatitzada a nivell social i freqliientment abordada per diferents ambits i
institucions. Durant el treball de camp a Tandarei, aquestes situacions es van fer
especialment explicites. D’aquesta manera, a I'agost del 2008, el pare de la familia
rrom que m’acollia i amb la que hi havia una vinculacié personal i etnografica especial
des del juliol del 2005, quan ens acomiadavem, em va preguntar encuriosit i amb
molta atencid quins eren els motius pels quals venia sempre a Romania. Em
preguntava, com altres vegades havia fet, si treballava com a “reporter” perd aquest
cop afegia que tots els rrom em coneixien i que li haviem preguntat (per com ho
plantejava, vaig intuir que feia referéncia als membres amb autoritat, sefas). Vaig
respondre de nou, assegurant que no era periodista. Vaig fer referéncia a la
universitat. Ell continuava sense entendre els motius per moltes explicacions que
donés. Va explicar que havia donat la seva paraula per mi. Ho va repetir varies
vegades, amb expressid alegre i oberta com volent demostrar confianca perd em va
semblar un avis. Va dir que havia donat la seva “garantia” i que no m’havia de
preocupar. Vaig entendre que la meva presencia el comprometia davant la comunitat i
gue jo era acceptada i recolzada per la seva familia enfront dels dubtes comprensibles
gue tothom tenia.

Realitzar observacio participant dins de qualsevol col-lectiu requereix, sobretot donar
temps per anar construint la vinculacio social. | es fa especialment necessari amb els
rrom donades les multiples intervencions realitzades des de diferents ambits i
institucions (sovint socials perd també punitives). Durant el treball de camp amb la
poblacié de Tandarei i d’altres, vam observar la presencia dels diferents mitjans de
comunicacio, forces de seguretat (Guardia Urbana, Mossos d’Esquadra i Policia
Nacional), sistema de proteccié de menors (Serveis Socials Basics, Equips d’atencié a la
Infancia i Adolescencia) i diferents serveis sanitaris. Les intervencions dels quals sovint
no eren enteses ni compartides per els rrom i que provenien d’un altre context que no
era el propi, el mén gadjo. Des del nostre punt de vista, aquestes es basaven més en el
control i en la coaccié que en un treball preventiu adaptat a les necessitats reals de les
diferents comunitats rrom, la majoria en situacions de vulnerabilitat social. Entre altres
raons, i especialment en la comunitat de Tandarei que ja presentava certa opacitat, va
esdevenir més dificultds I'abordatge de I'observacio participant. La comunitat percebia
la nostra presencia com un element de control potencialment perjudicial per al grup.
Per alguns rrom érem policies, periodistes i responsables de la retirada de menors i en
alguns moments aixi ens ho van fer saber. Aquestes sospites eren inevitables i
totalment comprensibles pero aixd no feia que les situacions viscudes per la persona
etnografa fos menys dures o desmoralitzadores sobretot quan es donava algun grau
d’agressivitat verbal o amb informants amb els quals la relacid es creia establerta. En
aquest sentit, la seglient nota de camp posa de manifest la complexitat de fer
etnografia i ser gadje en un escenari fonamentalment rrom, perd també d’exclusid i
marginacid, on conviuen diferents comunitats entre les quals es reprodueix una altra
estructura social que respon a la llei gitana, al mén rrom. En el cas de la comunitat de
Tandarei tenia un posicid més baixa dins del barri de Sant Roc perque havia arribat a
un territori on ja vivien gitanos espanyols i amb els qui necessariament s’havien
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establert permisos i acords que permetia als rrom romanesos poder-hi residir. Aquesta
estructura social, oculta per la persona etnografa, condicionava la relacié etnografica
amb el col-lectiu d’estudi (diari de camp, 27 d’abril 2007, San Roc, Badalona):

Venen dos nois, de vint-i-cinc i trenta anys, gitanos espanyols. Ens pregunten si som
secretes. Fan bromes desafinats i mostren un discurs racista contra els rrom i els
paquistanesos. La situacié és violenta i Ciprian (rrom) es mostra diferent, molt callat,
timid i els hi riu les bromes. Li estan faltant el respecte davant nostre i ell no diu res.
[...] Ells segueixen amb bromes i ens pregunten de nou si som secretes. Diem que no.
Ells insisteixen i al final responem afirmativament fent Us del seu to ironic. Seguint el
seu registre i diem que és clar que som de la secreta. Ells segueixen preguntant,
truquen al mobil d’'un amic i li diuen que estan parlant amb la secreta. Em passen el
teléfon. Faig com que segueixo la broma. L'amic penja. Diuen que s’ho ha cregut. Tots
riem, la situacid sembla més relaxada. Ens pregunten qui som; ens diuen que fem
aspecte de secretes perqué vestim com ells. Comenten que hi ha secretes que sempre
venien i que tothom els coneixia i al final ja no han tornat perque no servia de res. Ja
eren col-legues amb la gent del barri. A vegades, diuen, que els demanaven droga per
veure si eren camells. Diuen que se’ls nota molt pels cotxes i perqué sent paios canten
molt a la plaga; perque porten microfons i coses sota la camisa. Riuen i diuen que no
son gents dissimulats. Tornen a preguntar perque estem amb el Ciprian. Oscar els hi
explica que som antropolegs, que no som de la secreta. Pregunten que vol dir
antropoleg [...]. Som de la universitat d’antropologia i estudiem els gitanos de Romania
per aixo venim a la plaga i parlem amb la gent i amb ell. Els nois s’Tacomiaden de
nosaltres i marxen. Sembla que el Ciprian es relaxa i es mostra com sempre, senzill i
obert. Explica que aquells nois han vingut a saber qui érem nosaltres, per assegurar-se
que ell no explicava coses a la secreta. Comentem que millor que ens hagin conegut
aixi ell no tindra problemes. Comenta que ell observa i calla per no buscar-se
problemes sind hauria de marxar del barri.

Pero, en general, I'actitud dels rrom davant la nostra preséncia no era de rebuig, com a
minim en aparenga. Amb moltes persones vam establir una bona relacié abans i
després, i amb bona part d’aquestes va construir-se una relacié de confianca que
consideravem sincera i bastant solida. La seglient nota de camp descriu la complicitat
gue en algunes situacions ens van mostrar els rrom, en aquest cas els de la comunitat
de Tandarei, i el reconeixement de les relacions d’amistat que teniem. Durant una
sessi0 de camp i sense previ avis, a la Plaga Camardn de la Isla, ens esperava un
matrimoni que havia arribat de Londres, amb els qui hi ha una vinculacié etnografica
d’especial confianga i afecte. Els rrom que havien a la plaga coneixien la nostra amistat
i estaven expectants per veure la nostra reaccié davant la retrobada (Diari de camp, 21
d’octubre 2007):

[...] Quan arribem a la placa ens sentim observats pels diferents rrom. La gent ens mira
com esperant alguna cosa. Hi ha poques persones perque encara és aviat i molts estan
en el culte. De sobte observem que la gent espera la nostra sorpresa en veure que ha
arribat el Mihas. Estem molt contens!. El Mihas és un personatge molt tendre i se’l veu
content també. El saludem molt afectuosament donant-li la ma. Riem tots tres i la
resta de gent també. Ens diu que ha arribat aquest mati d’Anglaterra en avié.

El més segur és que els rrom que desconfiaven clarament de nosaltres no ho
expressessin obertament. Potser perque no els convenia fer-ho en considerar-nos amb
algun tipus de poder. Per exemple, dues setmanes després de visitar el domicili d’una
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familia rrom que en aquells moments encara coneixem poc, el sistema de proteccid de
menors va intervenir retirant la custodia d’alguns dels seus fills i filles*®. Vam decidir
anar a veure a la familia per si els podiem ajudar en alguna cosa. Aquests ens van
demanar que els acompanyéssim a visitar els seus fills i filles i vam acceptar. Estaven
enfadats, tristos, no entenien perqueé els havien retirar els infants i volien reclamar-los.
Durant els mesos seglients vam intentar reforgar la nostra relacié amb aquesta familia
gue aparentment semblava positiva i cordial. No vam establir un contacte constant
perd ens varem fer presents regularment. Ens interessavem per la situacio dels infants
i reiteravem la nostra voluntat de suport si ho necessitaven. Sis mesos després, el pare
i la mare van recuperar-los i ens va arribar la informacié que la mare d’aquests menors
creia que nosaltres érem els responsables del que els havia passat. Sense forgar la
situacid, vam afrontar el conflicte obertament parlant amb ella.

Un altre exemple explica els possibles recels davant la preséncia de dues persones fent
treball de camp (per ells, gadje) sobre els que no existeix cap referencia ni garantia
real, més enlla del comportament que teniem amb els diferents membres de la
comunitat i en un context on els gadje no acostumaven a portar res de bo (Diari de
camp, 14 d’octubre 2007):

Com altres diumenges, hi ha moltes noies de catorze a vint-i-quatre anys que estan
amb els seus fills o filles bebés o petits. Una noia em diu que m’ha vist a la policia dels
Mossos. Li dic que no és possible i em mira sense respondre. Fa un moment m’ha
demanat que li faci fotos i jo li he dit que un altre dia. Llavors li pregunto que si pensa
que soc de la policia perqué vol que li faci fotos; i ella riu. Li comento que si un dia li
sembla veure’'m a comissaria que em saludi i aixi sabra si s6c jo o no. Acabo dient-li,
mentre riem plegades, que ja veig que ella coneix molt bé les comissaries. Les dues
riem.

També posa de manifest com, a vegades, la nostra preséncia podia ser més suportada
qgue volguda. | que s’evitava el conflicte possiblement perque no era una estrategia
afortunada questionar algd que penses que té més poder i del que desconfies.
Contrariament a tot aix0, també molts dels rrom esperaven la nostra presencia i
insistien en preguntar-nos amb afecte i motivacio, els motius pels quals no haviem
vingut al barri quan alguna setmana faltavem o després d’un periode de vacances en
les que estavem absents. Aquestes rebudes i rebutjos deixaven entreveure la forta
cohesid interna de la comunitat rrom perdo també comportaments independents
d’aquest. Aixi, alguns informants no parlaven amb nosaltres davant de la seva familia o
en un espai public com era el cas d’una dona jove que es mostrava distant quan estava
amb el seu marit pero quan aquest no estava present, era propera amb nosaltres i ens
demanava que I'acompanyessin al centre de salut del barri.

Altres vegades els successos passaven de la pitjor manera possible. El 27 de marg del
2006 es van produir varies detencions al barri de Sant Roc. S’acusava a quatre
matrimonis de la comunitat rrom de Tandarei de ser els responsables que els seus fills i
filles practiquessin reiteradament petits furts i mendicitat®. Fruit d’aquesta situacié es

%0 Evitem registrar dades que els puguin identificar per motius obvis de confidencialitat.
31 ’operacié s’anomenava “Operacié Bucarest” i va generar moltes noticies i editorials. Veure
per exemple: La Vanguardia (27, 28 i 29 de marg de 2006).
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va retirar la custodia d’aquests infants als seus pares i mares; una petita quantitat de
persones van marxar del barri; i va haver-hi un increment de la pressid policial.
Diverses noticies afirmaven que l'‘operacid havia consistit en “seguir i vigilar”
discretament a les families tres o quatre mesos abans. Llavors, vam pensar que aquest
succés ens afectaria de manera important. Ens preocupava especialment perqué
aquestes detencions coincidien en el temps, amb I’inici del nostre treball de camp a
Badalona. En les setmanes seglients no vam observar conseqliencies negatives
aparents. D’altra banda, al marg de 2007, mentre estavem asseguts a la Plaga Camarén
de la Isla (Sant Roc) parlant amb els rrom van aparéixer varies furgonetes dels Mossos
d’Esquadra i es van situar en una extrem de la plaga. Les dones van recollir els seus fills
i filles rapidament i van marxar de la plaga. De les furgonetes van sortir molts agents
gue s’apropaven als homes que hi havien, més o menys uns vint. Van aturar i van
demanar la documentacié a les persones immigrants pakistaneses i romaneses (en
aquest cas, rrom) que es trobaven a la plaga. Ens va impressionar que aquesta actuacio
s’hagués dut a terme davant dels infants. | vam pensar que aixi mai viurien la policia
com agents de proteccid sind6 com a l'enemic. Aquella operacid transmetia
desconfianca i por als fills i filles de les families rrom, vers als gadje; i produia
normalitzar experiencies de violéncia, com a minim simbolica, on els rrom sempre eren
els sospitosos. La policia va revisar documentacions, carteres i teléefons mobils. A
nosaltres no ens van demanar res i ens van preguntar perque estavem amb els rrom.
Ens preocupava que els rrom ens relacionessin amb la policia. Que pensessin que
haviem col-laborat en aquesta actuacio policial principalment perque ens semblava un
acte d’agressio contra la comunitat rrom i, d’altra banda, per les conseqliencies que
podia tenir per al desenvolupament del treball de camp. La policia va marxar sense
detenir a ningu. Entre els rrom es respirava inquietud i nerviosisme. Semblaven
perplexos. Vam continuar alla a la plaga amb els rrom conversant sobre el que havia
passat i nosaltres amb ells. La seglient nota de camp reprodueix les converses que vam
escoltar d’alguns agents de la policia, (diari de camp, 11 de marg¢ 2007, Placa Camarén
de la Isla, barri de Sant Roc):

“Podemos ir a aquel extremo de la plaza y a aquel otro, porque alli hay mas. Vale, coge
sobre todo Rumanos pero también algin paquistani, etc. No vaya a ser que haya
alguien por aqui de SOS Racismo o algo asi”. Possiblement en referéncia a la nostra
presencia.

[...]

Els policies es mostren desafinats amb els nois. Ensenyen el DNI i es mostren en
desacord perd continguts. Un policia manté posicié de silenci i seriositat; I'altre
provoca fent el comentari seglient mentre comprova dades: “no te preocupes que si
no tienes algo pendiente no tardards mucho en tener, te lo digo yo, ésabes?.” Tot aixo
apropant-se fisicament i encarat. El noi rrom es manté tranquil. Ens posem al costat
per observar i fer pressié. Estem tensos i nerviosos per |'escena. Li preguntem al policia
que passa. El policia no respon, s’enretira i marxen amb el cotxe.

Davant les situacions de camp que s’anaven donant, especialment les de més
confrontacié o conflicte, es feia necessari gestionar els sentiments contradictoris que
ens generava. Conversavem del que havia passat, dels dialegs mantinguts, les nostres
sensacions i del resultat més o menys satisfactori de la jornada. No era facil saber si la
relacié que estavem establint amb els rrom era la més respectuosa possible o la més
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pertinent per al treball de camp. Hi havia sempre moltes variables que no
controlavem. Tot i aixi, en cada sessid de camp intentavem donar garanties de la
nostra fiabilitat, confidencialitat i transparencia perque sabiem que la paraula tenia la
forca de la confianga que és té del qui la diu.

Per tot aixd, vam comprovar que era més senzill assumir un rol més proper a la
participacié social en detriment d’una observacié amb un nivell de participacio baix.
Acompanyar als rrom als serveis de salut, d’assessorament legal i traduccié o als
registres civils ens conferia un rol de suport a la comunitat que era facilment
reconeguda i agraida. | ajudava a justificar, no sense conflictes, la nostra preséncia
davant de la comunitat. Aportavem utilitat, cooperacio i per tant augmentava la nostra
credibilitat. Era una estrategia, que ben utilitzada, donava validesa a la nostra
presencia i aix0 era fonamental per construir un vincle social positiu que permetés una
bona relacié etnografica i, per tant, obtenir informacié de qualitat i la condicié per a
una antropologia de I'accié social que, a la llarga, podia ser util a la comunitat rrom.
Era necessari considerar que les demandes podien variar molt en funcié del grup i
condicionaven també 'accés a ell.

Aquestes situacions ens facilitaven I'apropament a nous informants i l'accés a
escenaris més privats com les unitats domestiques i els espais de consulta sanitaria, el
coneixement de situacions particulars, familiars o de la comunitat, la visualitzacié de
les xarxes de parentiu, que donada I'extensié i mobilitat no era senzill de coneixer i,
finalment, les seves connexions amb d’altres grups. Indubtablement aquesta posicid
ens va fer avangar perd no sense alguns riscos. Existien terrenys i situacions
etnografiques a les que no podriem haver tingut accés sense aquests
acompanyaments. La seglient nota de camp descriu una situacio en la que es déna un
d’aquests, (diari de camp, 6 d’agost 2007, Sant Roc, Badalona):

Quan surto del metro em trobo la Lipoanca que m’espera molt puntual amb els seus
dos fills. Li comento si vol que I'acompanyi o prefereix que no. Diu que si pero
timidament. Plantejo que si no vol que entri a les visites jo I'espero fora, que no passa
res. Penso que potser li sap greu dir-me que no. Ella diu que no passa res perque soc
també una dona. Jo li agraeixo pero penso que li tornaré a plantejar més tard [...].
Quan sortim del PASSIR em pregunta si I'acompanyaré a totes les visites. Diu que
prefereix que vingui. Pero li poso una condicié, que durant les visites ella mana i si no
vol que jo entri o estigui en alguna prova que m’ho ha de dir. Ella riu i diu que no passa
res que no li fa vergonya. Pero insisteixo. Em mira i riu.

D’altra banda, vam observar que les persones més predisposades a establir relacid
amb nosaltres, acostumaven a ser aquelles que es trobaven en els dos extrems
respecte la situacié socioeconomica: els que estaven en una posicio pitjor tenien més a
guanyar i els que tenien una posicid més comoda els afectava menys el que nosaltres
poguéssim fer. Tal com ho expressen, Diaz, Barruti i Doncel (1992: 54-55):

La poblaciéon marginada o criminalizada puede tener poco que perder o puede evaluar
mejor los riesgos reales del mundo policial y judicial, porque los ha sufrido muchas
veces, 0 puede tener expectativas de ayuda, elementos que en conjunto o por
separado pueden motivarla a colaborar en un estudio etnografico.
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Va arribar un moment que es van multiplicar molt les demandes que rebiem per
acompanyar als rrom a diferents recursos. Especialment de les dones perd no
unicament elles. En la nostra agenda es va intensificar les visites sobretot als serveis
sanitaris. Llavors, ens va comencar a preocupar si aquesta estrategia podia desvirtuar
la relacid etnografica i també interferir en la tasca que realitzaven els professionals del
treball social. D’altra banda, acompanyar a educadors o educadores socials a les visites
qgue realitzaven amb les families que nosaltres coneixiem podia agreujar la
desconfianca que els rrom tinguessin vers nosaltres. Les segilients notes de camp
descriuen situacions que posen de manifest la complexitat dels temes tractats en la
intervencio social i la dificultat de presenciar aquestes escenes sense malmetre la
relacié etnografica, (Diari de camp, 31 de juliol 2007):

Durant la visita a un domicili rrom amb I’educadora social, intento mostrar un
comportament diferent respecte ella pero vigilant de no distorsionar la intervencid
educativa. | evitant mantenir un silenci que pot crear desconfianca. Es una situacié
delicada. L'educadora dona pautes i insisteix en determinades qiiestions importants en
relacié a la salut del bebé de la Maxinella. Observo que busca I'equilibri entre un
control i el suport. No dur al bebée a I'hospital seria valorat com una negligéencia,
I’educadora treballa amb la mare perque vegi que el nen pot posar-se més malalt.

Sabiem que la preséncia etnografica era en si mateixa una intervencié®? gue incidia en
la realitat social en la qual ens inseriem de manera inevitable.

A continuacid, exposaré les tecniques que vaig utilitzar en el periode d’observacio
participant (2005-2009), els resultats dels quals van ser la base etnografica fonamental
per a la recerca de la tesi doctoral.

Com he explicat en anteriors pagines, quan vaig iniciar el meu treball de camp amb els
rrom vaig tenir I'oportunitat d’establir contacte permanent amb diferents families. Al
principi, aquesta vinculacié etnografica es va donar especialment amb una familia de la
raza Ba que vaig coneixer al juliol del 2005 a Tandarei i fins el 2011. Aquests primers
contactes en context d’origen van esdevenir les primeres observacions de camp i van
originar questions sorgides del descobriment, d’alguna manera casual, d’observacions
molt significatives que no estaven previstes, una mena de “serendipity” que va acabar
sent estrategica perque em va permetre una participacié etnografica que crec va
facilitar la comprensié del fenomen en general (Merton, 1964: 113-114). En aquest
sentit, aquest primer contacte i vinculacié em va aportar, no Unicament a coneixer la
seva realitat familiar i comunitaria, sind sobretot realitzar una observacié continuada
en el temps i en determinats escenaris i moments. Aixi, vaig mantenir via telefonica el
contacte i seguiment amb els membres de la familia que vivien a Alacant pero també a
Londres i a Dublin, pero sobretot quan aquests retornaven a Romania per passar
temporades curtes o vacances. A través de les estades etnografiques vaig anar
coneixent els diferents parents.

A partir del 2008 vaig establir contacte amb una unitat familiar que pertanyia a la raza
dels Pantichesti de Murgeni que vivien al barri de Sant Roc (Badalona); després al barri

32 Una lectura especialment interessant al respecte és I'article de Teresa San Roman (2006) ¢A
caso es evitable? El impacto de la antropologia en las relaciones e imdgenes sociales.
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de Fondo (Santa Coloma de Gramenet) al 2010; i del 2011 fins el 2014, de nou, al barri
de Sant Roc (Badalona). Tanmateix, la propia recerca de camp va possibilitar I'estudi
d’altres grups familiars i una possible comparacié entre aquests. Cadascuna d’aquests
grups domestics representava un micro-mon on es desvetllaven nombroses qlestions
rellevants per a la recerca.

3.2. Treball de camp realitzat durant el periode (2010-2014)

L’any 2010, abans d’iniciar la recerca de tesi doctoral, vaig reduir el treball de camp
perque tenia menys disponibilitat personal. Per aquesta rad, i amb I'objectiu de
mantenir els contactes amb les persones que coneixia, vaig realitzar sessions de camp
més espaiades en el temps. Vaig visitar un grup domestic format per membres de la
raza Pantichesti de Murgeni, que en aquell moment residien al barri de Serra d’en
Mena (Santa Coloma de Gramenet). | també alguna sessié puntual amb altres grups de
parents rrom de la comunitat de Tandarei que no havien marxat a Anglaterra.

Aquell any, la mobilitat de la comunitat rrom de Tandarei es va intensificar a causa de
la crisi economica que va afectar especialment |'Estat espanyol i d’altres paisos del sud
d’Europa. | per tant, com a etnografa vaig témer perdre el contacte amb la majoria de
families d’aquesta comunitat. Generalment, les families rrom que marxaven eren les
que tenien parents assentats a Anglaterra mentre que la resta es quedaven a Badalona
i en la pitjor dels casos tornaven a Romania.

Paral-lelament, a I'abril del 2010, es va activar una operacio policial de gran impacte i
ressd informatiu®® a Tandarei que va suposar la detencions d’algunes families rrom, i
possiblement també algunes expulsions de les que residien a Anglaterra. Aquest
succés no va fer més que augmentar la desconfianca, el control i les resistencies vers
I’activitat de recerca, especialment a Tandarei.

A partir del 2011, I'observacié participant va continuar sent la técnica principal durant
tot el procés d’investigacié, amb una intensitat i participacio intermitent segons la fase
de recerca i el context etnografic.

33 ., . . . . . \ .
Informacid sensacionalista sobre la intervencié de la Interpol per sospites de trafic d’infants
per demanar diners a Londres, veure:

Stirile Pro TV. [Valy vali]. (2010/04/13) Descinderii la tandarei, [Accessible en: <
https://youtu.be/DMMjk5NYTAs >] [Consulta: setembre 2018]

Allazeera English TV [Allazeera English] (2010/09/26) Romania's 'child-trafficking' town.
[Accessible en: <https://youtu.be/cLI7ZBHCTD80> ] [Consulta: setembre 2018];

BBC (2011) [Toc a Terra] (2013/09/26) Britain's Child Beggars [Accessible en:
<https://youtu.be/o0JRGC8pMQUS8>] [Consulta: setembre 2018]
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En el primer periode de tesi doctoral, del 2011 al 2012, vaig realitzar un temps de re-
estudi on I'observacio participant va tenir com objectius, actualitzar el coneixement de
camp sobre el col-lectiu rrom, activar la comunicacio regular amb informants amb els
gue havia existit més vinculacio en I'etapa de recerca anterior i re-establir la presencia
etnografica amb regularitat, prioritzant els domicilis com escenaris on poder ajustar
una mirada etnografica més micro per observar I'organitzacié social, les relacions de
parentiu, els processos d’embaras, part i la crianca dels rrom. També vaig realitzar una
estada a les poblacions de Tandarei i Murgeni. El proposit era recollir dades
especifiques que em permetessin contrastar i completar les informacions recollides en
I’etapa anterior amb la finalitat d’aprofundir sobre el tema clau de la recerca de tesi.
Aixi doncs, vaig aplicar la técnica d’observacié participant, de manera més focalitzada,
intensa i sobretot en el context d’unitats domestiques perd també entrevistes no
formals i I"Us del Software GENOprod.

En el segon periode de la recerca, del 2013 al 2014, el proposit va ser el manteniment
del treball de camp per a l'aplicacié de les técniques seleccionades per obtenir
informacié sobre qliestions procreatives: especialment amb entrevistes no formals,
histories procreatives o cronografies individuals i I'Us del GENOprod. | també analitzar
tot el contingut etnografic assolit.

Durant tota la practica etnografica van apareixer les dificultats d’anteriors etapes que
I’experiencia de camp i el coneixement adquirit havien fet més previsibles, garantint
també les eines per salvar-les o acceptar-les com inevitables. Els obstacles que
valoraria més rellevants van ser la desconfianga agreujada per situacions succeides en
el context d’origen, la manca de coneixement en les llenglies d’Us dels rrom i la
disminucio del temps disponible per a la recerca. Tot i I'esforg per preveure i planificar,
el context era molt canviant i requeria adaptacidé constant en cada sessié. Van haver
interferencies que van dificultar la continuitat i intensitat de I'observacid. D’una banda,
pel retorn de les dones embarassades a Romania en el moment del part o els viatges
puntuals a d’altres contextos migratoris perd també, a vegades, per la propia manca
de disponibilitat per realitzar el treball de camp en determinats espais quotidians, la
dificultat important de contactar i acordar un espai amb les dones rrom per al
desenvolupament de la técnica. Un dels principals motius eren les moltes carregues de
treball que les dones rrom tenien. Pels matins realitzaven treballs marginals i per les
tardes cuidaven de la llar i la familia. Sovint tenien un funcionament immediat i podien
canviar de plans en qualsevol moment per atendre altres prioritats tot i haver acordat
préviament una trobada.

Amb tots aquests condicionants, vaig reiniciar 'observacié participant, de manera
regular, amb una presencia continuada, intentant mantenir una frequéncia, com a
minim, d’un cop per setmana, seleccionant unitats domeéstiques concretes amb
presencia de dones en estat d’embaras o en periode de postpart i restablint el
contacte amb aquells grups domestics, retornats d’altres contextos migratoris
(principalment d’Anglaterra) o que encara residien al barri de Sant Roc, amb els quals
havia establert una vinculacié durant la investigacid anterior.

Durant els primers mesos de treball i després d’haver reubicat els contactes retrobats,
els objectius van ser seleccionar unitats domeéstiques on hi hagués una relacié
etnografica previa i com a minim una dona embarassada o en periode de postpart. |
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mantenir una presencia regular i el maxim d’intensiva dins d’aquestes unitats
domestiques, que em permetés coneixer elements significatius sobre I'organitzacié
familiar i em facilités I'observacié, com a minim prospectiva, d’aquelles qlestions
vinculades al procés procreatiu. D’aquesta manera, vaig seleccionar 7 unitats
domestiques que complien els criteris descrits. La finalitat era fixar contextos que
m’oferissin situacions especifiques d’observacid participant centrades en la tematica
d’estudi, i que em permetessin també anar ampliant I'univers, accedint a més dones
rrom.

D’altra banda, la recerca es va dirigir també a la reproduccio de genogrames. Les dades
seleccionades com a pertinents van ser les seglients: el nom o noms, el sexe, I'edat, la
raza i el vica al qual pertanyia, la localitat de procedéencia; amb qui s’havia casat (de
quina raza i de quina vica provenia); el tipus d’enllag matrimonial i el nombre de
separacions; el nombre de fills vius, morts i acollits o adoptats; les informacions
rellevants sobre la descendéncia; la practica religiosa i any d’adscripciéd al
pentecostalisme; la residéncia en context d’origen i migratori; la o les residéncies de la
xarxa de parents; i les estrategies de subsisténcia en treball marginal o no formal. Per
tant, aquesta tecnica em va ser util per coneixer millor I'extensié de la xarxa de
parents, i els segments socials clau de |'organitzacid social dels rrom. A través de la
comparacio de dades entre les informacions obtingudes en ambdues comunitats vaig
trobar les preguntes i els suposits adequats per a detectar quines informacions estaven
amagades o simplement esdevenien més dificils de copsar o coneixer en la comunitat
rrom de Tandarei, sent aquesta més oculta, especialment en aquells moments més
gue en d’altres. En general, a més de la informacié derivada del propi procés de
recerca, també va ser d’interés per a I'estudi I'aprofundiment en el coneixement de les
xarxes familiars, en tant que van apareixer elements referits a |'estructura del
parentiu, el procés migratori, les creences tradicionals i religioses, els enllagos
matrimonials, entre d’altres informacions significatives per a la comparacié d’ambdues
comunitats rrom.
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CAPITOL 2
CONTEXTUALITZACIO HISTORICA | MIGRATORIA DELS HOMES |
LES DONES RROM DE ROMANIA
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1. Context historic i sociocultural de la poblacié rrom romanesa

En les pagines seglients realitzaré una exposicié general de la historia del poble gitano i
de manera especifica dels rrom de Romania. Com també els processos migratoris
d’aquesta poblacid. | la descripcié del contextos d’origen i de desti dels homes i les
dones rrom subjectes de la recerca de tesi. La finalitat és aportar una contextualitzacié
general que permeti situar les persones rrom d’aquesta recerca de tesi en relacid a la
seva historia, processos migratoris i la seva realitat en origen i desti durant el periode
de recerca doctoral.

La majoria del contingut recollit en aquest capitol® forma part dels resultats de
I’etnografia realitzada per Lépez i Saez (2009) en I'informe sobre salut i el treball de
recerca de master (2009), ambdds dirigits per Teresa San Roman.

1.1. Caracteristiques generals i aproximacio historica

El poble gitano rrom té com a origen, comunament acceptat, la zona nord-est de
I'actual India, en la regié del Punjab, des d’on va partir, en algun moment entre els
segles X i XIl. Per aquesta localitzacio, va tenir un paper important la linglistica amb els
estudis realitzats des del segle XVIII, que també ha estat un element central en el
coneixement dels primers segles de la diaspora gitana (Sanchez Ortega, 1986: 14). A
través de I'analisi de I'estructura gramatical i el vocabulari de les llenglies gitanes en
diferents llocs i la seva comparacié amb altres de les que poden haver tingut
influencia, s’ha intentat reconstruir els possibles itineraris migratoris en aquests
primers moments’.

No es coneixen amb exactitud les causes que van provocar I'éxode inicial del poble
gitano, tot i que semblaria que algun tipus de conflicte va provocar que, en una o
varies onades, s’anessin desplagant cap a l'oest. Reyniers (2003: 6), per exemple,
senyala que aquest primer desplagament podria estar relacionat amb algunes
invasions musulmanes que podrien haver forgat la migracio, trastocant un sistema de
castes en el que les persones gitanes podrien haver tingut una posicié relativament
heterogenia:

Les Tsiganes occupaient probablement une position hétéroclite dans ce systéme. Des
recherches ont montré que certains d’entre eux pouvaient provenir de la caste des
Rajput, la caste des aristocrates, celle qui fut forcément la plus malmenée par la lutte
directe contre les envahisseurs. Néanmoins, il y a aussi des éléments qui rattachent les
Tsiganes aux Intouchables (hors castes), aux populations dravidiennes, présentes en
Inde avant méme les Aryens. Quoi qu’il en soit, cette diversité sociale et ethnique
originelle se serait fondue d’une certaine maniéere dans le cadre d’'une migration.

! Algunes dades han estat actualitzades tot i que he mantingut les anteriors perqué
corresponen al periode de recerca etnografica que desenvolupo en aquesta tesi.

2 Per a un resum veure, per exemple, Fraser (1995: 26-46) i Aguirre (2006: 25-41).
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O bé marginal seguint a San Roman (1986:193):

Si esto fuera verdaderamente asi, su historia seria la de un grupo paria marginado con
los mecanismos culturales propios de tales minorias; fundamentalmente, Ia
adaptacién al aprovechamiento de recursos por los que la mayoria no compite o
desecha; pero también otros. Por otra parte, tratdndose de grupos némades o de gran
movilidad, el enfrentamiento contra sedentarios es algo habitual y el pillaje
considerado normal, aceptado e incluso valorado.

En tot cas, sembla que aquesta migracié va produir-se, en els segles seglients, cap a
Persia i I'lmperi Bizanti, arribant a Europa a partir dels segle XIV i XV. En aquest primer
moment i en els segles seglients, la poblacié gitana va ser dispersada paulatinament
pels diferents territoris europeus, passant per uns i assentant-se en altres, seguint
generalment un patré que els conduia de l'est a I'oest, si bé com apunta Liégeois
(2007: 17-18), és dificil coneixer amb exactitud aquests recorreguts, perqué la seva
preseéncia va poder passar inadvertida i per tant no ser recollida en les fonts de |'época,
o bé perque va poder identificar-se com a “gitanos” a grups que en realitat no ho eren.
Per exemple, alguns autors i autores, com Fonseca (1997:130; citat en Pajares, 2006:
224) apunten que hi ha proves, ja en el segle XIl, de preséncia de poblacié rrom en la
zona balcanica, mentre altres situen aquesta primera presencia com a més tardana. En
gualsevol cas, sembla clar que grups de poblacié rrom van ser desplacats cap al nord
(actuals Bulgaria, Romania i ex republiques lugoslaves) en el segle XIV i més enlla, cap a
la resta d’Europa en el segle XV i XVI (Barany, 2002: 9-10). Aquest procés de dispersio i
assentament converteix als rrom no Unicament en la minoria etnica més important
d’Europa sind, com s’ha afirmat en repetides ocasions, en el poble paneuropeu, part
fonamental de la seva historia i la seva cultura des de fa segles. Una historia, pero,
freqlientment silenciada i obviada, i plena d’exemples de discriminacié i persecucié®.

Interessa destacar que la dispersi6 que va coneixer la poblacidé rrom, que
posteriorment portaria també a grups de poblacio a d’altres continents, els ha dotat
d’una extensa diversitat, que tot i tenir part de la seva historia i un origen en comu, ha
implicat també una segmentacid de la seva identitat. Liégeois (2007: 10), com
desenvoluparé en el capitol 1 de la segona part d’aquesta tesi, els representa com a un
mosaic mobil de grups diversificats perque la seva configuracié canvia constantment
com un calidoscopi. Aquesta questid, que ha estat molt debatuda®, és fonamental
sobretot per insistir de nou en la necessitat de considerar constantment
I’heterogeneitat de la poblacié rrom, que com veurem també en aquest treball de
recerca de tesi, té la seva expressid en aspectes com la llengua, la religio, la localitzacid
geografica, les ocupacions, el tipus de mobilitat, I'organitzacié familiar i de grup, entre
molts d’altres. Aquesta heterogeneitat és conseqliéncia, entre altres factors, de la

® Diversos autors han tractat extensament el tema, Vaux de Foletier (1974, citat en San Roman,
1998: 11), Fraser (1995), Barany (2002), Reyniers (2003), Aguirre (2006) i Liégeois (2007); i San
Roman (1976, 1998), Gémez Alfaro (1980), Leblon (1985) i Sanchez Ortega (1986) [citats
també en San Roman, 1998: 11] per a les gitanes i gitanos espanyols, entre altres.

* La qiestio de la identitat gitana és un debat en el qual s’han realitzat multitud d’aportacions i
gue encara esta obert, com mostra la tesis de Prieto (2007).
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relacié que la poblacié rrom ha mantingut amb els grups majoritaris en els territoris en
els quals s’ha establert que és el que, en moltes ocasions, ha marcat també, els termes
amb els que se’ls ha anomenat: gitanos, tsigani, gypsies, manouches, sinti, etc. Aquests
noms, com ens diu Liégeois (2007: 34), poden indicar un suposat origen i una visié
parcial de la historia gitana, perd a més poden estar unint també, sota el mateix terme,
grups diferents.

Al mateix temps, tot i els intents d’assimilacié que encara persisteixen i que unes
vegades han estat més intensos en la seva violencia i altres vegades menys, la poblacio
rrom ha aconseguit “conservar una identitat diferent i demostrar un notable poder
d’adaptacio i supervivéncia” (Fraser, 1995: 15). Una identitat que en tot cas, no esta
lligada, exclusivament, als canvis socioculturals en el propi grup. Com mostra San
Roman (1996a), i les aportacions de Barth (1970), el més important sén els elements
qgue es poden utilitzar per a diferenciar-se i identificar al propi col-lectiu. A més,
aquests elements poden anar modificant-se amb el temps, o ser utilitzats o no en
funcid d’un context o d’una necessitat concreta. Es a dir, com descriuré més endavant,
sobre els rrom de Tdandarei i Murgeni, alld realment important és veure els
mecanismes a partir dels quals es van construint aquestes identitats, I'articulacié i el
manteniment dels limits entre grups, en un procés social dinamic. | quan parlem de
grups, ens referim a la seva diversitat interna, generalment obviada o ignorada.

A continuacio, a més d’abordar aquesta heterogeneitat, plantegem un breu recorregut
per aspectes generals en relacié a la situacié de marginacié que historicament han
patit (i dels factors socioeconomics i culturals associats a ella), circumscrivint-nos en
aquest cas a Romania, si bé la poblacié rrom ha estat en situacions similars en altres
paisos. Aquest recorregut porta en ell mateix, també, el fet d’entendre les condicions
d’exclusié no Unicament com a efecte de determinades politiques o situacions, siné
també com a I'espai en el que possiblement es donen certes estrategies adaptatives, a
llarg termini, que és imprescindible tenir presents per a entendre les particularitats de
la poblacié rrom romanesa.

1.2. La poblacié rrom a Romania: factors socials i historics d’exclusio

Romania (escrit Romdnia en romanes) esta situada al centre geografic d'Europa (sud-
est d'Europa central), en I'arc exterior i interior dels Carpats (INS, 2017). Limita amb
Bulgaria, la Republica de Moldavia, Sérbia, Montenegro, Ucraina i Hongria, aixi com el
Mar Negre amb un litoral de 245 kilometres. Té una superficie total de 238.391
kilometres quadrats. El darrer cens realitzat I'any 2011 indica que Romania té 20
milions d’habitants®, amb la seglient composicid etnica estimada: 88,9% d’étnia

> Poblacié estimada a l'octubre 2011, segons I'Institutul National de Statistica (INS) de
Romania. A més a més, I'INS publica al 2017 que la poblacié ha tingut un creixement negatiu
de 19.760,3 persones. Els valors negatius del creixement natural, juntament amb els del saldo
migratori extern, van fer que la poblacioé resident del pais disminuis entre I'1 de juliol de 2013 i
I'1 de gener de 2016, amb 228.4 mil persones.
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romanesa, 6,5 % d’étnia hongaresa, 3,3% d’étnia gitana, 0,3% ucrainesos, 0,2 %
germans i altres 0,8%. Es significatiu considerar la gran variabilitat de les dades
poblacionals referides a la poblaci6 rrom a Romania segons les fonts. Aixi,
anteriorment al cens del 2011, segons ERRC (2004: 3) Liégeois i Gheorghe, (1995) van
estimar que la xifra de poblacié es trobava entre 1,8 i 3 milions, o sigui entre un 8 i
13% de la poblacio total, si bé les dades oficials de I'any 2002 descrivien una poblacid
molt menor, 535.140 persones, un 2,5%. Altres, com Barany (2002: 157-164) han
criticat la tendéncia d’aquests autors i altres organismes a exagerar el nombre de
poblacié rrom i no clarificar les fonts en les quals es basen aquestes estimacions. En tot
cas, sembla que aquesta diferencia entre les xifres es veu influenciada, entre altres
factors, pels forts prejudicis contra la poblacié rrom a romania, que produeixen
reticéncies a I'hora d’identificar-se com a tals en els censos oficials®; o per les
preferencies d’adscriure’s a un altre grup étnic per les anteriors raons exposades o
d’altres. Es pot observar un exemple concret d’aquesta situacié en les dades que
aporta Voiculescu (2002; citat en Pajares, 2006: 228) per a una petita localitat de la
provincia de Mures (Transilvania). D’una poblacié d’ aproximadament 8.000 persones,
4.305 es van declarar d’étnia hongaresa, 2.552 romaneses i 1.074 rrom. Pero,
Voiculescu (2002: 85) matisa aquestes xifres afirmant que en un cens anterior (1992),
807 persones d’etnia rrom es van declarar hongareses, 49 es van declarar romaneses,
mentre només 500 van afirmar ser rrom. En aquest context, i a més, tenint en compte
que diversos paisos no recullen en els seus censos la manifestacié de pertinenga
etnica, és complicat fer una estimacio de xifres globals de la poblacié rrom. A nivell
mundial, aquestes poden variar entre deu i dotze milions, la gran majoria a Europa
(Prieto, 2007). Respecte a Europa de I'Est, Barany (2002: 160) estima les seglients
xifres, on podem observar també I'alta disparitat amb les xifres censals:

®Aquesta disparitat tampoc és nova, segons Helsinki Watch (1991: 5), en el cens de 1977 es va
comptabilitzar la poblacié rrom romanesa en 227.398 persones, poc més d’un 1% del total de
poblacié, mentre les estimacions no oficials, en 1981, eren ja de 1.8 milions de persones. Sobre
els factors que incideixen en aquests problemes en el cens, es pot veure també Druker (1997) i
Liebichi (1992), ambdds citats en Vladescu et al. (2008: 16).
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% ESTIMADO

ULTIMO POBLACION

CENSO ESTIMADA _I:g‘_er;ELCTO A POBL.
Albania 55000 1.65
Bosnia 7000 35000 1.04
Bulgaria 313000 700000 8.50
Croacia 7000 35000 0.75
Republica Checa 33000 200000 1.94
Hungria 142000 482000 4.72
Macedonia 47000 60000 2.89
Polonia 35000 0.09
Rumania 4092000 1500000 6.59
Eslovaquia 76000 500000 9.49
Eslovenia 2000 7000 0.35
Serbia y Montenegro 112000 537000 4.79

Taula sobre la disparitat entre les xifres censals i la poblacié estimada a I'Europa de I'Est (Font:
Elaboracié d’Oscar Lépez a partir de Barany,2002: 1607)

De totes maneres i independentment de la disparitat entre xifres, Romania és I'Estat
europeu amb un major nombre de poblacié rrom i un dels que té una major proporcié
de la mateixa respecte a la poblacio total (excepte d’Eslovaquia i Bulgaria). La poblacié
rrom té, a més, una preséncia molt dispersa en tot el territori romanés, amb
comunitats en totes les regions que la composen (CEDIMR-SE, 2001: 2). Finalment
Romania té, també, un lloc important en la historia de la poblacié rrom perque, com
apunta ERRC (2004: 6), quasi tots els paisos on actualment existeix poblacid rrom
tenen grups rrom d’origen romanes, com a resultat de processos de mobilitat previs. |
al mateix temps és el major emissor de poblacié rrom cap als paisos d’Europa
Occidental. Es imprescindible, per a poder contextualitzar aquests procés, coneixer el
recorregut historic i les situacions especifiques de marginalitat que la poblacié rrom ha
patit a Romania, que varem resumir breument a partir fonamentalment del darrer
informe sobre aquest pais publicat per European Roma Right Center — ERRC (2004).

La poblacié rrom de Romania, des de la seva primera preséncia documentada en el
segle XIV, ha patit una situacié historica de pobresa i exclusié social per part de la
societat majoritaria (Peeters, 2005; ERRC, 2004) que, evidentment ha anat variant en
les seves formes d’expressid perdo que implica un transfons de prejudicis moltes
vegades normalitzats i sostingut legalment contra els rrom; que esdevé una constant
en la seva realitat social; i que té un impacte molt significatiu en les diferents
estrategies que els propis col-lectius han anat adoptant. Una dada dificil d’obviar és

7 7 . . .7 . .

Aquest autor és qui millor exposa dades censals de la poblacié gitana, encara que ell mateix
apunta que procedeixen d’anys diferents, generalment de principis dels noranta, i que en
I’actualitat han de ser significativament majors.
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gue les practiques esclavistes sobre els rrom, desenvolupades des del segle XV i
mantingudes fins a mitjans del segle XIX, van ser executades d’'una manera sistematica,
implicant una absoluta abséncia dels drets més elementals per a una part important
d’aquesta poblacid. L'esclavitud va significar, a més d'un fort control i tot tipus
d’abusos legitimats per la llei®, 'assentament for¢ds de molts segments de poblacié
rrom. Sembla, a més, que part dels vici que encara es mantenen entre els rrom de
Romania, fins a 40 segons un informe de CEDIMR-SE (2001: 6), tenen el seu origen en
els temps d’esclavitud. Aquestes classificacions es van establir en funcio del grup social
gue posseia la propietat i el tipus d’activitat a la qual els esclaus es dedicaven®,
configurant grups (vica) que encara serveixen a la poblacié rrom d’origen romanes
com a element d’identificacié tot i que, ja en I'época socialista, van perdre part del seu
significat al desapareixer les ocupacions tradicionals que els hi van donar nom. Aixi,
per exemple, els grups més nombrosos entre la poblacid rrom romanesa present a
I’Area Metropolitana de Barcelona durant els anys de treball de camp (2005-2014)
eren els Kanglari (fabricants de pintes), Ursari (ensinistradors d’ossos) i, en menor
mesura, kalderari (fabricants d’objectes de coure)™®: Si bé esta per determinar la
importancia que té aquesta autoidentificacié en les relacions entre els diferents grups,
durant el treball d’investigacid, com veurem més endavant, varem trobar exemples
gue fan pensar que, per a certes qliestions, tenen més pes el lloc, la comunitat
d’origen o la religié (generalment pentecostal o ortodoxa) que les distincions entre
vica, potser, entre d’altres factors, per la incidéncia del procés migratori.

Tornant a la situacié d’esclavitud, el cert és que I'abolicié d’aquestes politiques (que no
es va produir fins I’'any 1864), no va suposar un increment significatiu de la qualitat de
vida dels rrom, que partien d’una situacio estructural de desigualtat i que, en molts
casos, van mantenir en la practica condicions molt similars a les anteriors durant les
seglients decades. Cal destacar aqui que, tot i que la mobilitat de la poblacié rrom ja
havia conegut multiples episodis en els segles previs, en aquest periode es va produir
un exode cap a diversos paisos, motivat per multiples factors, en els quals
aprofundirem més endavant. Els que van romandre a Romania, ara amb llibertat
”legal”, pero sense terres ni altres mitjans per a subsistir, van seguir dedicant-se a les

& Per a il-lustrar breument la dramatica situacio: segons el codi penal de Valaquia en 1818:
Sec.2 “Els gitanos neixen esclaus”. Sec.3. “Qualsevol nascut d’'una mare que és una esclava, és
també esclau”. Sec.5. “Qualsevol propietari té el dret a vendre o regalar els seus esclaus”.
Sec.6. “Qualsevol gitano sense propietari és propietari del princep”. | segons el codi de
Moldavia de 1833: Sec.ii:154 “No poden donar-se unions legals entre persones lliures i
esclaus”. Sec. ll: “El matrimoni entre esclaus no pot donar-se sense el consentiment del seu
propietari”, entre molts d’altres (Hancock, 2008 [1987]: 25-36).

® Veure, per exemple, Hancock (2008 [1987]), Crowe (1995, citat en CEDIMR-SE, 2001), Barany
(2002:12) i Peeters (2005: 14-15).

10 . N . . .

Durant les darreres sessions etnografiques a Sant Roc vaig observar la preséncia de persones
rrom d’altres poblacions de Romania i, per tant, el més probable és que s’hagués diversificat la
seva procedencia i fos possible la presencia d’altres vici.
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ocupacions que havien desenvolupat, es van veure obligats a "oferir-se” de nou als
propietaris que els havien esclavitzat o realitzar ocupacions i recursos marginals.

La imatge seglient és un anunci d’'una venda d’esclaus gitanos a Valaquia, el 8 de maig
de 1852, de 18 homes, 10 nens, 7 dones i 3 nenes
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Anunci venda d’esclaus gitanos a Valaquia
(Font: Baxtalo’s Blog - WordPress.com)

Un altre episodi fosc per a la poblacié rrom romanesa, freqlientment poc conegut, es
dona a mitjans del segle XX. En el periode que va de 1940 a 1944, les practiques de
discriminacio es tradueixen en una persecucié genocida dels rrom de Romania per part
de les autoritats pro Nazis liderades per lon Antonescu, com va succeir en altres parts
d’Europa® produint la reclusié en camps de concentracié d’un nombre enorme de
poblacié rrom™ i la mort de fins a un terg d’ells. La poca atencid i reconeixement que

MEn el porrajmos (destruccid) o genocidi gitano es calcula que van ser assassinades entre
220.000 i 500.000 persones pel govern nazi o per governs d’altres estats afins al mateix

(Wikipedia, 2018).

2 Entre 25.000 i 90.000 rrom romanesos, segons algunes estimacions (ERRC, 2004: 7-8). En
aquest sentit, Ancel (2006) descriu I’holocaust dels rrom romanesos amb major profunditat.
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ha tingut aquest fet, fins molt recentment®®, és un simptoma més de la situacié de
discriminacio que encara avui la poblacié rrom segueix patint.

Familia Romani, anys 40 (Font: Revista La Comuna, 2017)

Després de la segona Guerra Mundial, els governs comunistes van iniciar un conjunt de
politiques d’assimilacié (forcades en molts casos), que van implicar, com una de les
primeres mesures adoptades, I'assentament obligatori i disseminat per diferents
localitats dels segments de la poblacié rrom que no s’havien assentat durant els segles
d’esclavitud i que encara mantenien certes practiques itinerants. Barany (2002: 120),
qgue defineix la politica de I'estat romanes d’aquest periode com “d’intrusié erratica”,
apunta que ja en 1946 els hi van ser confiscats carros i cavalls i que en 1951 es va
emprendre la dispersi6 de les comunitats compactes en les que vivien. La
industrialitzacié i la necessitat de migrar de zones rurals a urbanes, que ja s’havia
iniciat abans, va incidir d’'una forma fonamental en moltes de les ocupacions
tradicionals de la poblacid rrom, expulsant encara més a alguns dels seus segments a la
marginacié i I'empobriment. Tot i aix0, les politiques socialistes si van representar, en
alguns ambits, una millora en alguns aspectes relacionats amb la situacié anterior,

3 |a primera vegada que un president romanés es va disculpar oficialment per a la
col-laboracié del govern en la deportacié de la poblacié rrom va ser a l'octubre de 2007
(Divers, 2007).
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particularment en allo referent a educacié, sanitat i insercié laboral**. Tots aquests
possibles avencos s’han d’observar, evidentment, en matisos, perque en gran part dels
casos van ser implantats de manera forgada i sense tenir en compte practicament
I’especificitat de la poblacié rrom. Un bon exemple podem trobar-lo en un informe de
1983 del Partit Comunista Romanés (Helsinki watch, 1991: 108-109):

The measures taken [...] have influenced the process of integration of the Gypsies in
the social and economic life of our country. These facts have resulted in deep changes
regarding their living conditions, their attitude towards work and towards the rules of
social companionship. [...] The results, even though more could have been done
considering the existing possibilities, all seem to point to the same fact: in all cases
where attempts were made to help the Gypsy population, many of them gave up their
parasitic way of life and gradually settled down to activities that benefit society.

L'impacte d’aquestes politiques va ser, a més, desigual: perque tot i la teorica garantia
dels drets basics per a tota la poblacié romanesa i de que aquesta suposés la millora
d’algunes problematiques per a part de la poblacié rrom, el cert és que aquesta
darrera van seguir condemnada als nivells més baixos d’accés als recursos i serveis. No
obstant, tampoc pot negar-se alguns d’aquests avengos i, encara menys, atribuir la
pobresa i exclusié social de la poblacié rrom en époques més recents'® exclusivament
al periode comunista. Aquesta millora formal d’alguns drets tampoc va contribuir a
modificar els discursos excloents de la societat majoritaria sobre els rrom, que, tot i el
teoric igualitarisme, es van veure reforcats per certes postures dins de |'estructura de
poder que era implicita o explicitament contraries a les etnicitats o nacionalitats “no
romaneses”. Una de les expressions més visibles d’aquesta continuitat van ser les
reticencies a reconeixer la categoria de grup étnic als rrom de Romania durant una
part del periode socialista (Fraser, 1995: 279). En tot cas, sota els discursos oficials, la
contencié de la conflictivitat i la implantaci6 de mesures globals que el van
caracteritzar, els atacs directes contra la poblacié rrom durant aquesta etapa van ser
molt menors que en els darrers anys immediatament posteriors a la caiguda del
sistema comunista.

Existeixen multitud de textos i informes que recullen els atacs contra la poblacié rrom
a partir de 1989'°. Sorprén el gran nombre d’aquests, considerant a més que alguns
probablement no van ser documentats. Molts autors situen, com a causa fonamental
dels mateixos, la nova permissivitat per a I’expressié d’'un odi mantingut i minimitzat
durant I'etapa de Ceaucescu. Sense treure importancia a aquest factor, el cert és que

% Veure Barany (2002: 112-153) per a un analisi detallat de les politiques d’aquell periode.

> Resulta sorprenent, per exemple, atribuir un pes tan decisiu d’aquest periode en els
processos migratoris despres de 1989, com fa Reyniers quan afirma: “The Gypsies, who had
suffered for so long under the Communist yoke, seized the chance, when the Iron Curtain fell,
to escape from an existence in which they were relegated to the margin of society and
stripped of human dignity” (Reyniers, 1995: 4).

8 Veure, entre d’altres, Fonseca (1997: 182; citat en Pajares, 2006: 226), ERRC (1996), Helsinki
Watch (1991: 37-72).
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també, suposadament, van entrar en joc altres factors politics o economics (per
exemple la greu crisi economica en el periode de transicid), que van tenir molt a veure
amb episodis de violencia extrema; aspectes que en ocasions no es mencionen. Salatti
(2005: 8) ho assenyala en un article que tracta de sondejar les causes d’aquesta
violéncia:

First, political, cultural, and social mobilization by the Roma is perceived as a threat by
ethnic Romanian political elites and population who still retain a strong sense of
nationalism. Second, stalled economic progress has created a competition for jobs,
which when combined with mobilization for rights, presents a threat to the job
security of ethnic Romanians.

També apunta que, en diversos episodis, I'animadversié per a la poblacié rrom va ser
utilitzada com a excusa o alimentada per diferents estaments del poder, potenciant
sentiments xenofobs que anaven en augment. Aquesta violencia, que va ser molt
intensa entre els anys 1990 i 1993 va comengar després a baixar d’intensitat, si bé la
situacid de la poblacié rrom va continuar empitjorant.

1.3. La situacio actual de la poblacié rrom Romanesa i el seu accés als drets basics

Després de la caiguda del sistema comunista a Romania el pais va viure un pas
relativament rapid cap a una economia de mercat que ha implicat reformes a diferents
nivells: privatitzacions, reestructuracions empresarials, canvis en la legislacid i en les
politiques fiscals i monetaries, en el mercat del treball, en els serveis publics, entre
altres. Tot i aix0, o potser degut a aixd, Romania no va escapar d’una situacid de crisi
economica, I'origen de la qual ha estat interpretat des de diverses posicions que van
des de les que defensen que una bona part de les problematiques actuals son herencia
del sistema anterior fins a les que situen el major pes en les importants reformes
politiques i economiques engegades en els darrers anys (Preda, 2000). Si bé la qliestid
és d’'una complexitat molt més gran, I'ampliaci6 de les mesures economiques
neoliberals a diferents esferes d’activitat (incloses les dels serveis basics com
I’educacid, I'habitatge i la sanitat) sembla haver tingut també un important impacte en
les condicions de vida d’una part de la poblacié (Viruela, 2004: 3).

En tot cas, el que sembla clar és que aquest drets no estan coberts (com a minim en la
practica) per a una part de la poblacio, i que aquesta situacié ha tendit a empitjorar
des de 1989. Com manifesta Viruela (2004), “los informes de instituciones vy
organismos internacionales (Unicef, 1999, 2003; Banco Mundial, 1996, 2002) destacan
el rapido aumento de la pobreza y su cardcter persistente”. Reproduim la seglent
taula de Viruela (2004) perqué ho mostra amb molta claredat:
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Cuadro 1
Rumania: indicadores socioeconomicos (1989-2001)

1989 | 1990 | 1991 | 1992 ] 1993 | 1994 | 1995 | 1996 | 1997 | 1998 | 1999 | 2000 | 2001

Poblacion (millones) 231 232 232 228 28| 227 227 226 226 225 225 224 224
Tasa de fecundidad 22 18 16 15 1.4 1.4 1.3 1.3 1.3 1.3 1.3 1.3 1.2
Tasa de natalidad lod ] 136 1191 14 110 W8] 104 10.2 105 105| 104] 105 9.8

Tasa de mortalidad 107 106 1049 116 116 117 120 127 124 120 118 114 1o
Tasa de mortalidad

tant] 269 68| 227 233 2331 239 212 23| 20| 05| 186 186] 184
Esperanza de wda (E

V) Ot.4 odh | 098 | 6%E | 95 )] o5 | ¥4 9.1 [ [N A
E V-Masculim 665 | 666] 666 666 | 661] 659 657 | 653 652 655 | 661 | 67.0] 617
E V-Femenina 240 727 | AR AL OTAR| O TA4| TRl T30 73| AT 742] 748
Migracién neta | <414 | 969 | 426 | 294 | 172 <163 <212 <195 <133 Re | 25| -AT 04
fmules)

Tuberulosis  [casos

por 100000 [ 583 646 | 621 733 B25| 874 W9 985 | 982 10L1| 1040 | 1055 1153
habitantes)

FIB  per  capita

{L989=100) 1000 944 ] 822 750 762 | 792) B4B | #82| BIB| THE| 779 | 703] Hi5
PIB: % respecto UE 30 24 25 24
Inflacidn 511 1702 ] 2107 | 2562 | 1371 322 | 388 | 1549 593 459 457 345

Indicadors socioecondmics de Romania (1989-2001) (Font: Viruela, 2004")

Les dades socioeconomiques semblen indicar, per tant, que el desmantellament del
sistema socialista i el procés de reformes economiques, entre d’altres factors, han
donat lloc a una fractura social que es manifesta en I'empobriment de la major part de
la poblacié i I'enriquiment dels qui s’han beneficiat amb la transicié. Com es pot
observar en la taula, i seguint una altra vegada a Viruela (2004), el nivell de vida de la
poblacié va progressar molt poc en aquest periode, particularment entre el 1990-1997.
Per exemple, la renta per capita en el 2001 equival al 80% de la de 1989 i representa el
25% de la Unid Europea. La crisi econdmica va implicar la contencid del deficit public i
va repercutir negativament en els sistemes de proteccié social, i molt particularment
en els ambits educatiu i sanitari. Aquest impacte ha estat particularment intens sobre
la situacié de la poblaciéd rrom a Romania, entre d’altres raons perque, encara que
d’altres grups vulnerables afronten situacions similars, a la situacié dels primers s’ha
d’afegir la posicid prévia de desigualtat i la barrera discriminatoria (Ringold et al.,
2005: 10):

Access to social services has been threatened by an increasing need for services and
tight budgets. Formal and informal charges now accompany previously free services,
as does eroding quality. Roma are particularly affected by increasing barriers to access
because they are at a higher risk of poverty and face unique circumstances that limit
their access to services. Geographically isolated Roma communities may lie far from
social service facilities and personnel. Similarly, because Roma frequently live in

7 Només ha estat afegit un fragment de la taula original, elaborada a partir de diferents fonts
d’organitzacions internacionals. Veure Viruela (2004: 5).
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remote areas or illegal housing, they may lack the documentation necessary for
enrolling in school and claiming social assistance or health benefits.

Aquest impacte va afectar a diferents ambits i és important la seva consideracié per
poder contextualitzar el procés migratori de la poblacid rrom romanesa en aquest
perl'odels. Algunes dades basiques recollides de Zamfir i Zamfir (1993, citat en Preda,
2000: 13) ens serveixen també com a comparativa amb el perfil global de la poblacié
romanesa:

Only 38% from among men and 15% out of women are employed. [...] 25% out of adult
men and about 70% out of women are officially unemployed, but from among them
only 4% of men and 2% of women receive any unemployment stipend. 63% from
among them were living under the subsistence level compared with only 16% from
among the whole population.

En aquesta greu situacié socioeconomica de la poblacié rrom té un pes fonamental, en
primer lloc, les possibilitats d’insercio en el mercat laboral actual i els canvis que es van
donar en ella en el periode posterior a 1989. La reduccio dels llocs de treball no
unicament va produir el tancament o reconversié de moltes de les empreses sind
també va convertir en atur “obert” certes capes de treball ocult durant l'etapa
comunista, en la que l'ocupacié plena era un dels objectius fonamentals (Luengo,
2003, citat en Viruela: 2004: 6). Els prejudicis i la discriminacié acumulada respecte la
formacid i educacié han tingut molt d’impacte sobre la poblacié rrom en aquest sentit.
Els va fer ser els primers acomiadats dels seus llocs de treball durant la crisi economica
i també competir a partir d’aquell moment en desigualtat de condicions davant la resta
de la poblacié (Ringold et al., 2005: 9). Aquest impacte va ser més gran encara per la
impossibilitat de refugiar-se en I'agricultura com a petits propietaris perqué no van
poder beneficiar-se de la reforma agraria de 1995" i es van veure obligats, en aquest
sentit, a treballar com a jornalers temporals i en condicions precaries (Pajares, 2006:
227). Aix0 succeeix també en altres sectors, produint que la desocupacié efectiva de la
poblacié rrom sigui, segons algunes organitzacions, molt superior a la xifra del total de
poblacié romanesa (2004): del 25%, amb només un 33% de la resta treballant de
manera informal i quasi la meitat en activitats informals o marginals (Bercus, 2004,
citat en Peeters, 2005: 24). La informalitat d’aquestes estrategies de subsisténcia
també limita I'accés a serveis basics, basats en les contribucions als sistemes de
proteccio.

En els ambits de I'educacié i I'habitatge, els canvis tampoc van ser positius per la
poblacié rom romanesa. En primer lloc, a més d’augmentar significativament els index
d’absentisme i fracas escolar, el fracas de les politiques en els anys anteriors i la nova
situacié van produir xifres molt elevades d’analfabetisme a I'inici de la decada dels
90%: el 35,5 dels homes i el 18,7% de les dones rrom de Romania no sabien llegir ni

8 \ieure, per a major profunditat Preda (2000), OSCE (2000), Zoon (2001), Barany (2002:157-
188), Duminica (2005) y ROMANI CRISS (2006), entre altres.

19 Reforma que com apunta Peeters (2005: 23) redistribueix les terres estatals entre aquells
gue van tenir propietats abans de 1948. No era el cas de la gran majoria de la poblacié rrom.
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escriure i una proporcié una mica més alta en sabien pero amb dificultat (Zamfir, 1995,
citat en Barany, 2002: 172). Peeters (2005: 24) ofereix unes dades que apunten en la
mateixa direccié: en 1992, “el 86,6% de les dones i el 58% dels homes no té
qualificacié professional; només I'1,8% té un nivell de qualificacid mitja o alt; el 27%
dels joves son analfabets; i el 40% dels nens i les nenes de vuit anys esta escolaritzat o
abandona l'escola”. Com apunta Duminica (2005: 28-33) aquesta situacid es va veure
molt influenciada pel tancament dels serveis publics (per exemple, escoles bressol) i el
desmantellament de serveis que incidien en I'escolaritzacié de la poblacié rrom (per
exemple, a nivell de treball social en els barris i municipis).

En relacié a I’habitatge, un elevat percentatge de la poblacid6 romani europea i, en
concret, aquella que es troba a Romania, viu en unes condicions dificils (habitatges
petits, sobreocupats, a vegades amb manca de serveis basics o assentaments en solars
urbans) Com ja hem dit abans, la mobilitat i la itinerancia formen part encara de les
caracteristiques d’alguns segments de la poblacié rrom. La dialéctica d’aquesta
tendéncia amb, en ocasions, les forgades politiques que obligaven a la sedentaritzacio
han produit que els llocs on els rrom han pogut optar per ser ubicats siguin, per una
banda, precisament aquells en els quals la intensitat de I'atencié sanitaria és menor
(generalment zones rurals o de la periféria urbana) i, d’altra banda, els que reuneixen
unes condicions pitjors respecte I"habitabilitat. Zamfir y Zamfir (1993; citat en Preda,
2000: 13) fa una estimacié en la que exposa que els primers anys de la década dels 90
el nombre de persones per habitacié era de 3.03 comparativament amb 1,29 persones
per habitacid per a la poblacié romanesa total i que en més del 10% de les families
rrom cinc o més membres de la familia viuen junts en la mateixa habitacid. La
discriminacié a I’hora d’accedir a un nou habitatge i la falta de recursos estatals per al
manteniment de |’habitatge public empitjoren les condicions d’habitabilitat respecte
als serveis basics (aigua, gas, electricitat) per a la poblacié rrom romanesa. Aquests son
els indicadors que es consideren i que poden ser utils per denunciar la vulneracio de
drets de poblacions o col-lectius determinats i la reivindicacié de drets basics pero és
important destacar també que no sempre tenen en compte les pautes culturals
propies de les poblacions, en aquest cas de les persones rrom de Romania.

Respecte I'accés als serveis de salut, tot i que des de 1999 s’ha posat en funcionament
un nou sistema de seguretat social i asseguranca de malaltia, alguns aspectes de la
situacid de salut a Romania presenten uns indicadors preocupants en comparacié amb
d’altres paisos del seu entorn. Sigui aixd degut a la precaria situacié socioeconomica
del pais, a les reformes, o al plantejament del sistema sanitari’®, el cert és que aquests
index es fan molt més intensos en la poblacid més desprotegida com és el cas dels
rrom (Rostas, 2000, citat en Vilnoiu i Abagiu, 2003). En primer lloc, I'estat romanés
proveeix d’atencio medica a tota la ciutadania que estan treballant i paguen la
seguretat social, i a aquells que estan oficialment registrats per I’Estat com a aturats.
Per a la resta, els serveis medics han de ser pagats (Vilnoiu i Abagiu, 2003). Com hem

2% per a una revisié en profunditat del sistema sanitari romanés veure: Vilnoiu i Abagiu (2003:
129-155) i Vladescu, Scintee, Olsavsykz (2008), “Romania Health System review”. Health
Systems in Transition, 10(3).
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vist abans, una proporcioé important de la poblacié rrom quedaria, per tant, sense una
cobertura legal respecte la salut, per la combinacié d’exclusié social amb la seva
condicid d’aturats “no registrats”. En definitiva, el que pot estar succeint és que,
sovint, els prejudicis s'uneixen a l'argument de que qui no pot pagar pel seu
tractament medic (directament) o provar la possessié de I|'asseguranca meédica
proporcionada per I'Estat no pot ser ates, fet que pot comportar una dificultat més
gran a I’hora de rebre un tractament per a la poblacié rrom que va als serveis de salut.
Aquest tipus de casos estan bastant documentats i sempre apareixen associats a
estereotips sobre poblacid rrom, com per exemple que sén “bruts” o “portadors
d’infeccions” (ERRC, 2004).

Tot aix0 es combina amb denuncies per part dels pacients rrom per la negligéncia i/o
humiliacio en el tracte rebut per part dels professionals no-rrom, fet que incideix en la
resistencia a buscar ajuda medica en ocasions en les que és realment necessari.
Algunes d’aquestes situacions tenen a veure en I'ambit de la salut sexual i reproductiva
i I'atencié maternoinfantil, convertint a les dones en un grup especialment “silenciat”
(Moore, 1996: 15) com a persones travessades per diferents eixos de desigualtat, en
tant que dones, d’'una minoria &tnica i en situacié d’exclusié social®’ tal com més
endavant descriurem. Com recullen Surdu i Surdu (2006) en un informe, les dones
rrom son les encarregades de tenir cura dels membres de la familia, especialment dels
nens i de les nenes pero alhora tenen un pitjor estat de salut i poden ser discriminades
en relacié al seu accés, en diferents aspectes i nivells, interns i externs al grup®. En el
treball de recerca de master vaig desenvolupar algunes questions vinculades a la salut
de les dones rrom, el seu rol i funcions dins la xarxa de parents que en la segona part
d’aquesta tesi reprenc i exposo amb més profunditat.

Tot i que les dades anteriors siguin referides, en la seva majoria, a la década dels 90, la
situacid sembla no haver canviat de manera significativa per a la poblacié rrom en els
deu anys seglients. Perd s’ha constatat alguns avencos, si bé formals®® com senyala
Pajares (2006: 229-232) citant un informe de I'ECRI (European Commission against
Racism and Intolerance) de 2002; sobre tot en relacid a la legislacié contra la
discriminacio i les possibilitats de participacié social i politica de la poblacié rrom a
Romania, molt relacionada amb les exigencies de la UE per a I'entrada d’aquest pais en

21 . ., , . . .

| aquesta situacid es veu encara més agreujada, si considerem per exemple que en els llocs
als quals arriben, un segment d’elles pot patir també marginacid o risc de marginacio per la
seva situacié d'immigrants irregulars.

22 surdu i Surdu (2006) apunten, per exemple, que el 71% de les dones rrom de I’estudi senten
que la poblacié rrom pateix discriminacié etnica per par de I'equip medic. El 23% senten a més
qgue el genere és motiu de tractament discriminatori en les prestacions del sistema sanitari.

2 per exemple, a través de lleis com la Ordenanca “Prevencid i castig de totes les formes de
Discriminacid”, en agost de 2002, o la creacié del Consell Nacional per a Combatre el Racisme
(2002). També existeixen “assessors per a la problematica dels gitanos” en tots els governs
provincials i en molts ajuntaments (Pajares, 2006: 232). Aquestes mesures, que a nivell formal
son sens dubte un aveng, tenen un impacte molt limitat en la millora de les condicions de la
poblacié rrom.
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la mateixa. S’han desenvolupat també una quantitat significativa d’associacions en el
tercer sector que estan contribuint a denunciar les situacions de discriminacio i
exclusid social i reivindicar els drets de la poblacié rrom. Pero aquest informe i molts
d’altres insisteixen en que aquestes mesures son insuficients i en que, en general, s’ha
fet molt poc per a millorar la situacid d’aquest col-lectiu. Per aquesta rad serien
necessaris impulsos molt més grans i mesures estructurals que contessin amb la
participacié real de la poblaci6 rom, més que la creacié d’organismes de caracter
institucional.

Per exemple, segons un informe de la PNUD (lvanov, 2003) sobre el desenvolupament
huma d’acord amb els parametres d’alfabetitzacid, mortalitat infantil i nutricid basica,
la majoria dels quatre o cinc milions de rrom de la regié del centre i I’est d’Europa
(Bulgaria, Eslovaquia, Hongria, Republica Txeva i Romania), viuen més proxims a uns
parametres d’algunes zones de poblacié d’Africa Subsahariana que a Europa. L'informe
de I'ECRI (2002) citat anteriorment, apunta que les xifres d’atur i de falta d’accés als
serveis basics son encara extremadament altes. Cal destacar que en el 2001, el 4% de
la poblacié rrom no posseia documents d’identitat i el 5% no tenia certificat de
naixement, amb les evidents implicacions que aix0 comporta (Zoon, 2001, citat en
Peeters, 2005: 24). Sense que oblidem les limitacions d’aquests indicadors sovint
construits sense incorporar la perspectiva de la propia poblacid, la mateixa autora,
calcula que l'index de pobresa de la poblacié rrom, en front el 31% de la poblacié
majoritaria, és del 79%, o que el 44% dels homes i el 59% de les dones segueixen sent
analfabets, el que demostra que la situacié no tan sols no ha millorat sind que,
probablement, ha anat a pitjor.

A més, en els darrers anys els discursos contra la poblacié rrom s’han mantingut, tant
en certes esferes politiques com en bona part de la poblacié romanesa®, en una
continuitat que implica que la violéncia (fisica o no) i la discriminacié continuen sent
una constant en la vida quotidiana dels rrom romanesos. Hi ha situacions molt
significatives al respecte: Bustamante (2005: 138) anomena, per exemple, un decret
del Ministeri d’Exteriors Romanes, que en el 1995 va intentar aturar per llei que es fes
Us la paraula rrom o romi per a ser auto-identificats, incentivant a utilitzar la paraula
tigan perque aixo podia induir a confusié amb els “romanesos” i portar conseqiiencies
inadmissibles Posteriorment aquest decret (H03/169 del 30 de gener de 1995) va ser
retirat®. Nikolae i Slavik (2002) analitzen multiples episodis similars més recents, entre
els quals es troben les declaracions de partits d’extrema dreta, amb molt pes en el
mapa politic romanés?®. Tot aix0, incideix tant en la forma d’enfocar les politiques que

?% Segons una investigacio del Center for the Research of Interethnic Relations (2000), un 38.8%
de romanesos i un 40.7% de poblacié que pertany a la minoria étnica hongaresa van respondre
gue, si tinguessin opcid, no permetrien als rrom viure a Romania. Un altre estudi (Kanev, 1999)
calculava que el 84% dels romanesos expressen aversid pels rrom.

25 Veure per exemple: http://www.anr.gov.ro/site/Programe.

26 Un exemple més, en aquest sentit, recuperant una altra vegada les paraules de Bustamante
(2005: 138): “El Partido de la Gran Rumania, liderado por Cornelio Vadim, obtuvo en las
elecciones generales del 2002 el 22% de los votos, hecho que situd la formacién como la
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els afecten com en les seves possibilitats de participacié i adaptacio a elles i, per tant,
d’accés a drets basics. Barany (2002: 3) ho reflexa molt clarament en la segiient cita:

The Gypsies have embarked on the process of political mobilization, but in other
respects their overall conditions have dramatically deteriorated since 1989. A wide
array of socioeconomic statistics convincingly demonstrates their miserable condition
in areas ranging from education to employment and from healthcare to housing.
Clearly, the period of democratization has signified more hardship and calamity for the
Roma than for any other social group.

Aquestes darreres questions son de vital importancia per a contextualitzar
adequadament el procés migratori actual de la poblacid rrom. Analitzant aquest
panorama general, que ha implicat i implica situacions d’exclusié en diferents nivells i
graus, es fa indubtable que historicament la poblacid rrom o romani ha estat i és
empesa cap a posicions de marginalitat i pobresa per part dels grups socials
dominants. Davant d’aquestes realitats, una de les opcions que han pogut utilitzar per
assolir una millora de la seva situacid és, com veurem, la mobilitat.

2. Els processos migratoris de la poblacié rrom romanesa i la seva situacié a
Catalunya

2.1. Antecedents de mobilitat internacional de la poblacié rrom romanesa

Com s’ha apuntat en apartats anteriors, les problematiques que la poblacié rrom
pateix actualment i les que ha patit historicament a Romania, aixi com la situacio
socioeconomica del pais en els darrers anys, poden explicar, en bona part, els factors
generals que han provocat els processos migratoris de poblacié rrom romanesa cap a
Europa Occidental i, concretament, cap a I'estat espanyol. En aquest sentit, cal precisar
varies questions, abans d’aprofundir en les fases i pautes especifiques de la migracio
de poblacié rrom romanesa cap a Catalunya.

En primer lloc, és necessari destacar que la que podriem considerar la fase migratoria
actual (des de 1989-1990 fins I’actualitat), no és la primera que la poblacid rrom
romanesa (i la d’altres estats) ha realitzat. Seguint I’exposicié dels anteriors apartats, la
historia de la poblacié rrom és fonamentalment una historia de migracié des del seu
origen a la zona nord est de la india®’, com d’altra banda ha succeit sempre amb les
poblacions humanes en diferents moments. Es a més, una historia d’assentaments i
dispersions freqientment mal documentades o silenciades intencionadament. En tot

segunda fuerza politica del pais con su discurso xendfobo. [...] En aquel tiempo se puso de
moda el chiste siguiente: en el contestador automdtico del teléfono de Corneliu Vadim se
ofrecen dos opciones. Para los rumanos, pulse 1; para los hingaros y gitanos, pulse el gatillo”.

27 Vieure Latcho Drom (Que tinguis un bon viatge), |a pel-licula documental francesa dirigida per
Tony Gatlif al 1993. Aquest documental fa un recorregut de la historia del poble gitano a través
de la seva musica i de la dansa des dels seus origens al nord est de la india fins a |'Estat
espanyol. Accessible en: <https://youtu.be/2bAOhNTZhsk> (Consulta: juliol 2018).
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cas, el que és important destacar aqui és que el periode actual de mobilitat de
poblacié rrom des de I'Est d’Europa no és un procés nou, encara que evidentment
presentin caracteristiques noves enfront d’altres periodes. Per fer més senzilla la
gliestid és rellevant veure les propostes que generalment han marcat tres grans fases
de mobilitat de la poblacié rrom, sent la tercera d’aquestes I'actual (Reyniers, 1993), i
considerant també que aquestes fases formen part de tot una continuitat?®.

Aixi, Liégeois (2007: 21) apunta, després del primer moment d’arribada, una primera
fase de “descobriment mutu”®®i disseminacié pels diferents territoris europeus; una
fase de grans moviments dels diferents grups en els quals la poblacié rrom s’hauria
anat segmentant. Aquesta comprendria des dels segles XIV i XV fins a principis del

segle XVI. | a partir d’aquell moment:

Se produit un ralentissement des mouvements, une réduction de I'amplitude des
voyages qui s’inscrivent alors dans le cadre d’une nation ou d’une région. Cependant, il
semble que de tout temps, et en tous pays, des groupes ont réduit ou stoppé leur
migration.

Entrar aqui en I'analisi social i historic dels factors d’aquest alentiment queda molt
lluny de I'objectiu d’aquesta recerca pero sobre aixd és possible apuntar algunes
gliestions anomenades en el primer apartat: no podem obviar que un aspecte
fonamental relacionat amb la mobilitat de la poblacié rrom es troba en les actituds que
la societat majoritaria ha tingut cap a ella. Com recull San Roman (1998: 13-41) des
d’una acollida inicial generalment bona (com a peregrins itinerants, situacions
transitories i guiats per homes d’autoritat, etc.), els poders sempre han buscat
diferents estrategies en relaci6 amb la poblacié gitana, amb el rerefons permanent
dels estigmes i prejudicis i els intents d’eliminacidé sociocultural. Estrategies que
s’articulen de manera complexa amb els canvis historics i politics dels territoris en els
quals s’establien o pels que passaven, i que han consistit, entre altres practiques, en
expulsid, persecucid i extermini, assentaments, assimilaci6 forcada (i no
necessariament en aquest ordre). Continuant amb Liégeois, a principis del segle XVI,
aquesta primera “onada” s’ha immobilitzat relativament per llocs i s’ha instal-lat per
tota Europa, si bé li seguiran desplacaments successius cap als diferents territoris i
desplacaments interns, en un ambit més reduit.

Evidentment aquesta relativa immobilitzacié és d’aplicacid per a uns territoris i no per
a d’altres, i per uns segments de la poblacioé rrom i no per d’altres. En tot cas, Reyniers
(1995: 5-10) coincideix amb Liégeois en assenyalar les més importants d’aquesta
primera “onada” (a partir del segle XIV-XV) i també de la segona, que s’iniciaria a
mitjans del segle XIX, fonamentalment des de I'est europeu i, en concret, des de

8 Sobotka (2003: 89-90) critica, per exemple, que la varietat de practiques migratories dels
rrom en els anys anteriors, hagi quedat reduida a partir dels 90 als “rrom buscadors d’asil” o la
“migracié rrom” (en general), com paraules de moda, limitant I'analisi de periodes anteriors.

29 . y N .

“Les premiers groupes découvrent I'Europe, de I'est a I'ouest, essentiellement aux XIVe et
XVe siécles. Et I'Europe les découvre avec étonnement, inquiétude, et incompréhension”
(Liégeois, 2007: 17).
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Romania. Segons apunten aquests i altres autors, hi hauria dos factors principals que
haurien influenciat en I'important nombre de rrom que es van desplacar en aquest
segon periode. El primer és la gradual abolicié de les practiques esclavistes en els
principats romanesos entre 1837 i 1861, que per una banda va permetre una llibertat
més gran de moviments i, d’altra banda, va produir la fugida de part de la poblacid
rrom que vivia en aquells territoris per por a ser esclavitzada de nou. Pero
Mariushakova i Popov (2004: 169-170), a més d’indicar que els segments de poblacid
rrom de tradicio6 més nomada ja havien tingut I'oportunitat d’emigrar préviament i ho
havien fet de manera bastant habitual —com també recull Sobotka (2003: 90)— apunten
gue les grans migracions després de |'abolicié de I'esclavitud possiblement van ser més
per una reaccid a la nova situacid i a les exigencies derivades d’aquesta. A més, com
exposa Peeters (2005: 17), aquest procés migratori es va correspondre amb els grans
moviments migratoris de poblacié europea de |'época, degut al fort creixement
demografic, 'empobriment de les zones rurals, la presencia més gran de mitjans de
transport i les oportunitats en altres paisos, entre altres motius. Com tantes altres
vegades, a la poblacié rrom no |i van afectar unicament els intents d’expulsid o
assimilacio, sind també, i amb la mateixa o més intensitat, el context social i econdomic
i altres factors que van empeényer a la resta de la poblacié.

2.2. L’actual migracio de poblacié rrom romanesa

Seguint I'argumentacio anterior, la migracié de la poblacié rrom ha tingut i té a veure,
amb la situacié de la poblacié majoritaria en els llocs d’origen i en aquest cas, amb els
seus processos migratoris i els factors que els provoquen. Per exemple, com exposa
Sobotka (2003: 2):

Although it has been pointed out that Romani migration patterns differ from general
European migration trends and routes (Clark and Campbell 2000:26), research
suggests that not only are there striking similarities in the sociodemographic profiles of
Romani and non-Romani migrants, but that the migratory routes of the two groups are
very similar as well (Maresova 1996:49-56 and Juhasz 1996:69-80; Council for Romani
Community Affairs of the Czech Government 2002: 1,5-7).

No obstant, l'autora descriu a continuacié que existeixen certes diferencies
significatives entre la migracié de poblacié rrom i no-rrom. La més important de les
guals és que no acostuma a ser una migracid individual sind comunitaria i molt
vinculada amb la seva organitzacio del parentiu (Matras, 2000: 36-7; citat en Sobotka,
2003: 92). Wilkens i Orestein (2003: 10) citen el mateix text de Matras i altres dos
treballs (Braham i Braham, 2000; ICMPD 2001) i exposen, a més de tot aix0>°, una
glestio bastant evident i una altra que no ho és tant: la primera és que davant de la
reunificacié familiar, el treball professional, altament qualificat o el treball temporal,
els rrom han utilitzat primerament com a via d’entrada la il-legal i la de demanda d’asil,

%0 “Roma tend to migrate in groups (family, kin, clan or community networks) rather than
following the more ‘individual’ patterns of other migrants, (keeping in mind that individual
migrants are often followed by family members at a later date).”
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com a minim fins mitjans dels 90. Tal i com veurem més endavant, aixd ve molt
condicionat per disposicions legals i, per tant, és en part aplicable a la resta de la
poblacié romanesa, si exceptuem potser la demanda d’asil. La segona questié que
apunten és que els patrons de migracié dels rrom sén “decisivament irregulars”, molt
habitualment després d’actes significatius de discriminacio i hostilitat. | probablement
aixo és valid respecte a petits grups i moments concrets (com els de major intensitat
d’atacs contra comunitats rrom a Romania entre 1990 i 1993).

Per tant, part dels factors, de les motivacions i situacions que porten a la migracio son
amb tota probabilitat comunes, per fases prévies i per a 'actual®’. Perd a més, una
elevada proporcié de poblacié rrom a Romania prové d’una situacio pitjor que la de la
poblacié romanesa majoritaria. Com hem vist en apartats anteriors, el canvi
experimentat per Romania a partir del 1989 va comportar, en certs aspectes (per
exemple, el politic formal), una millora en la situacié de marginalitat de la poblacié
rrom encara que, tot i aixi, va continuar mantenint la seva situacié d’exclusié social i
econdomica, mentre augmentaven els conflictes i atacs a les comunitats, més
“continguts” durant el periode comunista. Perqué tal com apunta San Roman (1998:
88-96), en diverses ocasions per a les persones gitanes espanyoles: els periodes de crisi
sempre recauen sobretot en les minories que han estat marginades, bé perque son les
primeres en ser desplagades de les esferes socials i economiques a les quals havien
pogut accedir en moments millors, o bé perqué troben nous competidors en ambits
marginals que abans eren propis. En tot cas, I'empitjorament de la situacido economica
seria un dels factors que, juntament amb els altres “push factors”** (I'increment de la
violéncia racista, la discriminacié en diferents ambits i la manca de perspectives
respecte a una millora social i economica) hauria empes a la poblacié rrom a migrar.

Tot i que l'inici de la fase migratoria actual es situa generalment en el 1989, s’han
donat multiples episodis anteriors tant de poblacié rrom com no-rrom, com apunten
diversos autors (Reyniers, 1995; Sobotka, 2003; Diminescu, 2003; Sandu et al., 2004;
Liégeois, 2007). Per exemple, en grans ciutats de I'Estat espanyol ja es va donar certa
presencia de poblacié rrom de I'Est en els anys 60 i 70, tot i que aquesta fos d’un
volum menor que I'actual. Malgrat no s’han trobat moltes dades al respecte, Reyniers
(1995: 9, 2003: 9-10) senyala que l'origen majoritari d’aquesta poblacié va ser de
lugoslavia i que van existir com a minim dos moments i tipus de poblacié diferent®>. En

31 per un analisi dels factors que incideixen en la migracié de la poblacié romanesa no gitana a
Espanya veure, per exemple, Viruela (2004: 8-22) i Pajares (2006: 153-167). Lazariou i
Alexandru (2005) i Lazariou (2003) també aborden aquesta i altres qulestions legislatives
relacionades amb I'impacte en las societats receptores de migracié romanesa.

32 5obotka (2003: 101-107) proposa, seguint a Demuth (2000: 34), una série de “push factors”
(situacio en origen) i “pull factors” (en desti) per analitzar la migracié de poblacié rrom de I'Est
d’Europa. Wilkens i Orestein (2003: 13) afegeixen, citant de nou a Matras (2000: 35), la
“pérdua d’aferrament” pels paisos de residéncia i la desconfianga en I’estructura social i les
institucions.

33 El primer, que coincideix amb la regulacié dels processos migratoris i una major permissivitat
per part del govern iugoslau en 1965 i 1970, va produir una mobilitat cap a Austria, la RFA,
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tot cas és a partir del 1989 quan la migracio des de I'est d’Europa en general guanya en
volum i visibilitat per raons evidents. Aquests i altres autors estudien en profunditat
aquests episodis previs i la seva correspondéncia amb la nova mobilitat a partir de
1989. L’analisi dels canvis tant en paisos d’origen com d’arribada és fonamental per a
contextualitzar la migracié de poblacié rrom dels ultims anys a I'Estat espanyol pero
seria massa llarg i complexa entrar aqui en el seu analisi global, i per tant, a partir d’ara
sera limitada exclusivament als rrom (a partir de les aportacions de Peeters, 2005;
Pajares, 2006; Generalitat de Catalunya, 2006; Macias, 2006; i Gamella, 2007). No
obstant, s’ha de tenir en compte la presencia de poblacié rrom en d’altres territoris,
per posar especial atencié en els moments d’arribada de Catalunya.

En un primer periode, que compren fins al 1994 aproximadament, els rrom que
arriben a I'Estat espanyol ho fan buscant la condicié de refugiats politics. El patré, en
aquest primer periode, és de families disperses més que de concentracions en
determinades zones. Macias (2006: 4) indica que la seva preséncia va comencar a
partir del 1993, com semblen reflectir les dades de demanda d’asil**. En tot cas, és
important dir que altres paisos, particularment Alemanya i Polonia, ja havien rebut en
els anys immediatament anteriors fluxos importants de poblacié rrom romanesa, que a
Espanya no van comengar a arribar fins més tard. En aquest sentit, he obtingut dades
etnografiques de persones rrom de Tandarei que explicaven que van creuar la frontera
a Alemanya en busca de millors oportunitats tot i que van haver de tornar aviat.
L’autora apunta, com una rad principal d’aquest canvi, I’establiment de mesures legals
restrictives i acords de readmissié amb Romania® en el periode 1990-1993, en els
paisos que van ser inicialment desti de la poblacié rrom romanesa.

Al 1994 es dona un punt d’inflexid, degut a diferents factors. Les demandes d’asil, que
sovint servien com a via d’entrada per a una migracié laboral, van ser molt importants
fins 'any 1997. Tot i que, després de la signatura de Romania al 1994 de la Convencio
de Ginebra, les demandes d’asil van comengar a ser denegades sistematicament. A
I’Estat espanyol, aquestes no van descendir fins 1998. Probablement atrets també per
un major mercat negre i certes possibilitats de regularitzacié amb contracte de treball

Italia i Franga. Aquesta poblacié rrom, segons Reyniers, va seguir habitualment el mateix patré
migratori i laboral que la resta d’'immigrants iugoslaus. El segon, en la segona meitat dels 70,
va estar composada en la seva majoria per poblacié d’origen bosnia, els anomenats Xoraxané,
procés migratori que els va portar primer a Italia i després a Francga, Espanya, la RFA, Holanda i
Belgica. La seva situacio seria més propera a la poblacié rrom romanesa a principis dels 90:
freqlient sense permisos de residéncia ni documentacié i realitzant ocupacions de tipus
marginal.

** Macias (2006: 4) exposa que en el periode que va de 1994 a 1997, la poblacié d’origen
romanes va ser la que va presentar una major proporcié de sol-licituds d’asil, oscil-lant entre
un 12% i un 30% segons I'any. Encara que, com apunta Pajares (2006: 243) al respecte, el seu
numero tampoc va ser molt elevat en proporcid al total de poblacié rrom.

* Alemanya en 1992, Franca en 1993, i posteriorment Austria, Polonia, Republica Txeca i
Suissa. Bercus et al. (2003: 33; citat a Peeters, 2005: 29) també assenyala aquest fet. Per a una
estimacio de xifres de rrom repatriats per paisos veure Macias (2006: 4-5).
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davant les existents en altres paisos europeus (Peeters, 2005: 29), es déna un clar
augment de la presencia en I'Estat espanyol, si bé aquesta no és encara massa elevada.
La diferéncia fonamental és que comencen a donar-se els primers assentaments
col-lectius, principalment en les grans ciutats com el que Gamella (2007: 32) refereix a
Fuencarral (Madrid) a partir de les primeres noticies en premsa al respecte en 1995.

Aguests assentaments comencen també, a partir de 1998, a establir-se en altres
ciutats, encara que el cas més significatiu potser podem trobar-lo en el barri de
Malmea, en Fuencarral, que va ser desallotjat en 1999°°. Aquest periode, que s’allarga
fins el 2002, és el que marca probablement I'augment de la percepcid del problema
sobre el col-lectiu per part dels mitjans de comunicacid, aixi com una resposta molt
més intensa per part de les administracions a aquest “nou barraquisme”. Es quan es
produeix el desallotjament forgat d’assentaments i I'expulsié de part de la poblacid
rrom romanesa, particularment a partir de I'enduriment de les mesures que va
implicar la nova Llei d’Estrangeria (2001)*”. Tot i aix0, la poblacié rrom romanesa
present a I'Estat espanyol va seguir augmentant i va anar-se establint en nous llocs. En
concret, és en aquests moment (2000-2001) quan comenga a existir una presencia
significativa a Catalunya, si bé les dades del treball de camp realitzat per Lopez i Saez
(2009) indiquen la preséncia de families establertes temps enrere.

Com a consequencia de les negociacions de I'ampliacié de la Comunitat Europea, al
gener de 2002 es suprimeix la necessitat de visat per a viatjar a qualsevol pais de
I'espai Schengen des de Romania®. En la practica, aixd implica que I'entrada comenca
a ser legal, encara que I'estada seguis limitada a 3 mesos, i independentment de si es
ddna després una situacidé d’irregularitat un cop passat aquest periode. Aquesta nova

% pajares (2006: 243), Generalitat de Catalunya (2006: 41) i Gamella (2007: 35) estimen una
poblacié en aquest assentament de 400 i 550 persones. Després del desallotjament es va posar
en funcionament una intervencié gestionada per ACCEM i Creu Roja en quatre campaments.
Part de la poblacié rrom romanesa a la que varem accedir durant el treball de camp a
Catalunya va passar per aquests campaments.

37 «g| Reglamento de la nueva Ley de Extranjeria fue adoptado por Real Decreto 864/2001, de
20 de julio, en sustitucién del anterior, de 1996 [...] En 2003, la Ley fue reformada dos veces.
La primera, por la LO 11/2003, de 29 de septiembre, que afecté fundamentalmente a la
expulsién y establecié la conmutacion de penas de prision de hasta seis afos por la expulsion.
La segunda, por la LO 14/2003, de 20 de noviembre, que incorpord con rango de Ley Organica
muchos de los preceptos del Reglamento anulados por el Tribunal Supremo. [...] El actual
Reglamento fue aprobado por Real Decreto 2393/2004, de 30 de diciembre con fecha de 30 de
junio de 2011 y fue sustituido por el nuevo Reglamento de desarrollo, aprobado por el Real
Decreto 557/2011, de 20 de abril (BOE de 30 de abril)”. Informacié accessible, en
<https://es.wikipedia.org/wiki/Ley de Extranjer%C3%ADa de Espa%C3%Bla> [Consulta,
juliol 2018]

38 Es refereix al visat turistic, el qual no permet treballar ni allargar I'estada passats els 3 mesos
(Pajares, 2006: 189). Per l|’entrada, era necessari tenir els requeriments (passaport o
documentacio en vigor, mitjans suficients per a I'estada prevista i no estar inclos en la llista de
no admissibles).
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situacid va tenir dues consequencies fonamentals: una major flexibilitat en I'entrada i
la possibilitat de retornar per entrar de nou legalment per a la poblacié que es trobava
en situacié irregular en aguest moment. En tot cas, en el periode que va fins el 2006
augmenta d’una forma molt significativa el nUmero de poblacié rrom a |'Estat espanyol
perd a més s’incrementa la dispersié territorial i la mobilitat, amb segments de
poblacié rrom en moltes de les grans ciutats de I'Estat® i I'arribada directa des de
Romania. L'1 de gener de 2007 I'’entrada de Romania i Bulgaria a la UE suposa un nou
canvi en els requeriments per a I'estada de poblacié romanesa en |'Estat espanyol i
altres paisos de la UE. A partir d’aquest moment la circulacid i preséncia a I'Estat és en
principi legal en tots els suposits, el que comporta un procés de regularitzacié de
poblacié d’origen romanes. Aguest increment de segments de poblacié que responen
a aquesta situacio legal no és tant el resultat de I'arribada de noves persones siné a la
visibilitat estadistica de persones en situacié irregular.

L
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Mati de I'1 de gener de 2007, dia en que Romania entra a formar part de la UE. Casa i cotxe d’una
familia rrom de Tandarei (Font: Meritxell Saez, 2007)

* per exemple, a Vigo i Bilbao en el 2002, i a partir del 2003 en diferents ciutats andaluses
(Generalitat de Catalunya, 2006). Valéncia en el 2004 i nuclis a Madrid, Barcelona, Castello,
Granada i altres (Gamella, 2007).

*De 211.325 residents a 31 de desembre de 2006 s’ha passat, en el termini d’un any, a
603.889 persones, el que suposa un 185,76% d’increment (Secretaria d’'immigracid, 2006,
2007). Segons dades provisionals del padrd, a 1 de gener de 2007, la poblacié romanesa
empadronada a nivell estatal és de 524.995 persones, el que contrasta amb els 211.325
residents legals al 31 de desembre de 2006. Considerant que un segment de poblacié no pot
accedir a I'empadronament, la divergencia de xifres podria ser més gran.
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En aquest periode, malgrat haver estat ampliament anunciat en diferents mitjans de
comunicacid, no s’ha produit en general un augment espectacular de la poblacié rrom
d’origen romanés, si bé la situacié és diversa en diferents territoris. Es més, aquest nou
context ha produit noves pautes de mobilitat: de retorn, temporal o definitiu, a
Romania (per exemple, per resoldre qliestions administratives, legals o tenir cura de
familiars) o cap a altres paisos (especialment a Anglaterra), com he constatat durant el
treball de camp des dels primers mesos de 2007 amb I'’entrada de Romania com a
membre de la UE. El text seglient, extret del diari de camp, aporta informacions que
posen de manifest la mobilitat que es va activar en la poblacié rrom del barri de Sant
Roc cap a Anglaterra en busca de millors oportunitats economiques. Tot i que molts
d’aquests intents van acabar amb un retorn de nou cap a Sant Roc:

A finals de gener, vam tornar un a la plaga un dilluns amb la certesa que moltes
persones del grup rrom de Tandarei haurien marxat a Anglaterra amb I'entrada de
Romania a la UE. | efectivament, quan vam arribar, a diferéncia del que era habitual els
dilluns i els dijous, no hi havia gaire gent.

El propietari del bar de la plaga on haviem passat tantes hores i que era punt de
trobada de moltes persones rrom i nostre (durant les sessions de treball de camp), ens
deia que molts rrom havien marxat a Anglaterra. Explicava que tenia el bar buit perque
ells eren els seus clients. Deia que altres veins del barri no venien perque estava ple de
persones rrom. Es lamentava que ara no tenia massa feina. [...]

Parlem amb un home rrom que coneixem bé. No ens va voler donar moltes
explicacions pero ens va confirmar que molta gent havia marxat a Anglaterra perquée
alla podien treballar si algu els hi feia un contracte. Vam parlar de Tandarei. El jove
deia que era un poble molt bonic i net amb les noves vilas (cases). Deia que feia deu
anys la gent havia comengat a marxar de Strachina. Que abans era un lloc molt maco
perque tothom vivia a prop i tenies la familia i els amics al mateix carrer. Ho explicava
amb nostalgia. Deia que quedava poca gent i que tothom tenia la familia i els amics
lluny. Deia que si poguessin no marxarien perd que Romania encara era pobre. Era de
I'opinié que amb I'entrada de Romania a la UE, el pais milloraria i els sous serien més
alts i no caldria marxar. També explicava que algunes persones rrom que treballaven
en fabriques havien deixat la feina amb contractes indefinits perqué els sous eren més
baixos que Anglaterra i per aix0 havien marxat alla, els compensava. Deia que havien
marxat moltes persones rrom de Sevilla, Madrid, Alacant, Huesca, Barcelona... que
tothom havia marxat a Anglaterra.

Llavors va arribar el fill del propietari del bar. Sempre parlava amb nosaltres sobre les
persones rrom. Tenia la costum de criticar-los, els jutjava i després en el tracte era
molt respectuds i els mostrava afecte. Sempre es discutia amb ells pero des d’una
relacié d’afecte. Ell li deia al jove rrom que abans que passes un mes tornarien perque
els anglesos s’atiparien de veure dones demanant pels carrers. Deia que a les persones
rrom se’ls hi acabaria els diners i tornarien aqui. El jove rrom reia i li responia que no
que les dones estarien a casa cuidant dels fills. L’altre reia i li recordava que els havia
ajudat a traduir denuncies algunes vegades. Insistia que en pocs dies tornarien a Sant
Roc. El jove rrom responia que no havien pagat uns diners per I'avid i pel lloguer d’una
casa a Anglaterra per tornar en un mes. Deia que alla vivien en vilas i tenien més espai
per les families. Tots dos es discutien amb afecte.
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[...] Al febrer un cosi de Mihas em va telefonar des de Londres. Em va explicar que
estaven bé. Venien “ La Magazine” i deia que era com “La Farola” a Espanya. Deia que
havia pogut aconseguir aquesta feina gracies al seu germa que tenia papers de
residéncia a Anglaterra i treballava. En canvi, molts rrom tornarien a Barcelona perque
no tenien familia a Anglaterra que els ajudés a trobar feina. Deia que la vida a
Anglaterra estava dificil pero si tenies feina guanyaves més diners perqueé alla hi havia
la Lliura esterlina i no els Euros. Pocs dies després d’aquesta trucada em va telefonar
Mihas per dir-me que finalment tornaria a Barcelona amb els fills.

[...] A principis de marg, vam iniciar una sessié de camp altre vegada, un diumenge a
les 12h a Sant Roc. Vam constatar que havia augmentat el nimero de rrom a la plaga.
Semblava que la gent havia anat tornant d’Anglaterra o potser també havia vingut gent
nova. Segurament eren les dues coses encara que més la primera que la segona.

Aquest exemple etnografic és il-lustratiu d’algunes caracteristiques de la migracid de la
poblacié rrom. D’una banda, no acostuma a estar formada de petits nuclis familiars o
persones aillades sind que és comunitaria i esta molt vinculada a la seva organitzacio
de parentiu. Aquest caracter comunitari s’expressa amb claredat tant en les relacions
internes en desti com en la distribucid respecte als propis llocs d’origen, que
freqlientment incideixen en les pautes d’assentament®'. D’altra banda, una alta
proporcié de la poblacid rrom a Romania té una situacié socioeconomica inicial pitjor
que la de la poblacié romanesa majoritaria, patint I'increment de la violéncia racista, la
discriminacio en diferents ambits i la falta de perspectives sobre una millora
economica, entre d’altres.

* per exemple, durant els diferents periodes de recerca 2005-2009 i 2009-2011, a |'Area
Metropolitana de Barcelona la poblacié rrom s’identificava amb forga claredat amb les dues
comunitats de Tandarei (lalomita) i Murgeni (Vaslui), tot i compartir la identitat gitana.
Ambdues poblacions estaven ubicades en diferents barris i la seva migracid responia a la
mobilitat d’'una part significativa de les respectives comunitats. Sent molt diferent al procés
migratori desenvolupat per la poblacié romanesa no gitana.
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Persones rrom sortint de Tandarei en carro per la carretera principal (Font: Meritxell Saez, 2005)

2.3. La poblacié rrom a Catalunya i I’Area Metropolitana de Barcelona

En apartats anteriors han estat exposats, de manera resumida, les diferents fases
migratories. En les linies seglient |'objectiu és aportar informacions més especifiques
per entendre millor com s’han donat els processos d’arribada i 'assentament de la
poblacié rrom romanesa a Barcelona i a d’altres ciutats catalanes®. La major part de
les investigacions (Peeters, 2005; Pajares, 2006; Generalitat de Catalunya, 2006)
apunten que el 2000 i el 2001 van ser els anys en els que: per una banda, van arribar a
Barcelona les primeres families i, d’altra banda, es van comengar a fer visibles a I'espai
public de la ciutat. En general, el treball de camp que vam realitzar Lépez i Saez (2009)
confirma aquest fet, si bé també vam coneixer families arribades algun temps abans i
procedents d’altres estats europeus o directament des de Romania. Com apunta
Pajares (2006: 243) la major part d’aquestes families van arribar des d’altres ciutats de
I’'Estat com Valéncia pero fonamentalment de Madrid.

* L'informe realitzat per Lopez i Saez (2009) recull la descripcié etnografica dels diferents
contextos urbanistics i la preséncia de la poblacid rrom romanesa. En aquest treball de
recerca, recullo i amplio la informacié general rellevant per la investigacid i fonamentalment la
descripcid dels contextos d’origen i desti en els quals s’ha realitzat treball de camp en aquesta
segona etapa de recerca doctoral.
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Les raons d’aquesta mobilitat cap a Barcelona sén, amb tota probabilitat multiples. Es
possible que, com apunta Pajares (2006: 245) tingués a veure una menor pressio
policial respecte a algunes de les estrategies de subsistencia de tipus marginal de part
de la poblacié rrom, particularment amb aquelles en les quals participaven menors®.
Sense questionar que aquest factor tingués cert pes cal dir que sembla factible que
aquest procés obeis més a una estratéegia logica de dispersid pels llocs que oferien
unes millors oportunitats economiques: la concentracié en una Unica area urbana, ja
gue aquestes sén les que permeten una major possibilitat d’estratégies de subsistencia
marginals, no seria rentable ni possible de mantenir quan s’assolis un cert numero.
Aixi, en el periode 2000-2002 es van establir importants nuclis de poblacié rrom, en
d’altres ciutats (probablement diverses i segons les estratégies de subsisténcia de tipus
marginal com la recollida de ferralla, la venda de “La Farola”, la neteja de vidres de
cotxe en els semafors, la mendicitat, entre altres). D’altra banda, i en trobem molts
exemple, des dels mitjans de comunicacié s’atribueix la mobilitat de poblacié rrom a
un “exit de pressio policial”.

Seguint amb el procés d’assentament en I’Area Metropolitana de Barcelona, és cert
gue en els anys 2002 i 2003 es va produir un increment de la poblacié rrom romanesa,
probablement degut als factors legals apuntats en I'apartat anterior. També es va
donar un canvi respecte l'itinerari migratori, en gran mesura ja venien directes des de
Romania en lloc de ciutats o paisos d’estada previa. Com veurem a continuacio, un dels
barris on es va establir més poblacid rrom va ser al barri de Sant Roc. El procés
d’assentament de families en aquest barri es va donar practicament des de I'inici de la
presencia de poblacid rrom a Barcelona, perdo molt especialment a partir de
Iincrement de poblacié que acabem de citar i alguns episodis que van portar al
moviment de la poblacié des d’altres barris de la zona al 2003 i 2004. Com apunta
també Pajares (2006: 246-247), sembla que el més important va ser el desallotjament
d’un recinte del barri del Poblenou®* i d’altres espais com les casernes de Sant Andreu i
campaments en altres municipis. L'informe de la Generalitat de Catalunya (2006: 42)
també indica el barri de Collblanc (L'Hospitalet de Llobregat) com un dels llocs on en el

3 “Segln la opinidn de una responsable de la Generalitat que ha intervenido con este
colectivo, la salida de Madrid y Valencia para instalarse en Catalufia tiene que ver, al menos en
parte, con el diferente tratamiento que reciben por parte de las autoridades. Por ejemplo, en
Madrid y Valencia, las nifias y niflos detectados mendigando eran tratados por la Fiscalia como
menores en situacién de desamparo, lo que podia suponer su internamiento y separacion de
las familias. En cambio, en Catalufia, la Fiscalia de Menores considera que tal situacion de
desamparo no existe, puesto que viven aqui con sus familias, y lo que hace es recabar la
actuacion de servicios sociales en favor de los menores, pero no los internan sino que los
entrega a la familia. Algunos entrevistados también me han sefalado que la presién policial
gue recibieron en Madrid y Valencia ha sido muy superior a la que reciben en Catalufia.”

* El campament de I'antiga fabrica Azulete, desallotjat per '’Ajuntament de Barcelona el 23 de
febrer de 2004 quan ja moltes persones I’havien abandonat, va arribar a acollir unes 300
persones, tot i que una part d’elles eren poblacié gitana portuguesa. La proporcio de poblacio
rrom romanesa en les casernes de Sant Andreu sembla que era molt menor (Pajares, 2006:
246-247).
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2003 es van concentrar la major part de les families, que també van ser desallotjades i
van marxar tornant-se a ubicar en diferents barris, tot i que no de forma definitiva.
Degut a la precarietat de la seva situacié (més que a un suposat nomadisme) la
poblacié rrom romanesa a Barcelona ha tingut preséncia en diferents zones urbanes,
fet que indueix en ocasions, com veurem, a una sobreestimacié del nimero real de
persones que la composen.

2.3.1. Localitzacié i contextualitzacié de barris amb preséncia de poblacié rrom
romanesa

Durant el treball de recerca de master (2005-2009) la major part de la poblacié rrom
romanesa que vivia a Catalunya, ho feia al barri de Sant Roc (Badalona) encara que
també en altres zones properes (per exemple, la zona de Serra d’en Mena, limitrof
entre els municipis de Badalona i Santa Coloma de Gramenet; Pep Ventura, també a
Badalona; o altres zones més properes de Sant Adria del Besos). Perd també van tenir
presencia en altres barris i ciutats catalanes, no sempre de forma constant ni en
numero molt elevat. L’ informe de la Generalitat de Catalunya (2006) recull la majoria
d’ells. Els més importants, a part dels citats anteriorment sén, en el Barcelones, els
districtes de Sant Andreu, Sant Marti, Nou Barris, Horta-Guinardd, Sants-Montjuic
(Barcelona) i de Collblanc-La Torrassa (L'Hospitalet del Llobregat). D’aquests, el treball
etnografic desenvolupat confirma la seva preséncia com a minim, en aquest periode
(2005-2009), a partir d’'informacions directes (observacié participant) o indirectes
(informants clau del propi col-lectiu o professionals). Respecte a la resta de Catalunya,
el mateix informe indica llocs amb presencia de poblacié rrom, per orde d’importancia:
la comarca del Baix Ebre (fonamentalment el Casc Antic de Tortosa), Tarragona i
Sabadell; i en molta menor proporcid, altres municipis®. En aquest cas, a partir del
treball de camp, Lopez i Saez (2009) vam confirmar que existia una preséncia
significativa a Tortosa (Casc Antic) i a Sabadell (Les Termes), si bé en aquesta darrera
poblacié la seva presencia es va reduir molt a principis de 2007. Tot i aix0, totes les
informacions apunten a que la poblacid rrom romanesa a Catalunya es concentrava
basicament en diferents barris del Barcelonés, a Tortosa i, possiblement, a Tarragona
ciutat.

La major presencia de poblacid6 rrom romanesa, aixi com d’altres poblacions
immigrades en aquests barris és fruit d’'un procés en el que incideixen multiples
factors, un dels quals és, com veurem més endavant , les possibilitats que ofereixen en
I’habitatge a segments de poblacié que freqientment es troben en una situacio
d’irregularitat. Tot i que el treball de camp que vam realitzar (Lopez i Saez, 2009) va
arribar a aquestes tres zones (barris del Barceloneés, Tortosa i a Tarragona ciutat), el
treball desenvolupat i els seus resultats es van centrar exclusivament en las primeres
que han estat anomenades: les que pertanyen a Badalona, Santa Coloma de
Gramenet, Sant Adria del Besos i, en molta menor mesura a Barcelona, L'Hospitalet de

* Cornella de Llobregat, Mollet, Sitges, Valls, Tarrega i Amposta.
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Llobregat i Sabadell. En primer lloc perque com veurem més endavant és on es
concentraven un major volum de poblacié rrom romanesa i, en segon, perqué eren els
espais on vam desenvolupar un treball de camp més intensiu. En la fotografia seglient
es pot observar la localitzacié d’aquest barris i més endavant una explicacié breu dels
diferents contextos esmentats:

©2007

™
Image ©2008 Institut Cartografic de Catalunya Google

Zones de concentracié de poblacié rrom i on varem realitzar el treball de camp
més intensiu (Font: Elaboracié d’Oscar Lopez a partir de Google Earth, 200846)

8 Els cercles representen zones o barris amb preséncia de poblacié rrom romanesa durant la
el treball de camp. Es destaca en negre, aquells en els que principalment hem realitzat el
treball etnografic.
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Sant Roc (Badalona)

Una de les zones on hi ha més presencia de poblacié rrom és al barri de Sant Roc que
esta ubicat a I'extrem Sud-oest del terme municipal de Badalona, en el Districte 6,
juntament amb els barris del Congrés, El Remei, La Mora y Artigues. Fa frontera directa
amb Sant Adria de Besos i amb els barris d’Artigues, Congrés, Sant Mori de Llefia, la
Salut, el Remei i el Gorg, tots pertanyent a Badalona. Dues grans vies, I’Avinguda
Alfons XIll i la del Marques de Montroig, emmarquen el barri per la part de muntanya i
per la part de mar, respectivament. El barri és travessat, a més, per I’Autopista del
Maresme, que el creua amb un pas elevat i ocupa 46.2 hectarees i reuneix 3.395
habitatges (amb una mida de 50 m2 cadascun) en sis tipus de blocs, que varien dels 5
als 14 pisos d’algada (Pareja et al., 2005: 15).

Barris de Badalona [Font: Ajuntament de Badalona, 2018)

Com a tal, el barri va comengar a ser construit al desembre de 1962, per allotjar
poblacié procedent de processos d’intervencié urbanistica (expropiacions de la A-19,
desallotjaments de Montjuic i Somorrostro, etc.) i de les inundacions de la tardor de
1962. A partir d’aquell any es va traslladar al barri una gran quantitat de persones,
moltes d’elles gitanes, que es van instal-lar en edificacions prefabricades mentre es
construien els blocs de pisos. Aquesta construccio, promoguda per | “Obra Sindical del
Hogar y Arquitectura”, va ser posteriorment molt criticada per la seva mala gestid i la
qualitat de la construccid, amb molts habitatges afectats per patologies estructurals i
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tot tipus de desperfectes?’. En el mes de juny de 1985, I'Estat, a través del Reial decret
1009/85, va traspassar a la Generalitat de Catalunya (ADIGSA), el control de la qualitat
de les edificacions dels habitatges construits fins el 1980 i la promocidé publica
d’aquests. En els darrers anys s’ha executat diferents intents de renovacié urbanistica i
de reallotjament, alguns dels quals estan en desenvolupament en I'actualitat*®.

Vista aéria del barri de Sant Roc (Font: Google Earth, 2008)

Segons les dades de poblacié de I’Ajuntament de Badalona registrades al juliol de
2004, la poblacié del barri de Sant Roc era de 13.752 persones, de las quals
aproximadament 5.000 (un 40%) serien habitants autoctons d’étnia gitana, i uns 2.600
(19%) poblacié6 immigrada (Lépez, 2005). A 1 de gener del 2006, segons el
Departament d’Estadistica i Poblacié de I'ajuntament de Badalona, de la poblacié total
un 17% era d’origen Pakistanés, un 5% d’origen romaneés i un 3.8% d’origen marroqui,

% Com una mostra dels efectes negatius que aquesta intervencié negligent (i la falta
d’equipaments a I’ espai public) va tenir en la vida dels veins, entre 1972 i 1976 es van produir
una serie d’accidents que van causar la mort de varies persones: dos infants morts al caure la
barana dels pisos, una jove morta al caure una cornisa, altres dos infants atropellats per falta
de semafors, i un altre mort més al electrocutar-se amb un cable sense proteccid (Asociacion
Gitana de Badalona, s.f.)

*8 \Veure Tudela (1995; citat en Prieto, 2007:149), Garcia i Tapada, (2005); Pareja et al. (2005,
2004, 2003); Pareja i Tapada (2001). També, per a la historia del barri, de les mobilitzacions i
associacions que han pres part en ella, particularment en allo referent a la poblacié gitana,
veure Garriga (2003) i Prieto (2007: 147-153).
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representant la poblacié immigrada un 33% de la poblacio total del barri (Prieto, 2007:
150). Aquestes dades han de ser interpretades amb prudéncia, perqué tal com
apunten Rodriguez Garcia i San Roman (2007: 505) no es treballa amb un meétode
directe per a mesurar-los, especialment en el cas dels gitanos i les gitanes catalans i
originaris d’altres zones de I'Estat que no queden registrats ni per nacionalitat ni per
pais d’origen en les estadistiques oficials. D’altra banda, generalment existeixen
problemes per a obtenir dades desagregades per barri. Per acabar, una part important
de la poblacid rrom del barri no esta empadronada, i per tant, els registres municipals
poden no ser molt exactes.
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Bloc de pisos, barri Sant Roc (Font: Meritxell Saez, 2011)
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En tot cas, pel barri de Sant Roc totes les estimacions s'han mogut en un volum que va
de 300" fins a 1.500°° persones rrom d’origen romanés, en diferents moments. Tot i
que és probable que aquesta divergencia tingui relacié amb un augment de la poblacié
rrom en el periode que va des de 2004 fins al 2007. A partir d'aquestes i altres
estimacions aportades per Pajares (2006: 254) i Vincle (2006: 65), perd sobretot del
treball de camp realitzat, ens vam inclinar al 2008 per una estimacid que anava més en
la linia de les 600 persones; si bé ha anat disminuint de manera important
posteriorment. En aquest sentit, és necessari apuntar diverses questions: la primera és
gue entre el 2007 i 2009 van existir diversos processos migratoris des del barri cap a
paisos de la UE (com al Regne Unit), que tenen a veure sobretot amb les noves
condicions legals motivades per I'entrada de Romania com a Estat membre europeu a
partir de 2007°'. Aquesta mobilitat ha sigut molt intensa i ha suposat un canvi
fonamental en la preséncia del col-lectiu al barri. El segon és que la finalitzacié de la
moratoria en el 2009 va suposar probablement un nou canvi en la composicié de la
poblacié present a Catalunya, o al menys certa intensificacié de dinamiques de
mobilitat ja existents cap a altres paisos. Per una altra banda, cal tenir en compte
altres tipus de mobilitat de tipus estacional, que fan que segons el moment hi hagi una
major o menor preséncia (al setembre, per exemple, una part de la poblacié rrom que
residia a Sant Roc tornava a Tandarei coincidint amb les festes locals, per a veure a la
seva familia i fer gestions). En tot cas, i contra el que generalment es diu, no es va
produir un augment significatiu de la presencia d’aquesta poblaciéd ni en aquell
moment ni actualment, fins i tot s’hauria produit un davallada important en certes
zones.

Serra d’en Mena (Santa Coloma de Gramenet / Badalona)

La zona de Serra d’en Mena es troba formada per set barris que fan frontera entre els
municipis de Santa Coloma de Gramenet i Badalona. D’aquests, tres (Raval-Safareigs,
Santa Rosa i Fondo) pertanyen a Santa Coloma de Gramenet, i es corresponen amb els
districtes V (els dos primers) i VI d’aquest municipi. Els altres quatre formen part del
municipi de Badalona: Sant Antoni de Llefia i Sant Joan de Llefia (districte V), La Salut
(districte V) i La Pau (districte VIII).

* per part de Serveis Socials al 2004 (Peeters, 2005: 48).

% prieto (2007:153), a partir de la informacié facilitada per a la Comissaria de Mossos
d’Esquadra de Badalona, xifra la preséencia de poblaciéo rrom de Sant Roc en 1.500 persones
I'any 2007.

>l Durant el mes de desembre del 2006 i gener del 2007 varem constatar que aquesta
mobilitat no es donava Unicament des de Sant Roc, sin6é també des d'altres ciutats de |'Estat i
directament des de Romania. A més, des de linici del treball etnografic al 2005, vam coneixer
algunes families rrom de Sant Roc de la comunitat de Tandarei que havien estat o residit en
aquests paisos i alguns informants expressaven el desig d'establir-s’hi.
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Els 7 Barris Fronterers
de la Serra d’en Mena

T

Barris fronterers de Serra d’en Mena (Font: Consell Comarcal del Barceloneés, 2005)

D’aquesta manera, limita al Nord-oest amb altres barris de Santa Coloma, al Nord,
Nord-est, Est i Sud-est amb d’altres barris de Badalona (entre els quals esta Sant Roc) i
al Sud amb el municipi de Sant Adria de Besos. Per I'Oest, el riu Besds marca el limit
amb el municipi de Barcelona. La banda limitrof entre els dos municipis es troba més
elevada, aix0 produeix que una part dels carrers dels barris que composen la Serra
d’en Mena tinguin pujades molt pronunciades. Com senyala Requena (2003), aquest
espai era abans una frontera natural entre els dos nuclis urbans (Badalona i Santa
Coloma de Gramenet), que es va anar edificant a mesura que ambdés nuclis creixien®?:

[...] es el resultado de un proceso en el que la topografia del territorio, por un lado, y la
falta de planificacion y la especulacion del suelo motivada por las enormes presiones
demograficas que se iniciaron en los afios 1950, por otro, han sido variables clave. Es a
partir de esta década cuando la poblacién empieza a multiplicarse y, en un espacio
muy reducido de tiempo, aparecen barrios nuevos en los que las barracas y las
edificaciones se alinean en calles estrechas e irregulares. A medida que la poblacién se
fue concentrando en estas zonas, la masificacion obligd a ocupar los patios interiores
de las islas con construcciones totalmente irregulares a las que, todavia hoy, se llega
desde la calle por pasajes y pasillos. Por el mismo motivo, las escasas infraestructuras
en estos barrios se vieron desbordadas.

De cara a resumir el perfil de la poblacié immigrant a la zona, ens vam trobar de nou
amb la dificultat d’obtenir dades desagregades per barri. Les que existeixen sén de
dates diferents (perqué depenen de dos municipis) i generalment fan Us d’un altre
tipus de criteris (municipal, per districte), en lloc del barri. Segons la documentacié del
Pla de Barris de Serra d'en Mena (2005), el total de poblacié per a aquesta zona, al
2003, era de 87.871 persones, de les quals 51.138 persones vivien en el terme

2 per aprofundir en el procés historic d'autoconstruccié en aquests i altres barris similars, es
pot consultar Capel (1990: 51-57), per a un dels barris que componen Serra d'en Mena, també
Olivé (1974). Ambdds citats a Requena (2003).
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municipal de Badalona i 36.733 ho feien en el de Santa Coloma de Gramenet. A la
seglient taula es pot observar la distribucid per barris:

POBLACIO, DENSITAT | HABITATGES DELS BARRIS DE L’AREA

L. . Habitatges
Municipi Barri FORIac dadlas Superficie Familiga\rs

Ha
1991 | 2001 | 2003 2001
Badalona Sant Antoni de Llefia | 16.638  14.530 14.901 386 38,57 5.823
Sant Joan de Llefia 15944 13468 13.904 496 28,05 5.138
La Salut 18.692 16282 17.421 488 35,73 7.128
La Pau 5117 4.402 4912 503 9,76 1.749
Total 4 barris 56.391 48.682 51.138 456 112,11 19.838
Santa Coloma |El Fondo 17.860 14263 15.033 547 27,48 5.940
de Gramenet [Santa Rosa 13.940 11475 11.897 472 2522 4632
Raval-Safareigs 10.625 9.246 9.803 256 38,33 3.787
Total 3 barris 42.425 34984 36.733 404 91,03 14.359
Total area 98816 83.666 87.871 433 203,14 34.197
Total Badalona 218.725 205.836 214.440 101 2.117,00 83.968
Total Santa Coloma de Gramenet 133.138 112.992 116.012 165 705,00 45741

Poblacié, Densitat i Habitatges dels barris de I"Area Metropolitana de Barcelona (Font: Pla de Barris
Serra d’en Mena, 2005)

Les dades més recents sobre la poblacié immigrant desglossada per barris obtingudes
en aquell moment corresponen, per a Badalona, al Padré municipal d'Habitants del
2002 i, per a Sant Coloma de Gramenet, al Padré municipal d'Habitants del 2005.
Evidentment l'antiguitat i la diferéncia de dates entre ambdds no permeten xifres ni
tan sols aproximades a la realitat actual dels esmentats barris, encara que poden servir
per esbossar la situacié prévia. Es important, no obstant aixd, no comparar-los, perqué
la preséncia de poblacié immigrant a partir de 2002 es va incrementar i podria induir a
la percepcid erronia que uns barris tenien una proporciéo molt més gran, quan no tenia
perque ser necessariament aixi. Segons el primer, el tant per cent mig de poblacid
immigrant en aquests quatre barris de Badalona era del 6.5, amb 3.432 persones
immigrants d'un total de 51.576 persones. Sent la poblacié immigrant majoritaria, la
marroquina, representada per 1.331 persones (un 38.7% del total d'immigrants).
Respecte als tres barris pertanyents a Sant Coloma de Gramenet comptaven, el 2005,
amb 11.671 persones d'origen estranger, repartides gairebé a parts iguals entre els
districtes V (Raval-Safareig) i VI (Fondo), la qual cosa representava un 28.9% del total
de poblacié d'ambdds districtes (40.355 persones) >3 No obstant aixo, aquesta
distribucié no era uniforme: el districte VI (Fons) tenia una poblacid significativament
menor, per la qual cosa la proporcié de poblacié immigrada era major (un 34.5% del

>3 Remarcar, per exemple, respecte als canvis esmentats abans, que la poblacié total d’aquests
barris semblava haver incrementat com a minim en 4000 persones des de 2003 (dades de la
taula del Pla de Barris).
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total de 16.940 persones). A més, la poblacié majoritaria entre la immigrant era, per al
districte V (Raval-Safareigs i Santa Rosa), la d'origen marroqui (20.45%), mentre per al
districte VI era la d'origen xinés (29.8% del total de poblacié immigrant resident en el
districte).

Resta de barris

Finalment, i respecte a la resta de zones, no vam comptar amb una informacié de
primera ma (en la majoria dels casos) que ens permetés fer una estimacié de la
poblacié actual, si bé vam apuntar a partir del treball de camp que, com a minim, en
Horta-Guinardd, Collblanc-La Torrassa i Sants-Montjuic existien o van existir al llarg de
2008 nuclis de poblacié®. A banda d’aquests, i atenent a les dades que oferien la resta
d'investigacions i les informacions recollides sobre altres territoris durant el treball de
camp, un dels nuclis principals no explorats durant la recerca va ser Tarragona ciutat
(on Vincle estimava 60 persones al 2006) i segurament es podrien assenyalar alguns
més. En tot cas, seguint altres investigacions, el nombre total en tots aquests barris no
hauria excedit generalment les 250-300 persones, encara que aquesta situacio hauria
pogut canviar amb certa magnitud en diferents moments. Com també apunten Peeters
(2005) i Pajares (2006), podriem estar parlar d’'un volum de poblacié rrom romanesa
que, encara que hagués augmentat, no hauria superat probablement els pocs milers
(unes 3.000-4.000 persones)®, no arribant ni a un 5% de la poblacié romanesa
immigrant total. Un volum molt menor al que acostumen a atribuir els mitjans de
comunicacidé i d’altres ambits d'actuacié. A més, com vam dir seguint les dades
obtingudes a través del treball de camp que vam realitzar, no s'ha produit en cap
moment en els Ultims anys una arribada massiva de poblacié rrom a Catalunya, tal com
es va anunciar i pressuposar en diferents mitjans de comunicacié en relacié, per
exemple, a la dificil situacio a Italia de la poblacié rrom. En aquest sentit, és important
destacar el risc que representa la utilitzaci6 de xifres poc contextualitzades i
informacions tendencioses, respecte a la generacié de prejudicis i alarma social al
voltant de la poblacié rrom; pero també cal insistir en que les dades que les
administracions i actors socials utilitzin estiguin basades en estudis responsables i en
profunditat, per tal de garantir intervencions i aproximacions adequades.

2.3.2 Diversitat interna i segmentacio territorial

En el nostre context existeix un imaginari col-lectiu molt intens dels gitanos romanesos
gue implica certes idees homogenies sobre la seva situacio, generalment expressades
a través de mites o categoritzacions de caracter negatiu molt intens. Tot i aixi, en la

> També a Sabadell, pero abans, com s’ha esmentat; i de forma més minoritaria també en
altres de les zones en les que vam treballar (Sant Adria del Besos, altres barris de Badalona i
Barcelona, etc.).

>° peeters (2005: 49), estima entre 700 i 1.100 per a Barcelona i Badalona. Pajares estima poc
més de 2.000 (2006: 238), encara que senyala que el Secretariat Pastoral Gitano la xifra en
unes 3.000 persones per a tota Catalunya.
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practica existeix també un enorme desconeixement de la poblacié rrom romanesa en
general i, en particular, sobre aquella que esta present a Catalunya i les seves
condicions de vida, practiques i caracteristiques. En realitat, quan aprofundim en el
coneixement d’'una determinada col-lectivitat, I'heterogeneitat acostuma a ser la
caracteristica dominant; i la poblacid rrom romanesa que viu a Barcelona i altres
ciutats catalanes no és una excepcio, tot i la seva condicié de minoria marginada, en
un numero significatiu, en diferents ambits i nivells. Com descriuré més endavant,
aquesta heterogeneitat s’expressa, independentment d’una certa identitat
compartida, en una distribucié de vica, per lloc d’origen o de residencia actual;
costums, manera de vestir i organitzacié social i familiar; situacio social i econdmica i
laboral; Us del rromnes o romani i el romanes; i finalment, els diferents processos
biografics i migratoris individuals, entre altres aspectes.

La migracio de la poblacié rrom romanesa presenta un marcat caracter comunitari,
amb una preséncia, com a minim per al segment més visible, distribuida en diferents
zones i barris amb una correspondéncia relativament clara amb la zona/localitat de
procedencia a Romania. Fet que posa de manifest el funcionament de les xarxes
socials de suport en el procés migratori. En aquest sentit, del 2005 al 2009 vam recollir
informacié sobre poblacid rrom de llocs d'origen diferents que es distribuien en
diverses zones de I'Area Metropolitana de Barcelona.

Es important esmentar que una majoria de la poblacié rrom romanesa que s'havia
establert a Catalunya fins aquell moment, o almenys la majoria de la que havia format
part del segment més visible, tenia el seu origen en una mateixa zona, la provincia
(judet) d'lalomita, al sud-est del pais. La informacié recollida a partir del treball
etnografic tendia a confirmar aquesta dada, situant la seva procedéncia
fonamentalment en el municipi de Tandarei. També, perd, es va constatar altres
procedencies de llocs molt propers a aquesta primera poblacid, com sén Slobozia i
Fetesti i algun cas de Constanga que integren juntament amb Tandarei, les zones
originaries d’'un mateix grup de poblacié rrom clarament diferenciat d'altres, el dels
rrom de Murgeni que també resideixen en el Barcelones®.

*% Es necessari senyalar que tot i que en aquests barris de desti migratori resideixen families
procedents de Murgeni i Tandarei, la poblacié rrom de Romania com a minim s"ha diversificat
en relacié als pobles d’origen.
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Mapa del judet lalomita, on es troba la localitat de Tandarei (Font: City Population, 2018)

Mapa del judet Vaslui, on es troba la localitat de Murgeni
(Font: City Population, 2018)
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La localitat de Tandarei®’ es troba situada a la part Nord-est del comtat de lalomita i
forma part de la seva xarxa urbana juntament amb els municipis de Slobozia, Fetesti i
Urziceni. Tandarei va ser declarada ciutat al 1968 i esta configurada en tres zones:
T&ndarei, Tandarei Gara i Strachina. Es una ciutat de 11.325 hectarees i estd menys
desenvolupada economica, técnica i socialment que les altres tres ciutats del comtat
perd ocupa una posicio clau a I'area Nord-est de la comarca. La ciutat es troba en la
categoria de petits municipis (menys de 20.000 habitants) amb un total, segons el cens
del 2002, de 12.462 habitants, dels quals un 13% sén rrom>® i, segons el cens del 2011,
la poblacié ha augmentat a 13.219 habitants dels quals 1.435 sén rrom.

El desenvolupament de la ciutat de Tandarei durant les ultimes décades ha estat
influenciat per diversos factors: el transit de la ciutat per carreteres nacionals i
comarcals; la xarxa ferroviaria Fetesti-Faur que connecta dues arteries principals de la
xarxa ferroviaria nacional (Bucarest, Braila i Bucarest-Constanza); el riu lalomita al sud i
el llac de Strachina a I'oest; la ubicacio de la plataforma industrial al Nord-oest de la
ciutat i la connexié amb ['artéria Slobozia-Fetesti; la construccié d’edificis i
instal-lacions educatives i sanitaries a la part oriental de la ciutat ha fet augmentar
I'atractiu d'aquesta zona en detriment d'altres districtes™. En les pagines segiients,
afegiré imatges de la localitat de Tandarei i de Fetesti:

Entrada de Tandarei (Font: Meritxell Saez, 2008)

>" per més informacié veure: < http://primaria-tandarei.ro/node/1066 > [Consulta juny 2018].

*8 Aquestes dades corresponen al del juliol de 2002 (Centrul de Resurse pentru Diversitate
Etnoculturala). Amb tota probabilitat aquest percentatge és superior pel biaix en les dades

estadistiques esmentades ja en aquest capitol.
* per més informacié: Strategie de dezvoltare Tandirei, 2014-2020. Veure en,

<http://primaria-tandarei.ro/node/1066 > [Consulta, juliol 2018].
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Carrer d’un barri de Tandarei (Font: Meritxell Saez, 2008)

Carrer d’un barri de Tandarei (Font: Meritxell Saez, 2008)
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Vila en construccid, Tandarei (Font: Meritxell Saez, 2005)

Barri de Fetesti (Font: Meritxell Saez, 2011)
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Centre de Fetesti (Font: Meritxell Saez, 2011)

En les diverses estades realitzades durant el treball de camp en context d’origen es
constatava que a Tandarei la poblacid rrom havia estat la més empobrida i
tradicionalment relegada al barri de Strachina (anomenada la tigania, tant per la
poblacié no rrom com per la rrom), zona periférica i més aillada respecte del centre de
la localitat. Encara que al llarg del treball de camp, vaig observar una millora en la
capacitat economica d’alguns grups domestics de la poblacié rrom probablement
derivat del procés migratori. Per exemple, per una banda, les families que podien
marxaven de Strachina (Tsigania) per anar a viure a l'altra banda de I'estacié i anar
millorant la construccié de les seves cases un cop instal-lades als nous barris. Com més
endavant descriuré, fins i tot algunes d’elles (una minoria) havien construit la seva casa
al centre del municipi. D’altra banda, I'any 2011 vaig observar que estaven arreglant-se
alguns dels habitatges de Strachina (Tsigania), molts dels quals anys anteriors es
trobaven molt malmesos. Malgrat aquests canvis, part de la poblacié rrom de Tandarei
seguia vivint en condicions materials precaries i amb dificultats en I'accés a diferents
serveis i drets basics. En el context de desti de Barcelona, la poblacié rrom romanesa
originaria de la zona de Tandarei vivia principalment en el barri de Sant Roc
(Badalona), i en menor mesura en altres llocs. Alguns d'ells en barris propers, com per
exemple, els que conformen la zona de Serra d’en Mena, particularment La Salut
(Badalona) i, en alguns moments, Santa Rosa (Santa Coloma de Gramenet). També
vam coneixer families que vivien a Pep Ventura (Badalona) i Sant Adria del Besos. Unes
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altres vivien en barris una mica més allunyats, dintre de I'Area Metropolitana de
Barcelona, en concret en Horta-Guinardd (Barcelona), Sants-Montjuic (Barcelona)
Ciutat Vella (Barcelona) i Collblanc (L'Hospitalet de Llobregat). Finalment, existien
altres nuclis també provinents de Tandarei com a minim a Sabadell (Les Termes) i
Tarragona, a més d'aquells que, haguessin o no viscut en algun dels barris anteriors, en
aquells moments es trobaven en altres ciutats de I'Estat (Madrid, Alacant, entre altres)
o altres paisos (Regne Unit, Irlanda, Franga, etc.).

Un altre segment de poblacid rrom romanesa, que en un principi semblava menys
nombrosa respecte a la Tandarei perd que va anar guanyant preséncia, va ser la
poblacid rrom originaria del Nord-est de Romania (prop de la frontera amb la
Republica de Moldavia), i en concret de la poblacié de Murgeni (Vaslui) i altres
localitats relativament properes®. Aquesta comunitat rrom ha seguit la mateixa
estrategia migratoria dels rrom de Tandarei i en poc temps es va convertir en la més
nombrosa en la zona de Serra d’en Mena i en altres barris de Santa Coloma de
Gramenet, tot i que al 2011 una familia rrom de Murgeni amb la qual vaig tenir més
contacte etnografic es va traslladar a viure al barri de Sant Roc®.

La localitat de Murgeni esta situada a la part central-oriental del comtat de Vaslui, a
I'altipla central de Moldavia, a la frontera amb el comtat de Galati i esta formada per
les zones seglients: al Nord-oest, municipi de Gagesti; Nord-est, Comuna Falciu; Est, el
riu Prut, la frontera entre el pais i la Republica de Moldavia; Sud, Comuna Cavadinesti;
Comtat de Galati i comuna de Blagesti-Vaslui; Sud-est, comuna de Malusteni; Est,
comuna Epureni. Murgeni es troba a la part més oriental de Romania a 35 km de
Barlad. Té la categoria de petit municipis (menys de 20.000 habitants). El cens del 2002
indicava una poblacié de 7.674 habitants, dels quals s’estima que un 13% sén rrom® i
el cens del 2011 indicava una poblacio de 7.119 habitants dels quals 1.384 sén rrom.
En aquest territori, I'ocupacié de la poblacido és predominantment l'agricultura i la
ramaderia.

La poblacié rrom a Murgeni viu, generalment i exceptuant alguna familia que ha
millorat la seva situacié en origen, en condicions de forta precarietat material. El
paisatge de Murgeni és irregular i separa facilment algunes zones del poble. Tot i que
no vaig observar un barri clarament delimitat com és la zona més interior de Strachina
a Tandarei. Les families amb pitjor situacié econOmica residien en zones més
allunyades del centre, en un espai més conglomerat de parcel-les i sense una definicié
del tragat dels carrers. En la darrera estada al 2011, vaig constatar que els habitatges
de les families rrom residents al llarg del carrer principal de la localitat estaven sent

% per exemple, es poden considerar també que formen part de la comunitat de Murgeni
families rrom provinents de Bacesti. Aquestes comparteixen com a minim lligams de parentiu.

®1 Durant els anys de treball de camp (2005-2014) no vaig obtenir informacié de persones rrom
de la comunitat de Murgeni que haguessin accedit a d’altres destins migratoris.

2 Dades del cens del juliol de 2002 (Centrul de Resurse pentru Diversitate Etnoculturala).
Probablement és d'aplicacié el mateix que per al de Tandarei.
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arreglats o fins i tot s’estaven construint de nou. També hi havia diferents cases petites
dins de Murgeni habilitades per a celebrar els cultes pentecostals. Semblava que
alguna cosa estava canviant, com a Tandarei, probablement a causa del procés
migratori. En les pagines seglients, mostraré algunes imatges de la localitat de
Murgeni:

Entrada i centre de Murgeni (Font: Meritxell Saez, 2011)
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Murgeni (Font: Meritxell Saez, 2011)
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Murgeni (Font: Meritxell Saez, 2011)

Centre de Murgeni (Font: Meritxell Saez, 2011)
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Murgeni (Font: Meritxell Saez, 2011)

Murgeni (Font: Meritxell Saez, 2011)

La imatge segiient és d’'una dona rrom de Murgeni, amb el seu bebé de pocs mesos a
la parada de Plaga Catalunya dels Ferrocarrils de la Generalitat cami al Consolat de
Romania de Barcelona amb la finalitat de tramitar la seva documentacié i la del bebe
per retornar al seu pais:
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Maria, dona rrom de Murgeni amb el seu bebg, a
Barcelona (Font: Meritxell Saez, 2007)

En aquesta altra imatge apareix la mateixa dona rrom amb el seu bebeé a la localitat de
Murgeni, Romania.

Maria i el seu bebé amb els seus parents a Murgeni (Font: Meritxell Saez, 2007)
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Grup de parents del vica Ursari de la ra¢a Pantichesti de Murgeni:
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2. Races, territoris i autoritats

En aquest segon apartat, Races, territori i autoritats, faig referencia al funcionament
intern de les comunitats rrom a partir d’elements i pautes propies de la cultura gitana i
|"adaptacié d’aquestes als nous contextos.

2.1. Distribucid, oposicio i independeéncia de les races

Ardévol (1986: 61-107) a Vigencias y cambio en la cultura de los gitomos14 exposa que
els llinatges o races™ gitanes sén independents entre si i autonoms. El sistema es
fonamenta en I'oposicid i la independencia d’aquests. Per tant, no existeix cap unitat
politicament superior perque no hi ha un principi estructural que relacioni i jerarquitzi
aquests grups. Exposa que no respon a una caracteristica de I"organitzacid tradicional
gitana dels grups de parentiu que un grup domini sobre la resta o dos grups pugnin per
desplacar-se mituament o es reparteixin el seu domini i influencia sobre els altres.
Aixd succeeix quan nuclis de poblacié gitana han estat construits artificialment,
agrupant indiscriminadament a persones de diferents races que vivien independents.
La distribucio de les races i la seva autonomia son caracteristiques essencials al sistema
de dispersio territorial dels gitanos i de la seva organitzaci6 economica. L'autora
assenyala que en |"autonomia de les races, les comunitats gitanes han trobat la solucié
més o menys efica¢ per desenvolupar-se, perpetuar-se i expandir-se dins una societat
majoritaria, organitzada i amb recursos. Perd aquest tipus de relacié requereix que la
minoria controli el seu creixement relatiu, que no es sobrepassin les proporcions
maximes tolerables al nivell de les comunitats locals.

D’aquesta manera, com he descrit abans, per als rrom de les comunitats de Tandarei i
Murgeni, diferents sectors d’una mateixa raza s’assenten en diferents llocs, sent
habitual que aquesta dispersidé es produeixi en una area geografica determinada. A
Romania, en cas dels rrom de la comunitat de Tandarei és el poble de Fetesti i en el cas
de la comunitat rrom de Murgeni un dels pobles seria Bacesti. Aquesta dispersid
territorial també es déna en la mobilitat de la migracié transnacional i segons les
possibilitats que els diferents destins puguin oferir. Per tant, semblaria reproduir-se la
mateixa pauta de dispersid, repartint membres de les races a les principals ciutats
d’Europa, aquelles que poden proporcionar més possibilitats economiques, fins i tot si

14 , . . . .
L'autora exposa en aquest capitol, qiiestions rellevants de les comunitats gitanes de les

ciutats de Barcelona, Granada i Madrid dels anys 60 i 80, aspectes estructurals imprescindibles
gue son extensibles a |'organitzacié social i politica rrom de la resta de |'Estat espanyol en
aquells moments i que, en l"actualitat, s6n vigents també per a les comunitats gitanes
romaneses tractades en aquesta tesi.

1> Seguint el que exposa San Roman (1994: 49) sobre els termes llinatge i raza, aqui, faré us del
primer quan faci referéncia al que |'autora anomena sector de llinatge, perd en general
utilitzaré la paraula raza per ser el terme que utilitzen els rrom i que, com diu |"autora, és en
algun aspecte diferent, al que referim les antropologues i els antropolegs quan parlem de
llinatge.
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cal a d"altres continents. El conte gitano rus anomenat: “De por qué los gitanos viven
dispersos por todo el mundo” (Tong, Diane 1997: 47), ho representa bé:

Hace mucho, mucho tiempo, un gitano viajaba con su familia. Su caballo era flaco y de
patas endebles, y a medida que la familia iba creciendo, le resultaba mas dificil tirar de
la pesada carreta. Esta pronto se llené tanto de nifios que el pobre caballo apenas
podia avanzar a trompicones por el camino sembrado de baches.

A medida que la carretera daba tumbos, oscilando primero a la izquierda,
balanceandose después a la derecha, las cacerolas y las sartenes se iban cayendo, y de
vez en cuando algun nifo descalzo daba con la cabeza en el suelo.

Lo peor no era durante el dia (cuando se podian recoger las cacerolas y a los nifos),
sino por la noche, cuando no se veia nada. En cualquier caso, équien podia llevar la
cuenta de una tribu como ésa? Y el caballo seguia recurriendo a duras penes su camino.

El gitano viajé por toda la Tierra, y alli donde iba dejaba un nifio tras de si: un nifno,
otro, otro mas...

Y asi es como los gitanos se dispersaron por toda la Tierra.

Aixi, com especifica I'autora, cada membre de la raza conviu amb els seus parents
lineals, i sap on pot trobar altres ubicacions de la seva raza sent aquesta pauta de
dispersié un punt de suport fonamental per a les persones gitanes en els seus
desplagaments i per diferents raons: guanyar-se la vida, escapar del gitano enemic o
del gadje, buscar treball i hospitalitat. L’autora exposa que els mecanismes tradicionals
segueixen operant per si sols o relacionats amb aquests processos migratoris. | refereix
als punts d“articulacié genealogica que serveixen de linia frontissa que permet la
creacio de noves races o fent possible una dispersid més gran de les ja existents.
Possiblement, les cites seglients refereixen a aquesta idea. Tal com expressava un
informant rrom de Tandarei: “Todos los rrom son hermanos y antiguos. Tengo familia
en Madrid, pero no contacto, cuando no estas juntos te olvidas, coges cariiio de otro...
pero cuando estas cerca es tu familia”. | al barri de Sant Roc, un home rrom de trenta
dos anys, del mateix poble deia:

[...] la familia es la que ves siempre, la que vive cerca de ti, en tu pueblo. Por eso todos
estamos en el mismo pueblo. La familia es la que esta cerca porque la llevas mas en el
corazon. Si estd lejos no la ves, el corazén se va olvidando. Pierdes la familia si vive
lejos. Si vas a otro pais, buscas que la familia te ayude a buscar trabajo y casa. Si, pero
la relacién hay que irla haciendo poco a poco.

Per tant, no és habitual trobar moviments de persones aillades entre els i les gitanes.
Més aviat, es tracta de grups familiars o de segments sencers de llinatges™®. Durant el

18 Es el que San Roman (1994:61) anomena “comunitat local de parents” que pot ser “complert
i localitzat” o “un segment d’un grup dispers més ampli” la funcié principal del qual és
controlar una area de recursos. Com |"autora descriu: “Sovint sén una enorme familia extensa
perdo més sovint es tracta d’'una comunitat local de parents, a vegades segment d’un grup
dispers per diferents assentaments i ciutats, el centre del qual és un segment lineal o un
Ilinatge que vincula unes quantes families i s’hi ha afegit altres parents que demanen I'annexio
0 a qui s’invita que ho facin. | a vegades també a costa de desplacgar a gitanos d’altres grups”
(San Roman. 1994:63)
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treball de camp, només he conegut una persona rrom que podria respondre a aquesta
excepcionalitat, en tant que de manera intermitent durant molts anys i en |"actualitat
de manera més permanent, ha residit a |I'estranger i el seu grup de relacions més
proper, a part de la familia amb la que manté contacte, correspon a persones
immigrades d’altres paisos i no gitanes, amb els que comparteix alguns elements
culturals (llatinoamericans) tot i les diferéencies. La dispersid de les races, |'oposicié i la
independencia entre aquestes fan que no existeixi una estructura estable que aglutini
els diversos grups. Per tant, les relacions dels diferents grups de parentiu es basen en
aquesta independéncia que és economica i politica. Que els dona una entitat social
propia i diferenciada per referéencia i I'oposicio a una altra raza. D’aquesta manera, San
Roman (1994: 52-53) planteja que els grups de persones gitanes mantenen
I"exclusivitat d’explotacié o acords negociats amb altres grups respecte a recursos
locals concrets. Un territori concret s"adscriu a una raza i el fa servir el grup de parents
gue el vertebra (territorialitzacid). L'autora descriu que si es vol ampliar el territori o
trobar-se un altre perque I'anterior s"ha perdut en una baralla, una solucié pot ser
disposar de més gent: les races poden negociar i pactar |"associacio a través de parents
d’altres llocs (familia retirada) o consolidant els vincles que ja es tenen amb altres
grups de parents, reprenent la connexio i enfortint-la a través d’enllagos matrimonials.
Mantenint acords i benefici comu o defensant I'explotacié exclusiva d’uns recursos
vinculats a un territori determinat, aixi podem trobar una zona de la ciutat o un poble
on només hi ha gent d'un grup de parents i impedeixen |'assentament daltres. Per
exemple, en el cas de la comunitat rrom de Tandarei, les informacions de camp
indicarien que possiblement van haver de pactar amb la poblacié de gitanos autoctons
del barri de San Roc en tant que aquests estaven abans que els romanesos i respectar
una jerarquia on els romanesos tenien una posicid més baixa respecte a d’altres.
D’altra banda, informacions de camp obtingudes recullen |"associaci6 de membres de
dos grups domestics, una de la comunitat de Tandarei i I'altra de Murgeni, per a la
recollida de ferralla a partir del contacte establert al barri de Sant Roc i el
descobriment d"antics vincles de parentiu.

2.2. Control Social, solidaritat i conflicte

Liégeois (1983: 84) exposa que el control social garanteix la regularitat i la perennitat
de les estructures de la comunitat rrom. El control social s’exerceix de manera difusa.
Existeix un corpus de regles i prohibicions relacionades amb la preparacié del menjar,
la neteja del cos, la manera de vestir i les formes de comportar-se entre les persones
de diferent sexe. Aquestes regles es basen en la separacid dicotdmica entre persones i
objectes purs i impurs, les conductes que permeten mantenir un estat de puresa i les
que podrien tacar i tornar impur. El conjunt dels codis és un principi fonamental de
diferenciacié dels vici entre si. Cadascu senyala a l'altra conductes sinonimes
d’impuresa del qual convé apartar-se per no embrutar-se. La major part dels actes de
les persones no gitanes es troben en el terreny d’allo prohibit. El contacte amb elles
suposa el risc d’embrutar-se. D’aquesta manera el codi marca una frontera entre els
gitanos i els gadje, i esdevé fonamental en el manteniment de la cohesid social i de la
identitat de grup. La transgressié o desobediéncia de les regles impliquen un
procediment de concertacié o de justicia on les formes de discussié poden variar pero
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I"essencial és la regulacio de la societat en un consens maxim. Quan s ha d’establir una
culpabilitat i una sancié és la comunitat en el seu conjunt qui exerceix el poder de
decisid. Les sancions poden ser de diferents ordres i amb el temps també han variat.

Les més freqlients son economiques, en forma de multa que la persona culpable ha de
pagar. El grup de parents és qui reuneix la quantitat a pagar sent aixi una
responsabilitat col-lectiva. Liégeois descriu (1983: 86):

Si las alianzas permiten la produccién y la reproduccion de las estructures, las reglas
que las permiten la mantienen y la conservan. Si los matrimonios son los actos que
hacen las estructuras [...] el control social viene a juzgar los actos. Si las alianzas
determinan el volumen y la forma de la sociedad, la regulacién social asegura la
densidad y la perennidad.

Fraser (2005: 244) afegeix que la persona gitana mai esta sola i no pot pensar-se d’una
altra manera. Unicament es contempla |'exclusié del grup davant la gravetat d"algun
fet. | en el mateix sentit, Liégeois (1983: 83, 1994: 83) planteja que el castig més
terrible és I'exclusid del grup perque la persona només existeix per les seves relacions
amb els altres i quan es produeix esdevé la mort social de I'individu de la seva propia
comunitat on la persona deixa de ser reconeguda com a tal.

En aquest sentit, Fonseca (2009: 11-27) recupera en la seva obra, la historia de
Papusza'’ que ha esdevingut un exemple de mort social per marime (la impuresa). A
aquesta dona se la coneix amb el seu nom de gitana, Papusza, que significa nina, tot i
que el seu veritable nom era Bronislawa Wajs. Va ser una de les poetes gitanes més
importants i conegudes: “Vivié toda su vida en Polonia y cuando murid, en 1987, no se
enterd nadie”. La familia de Papusza era nomada. Formava part d’un tabor o grup de
families que viatjaven a cavall i carros. La seva gent eren arpistes i transportaven els
seus grans instruments per tot arreu. Durant els viatges el tabor estava en contacte
amb altres caravanes del mateix clan (I"autora utilitza aquest concepte) que viatjaven
seguint altres rutes. Papusza sabia llegir. La van casar als quinze anys. Va ser un
matrimoni arreglat amb un arpista vell i respectable, Dionizy Wajs. Era un casament bo
pero ella es sentia desgraciada. No va tenir descendéncia. Va comencar a cantar. Amb
el seu marit va tenir acompanyament musical basat en la gran tradicié gitana de
narracions improvisades i de cangons populars, i va composar balades. Les cangons de
Papusza eren angoixants i nostalgiques, sobre |'amor impossible i I'anhel d’una
llibertat perduda. Com altres cangons gitanes parlaven de desarrelament i del lungo
drom o llarg cami. Papuzsa va perdre un centenar de membres de la seva familia
durant la guerra. Les seves grans cangons que ella sovint titulava Cancidn salida de la
cabeza de Papuzsa, cantades per ella sén un estil que avui en dia encara sorpren. Ella
va escriure i cantar sobre llocs i incidents especifics, donant testimoni. Va escriure una
llarga balada autobiografica de quan s’amagaven en els boscos durant la guerra, que
es titulava Ldgrimas de sangre: lo que pasamos bajo los alemanes en Volhynia en los
afios 43 y 44, sobre la seva gent i la possible amenaga del mén gadjikane (no gitano) i

7 Veure pel-licula PAPUSZA: Accessible en: <https://youtu.be/gZUYbC2ZML8> [Consulta: juliol
2018].

12Q



sobre els jueus amb els quals els seus havien compartir boscos i destins, per exemple,
“Ashfitz”.

Al 1949, Jerzy Ficowski va recollir i transcriure els seus relats que ella havia copiat amb
gran esforg en romani, escrivint foneticament en alfabet polonés. | un any més tard,
van apareixer alguns poemes d’ella a la revista Problemy. Ficowski es va convertir en
un assessor sobre la cultura gitana i donava suport a la politica governamental de
I"assentament de com a minim quinze mil gitanos polonesos que havien sobreviscut a
la guerra. Ficowski cita a Papusza com un ideal i indica que els seus poemes podrien
ser usats com a propaganda entre els gitanos. Tot i que els seus poemes constitueixen
una elegia d"aquesta vida confiscada més que abandonada, Ficowski va assegurar que
Papuzsa participava i era portaveu d"aquells canvis. Dos mesos després de la publicacid
a la revista, ella va rebre amenaces de gitanos enviats que la feien culpable de la
campanya polonesa per acabar amb la manera de viure tradicional gitana. L"acusaven
d’haver col-laborat amb un gadje. A Papuzsa I"havien interpretat malament ambdues
parts. Tot i el seu esforg per aclarir la seva posicié ningu li va fer cas, fins i tot va arribar
a cremar més de tres-cents poemes que estava preparant. Va escriure una carta a
Ficowski demanant que aturessin la publicacid i advertint que el que li suposaria a ella i
també a la seva gent. Després de la publicacié dels seus poemes, Fonseca (2009: 17-
18) recorda que Papuzsa va ser sotmesa a judici, declarada impura i desterrada del
grup:

La citaron ante la maxima autoridad de los roma polacos el Baro Shero, Gran Jefe o
anciano. Después de una breve deliberacion se le declaré mahrime (o magherdo entre
los roma polacos), impura: el castigo era la exclusién irreversible del grupo. Papusza
pasé ocho meses en un hospital psiquiatrico de Silesa: luego, durante los treinta y
cuatro afios siguientes, hasta su muerte (en 1987), vivi sola y aislada (hasta Ficowski
cortd la relacién con ella, quizas con el propdsito de no perjudicarla mas). Su propia
generacion la rehuyd y la siguiente no la conocid. Se convirtio en su nombre: una
mufieca muda y desechada. Salvo un breve periodo a finales de los afios sesenta, en
que salié a la luz con algunos de sus mejores poemas. Papusza nunca volvié a cantar.

[...] Papuzsa fue condenada a una muerte en vida por una connivencia real o
imaginaria con los gadje. La dura ley de los gitanos (que contradice tan cruelmente el
estereotipo romantico del espiritu libre romani) prohibié la emancipacién de los
individuos en ares de la preservacién del grupo. [...] La expulsidon de Papuzsa es un
ejemplo de las propias exigencias de conformismo asociadas mds habitualmente con
los gadje.

El milagro es que los gitanos hayan podido evitar como grupo una asimilacién que ha
significado siempre una rendicidon. Aunque Papuzsa en concreto fue sacrificada,
sobrevive también.... gracias al gadjo Ficowski. Puede que Papusza estuviese ya
condenada antes de conocerle... condenada por no tener hijos y por las mismas cosas
que han llegado a parecer liberadoras a un grupo creciente de roma: por cantar con
voz propia y no solo por el grupo; por escribir las cosas.
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Papusza, 1949.
(Font: Pagina/12: RADAR, 11 d’octubre de 2011)

Ardévol (1986: 75) exposa que el sistema de parentiu regula les aliances, les hostilitats,
la cooperacid, la solidaritat. La persona gitana classifica a les altres segons la seva
pertinenca o no al mateix grup parental. La seva identitat esta també en funcié de Ia
seva inclusid i exclusid a un grup parental determinat. La diferéncia entre parents i
estranys defineix el tipus de relacié que s’estableix entre dues persones. D’aquesta
manera, la persona té I'obligacié de defensar a membres de la seva raza que hagin
estat ofesos per insult, agressid o qualsevol altre tipus d’abus. Per tant, el conflicte
entre dues persones implica als seus respectius grups parentals. Per a la defensa del
grup al qual es pertany i el prestigi d’aquest grup enfront d’altres és fonamental
mantenir tot aquest corpus relacionat amb la persona gitana.

D’aquesta manera, San Roman (1994: 51) il-lustra amb una historia real sobre un
conflicte succeit al 1990, com la raza es comporta com un grup i es diferencia de la
resta, fins i tot el que s’entén per “familia” (més enlla de la raza), en els litigis i en els
ajustaments territorial, actuant sola. Moment en el qual es pot distingir amb claredat
la raza davant de la resta:

La historia tracta d’una baralla, d"una quimera, que diuen els gitanos, entre dos grups
de parents locals a i b en una ciutat (1), pero al mateix temps tots dos s’estendrien
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dispersament per altres ciutats (2,3,4). La quimera va enfrontar a mort els a amb els b.
A la ciutat 4 van saber qué havia passat: un a havia mort un b. Com a conseqiiéncia, a
va sortir disparat de la ciutat 4. Perd no es van endur ni un sol parent més. Van haver
de fugir a corre-cuita i ben lluny, perque els b sén un grup ampli i potent, i els
perseguien per venjar-se. Els pares, mares, els germans i les germanes de les mullers
dels homes de totes les generacions de a es van quedar al barri i van intentar de
negociar que els perseguidors, també avisats del que havia passat, no assaltessin les
cases dels fugitius, en el moment de furia. Es van quedar perqué no tenien res a témer:
eren “de la familia” pero no eren de la raza. D’altra banda, la gent que va fugir va
acabar trobant refugi en altres llocs i va esperar que el conflicte es calmés per
negociar-ne la solucié. Uns quants es van refugiar a la ciutat 3, on tenien parents per
afinitat. Altres ho van fer als afores de la ciutat 2, en unes barraques on també hi havia
parents per afinitat i altres col-laterals i lineals, i on no hi havia gent b.

| exposa que la raza és especialment solidaria i s’espera el suport dels parents
vinculats patrilinialment sense excloure a d’altres parents d’aquesta possibilitat. |
descriu:

[...] si s’"ha de passar regularment diners a una vidua, quan aquesta demostra que
respecta el dol, que manté la seva vinculacid exclusiva al difunt, llavors passen coses
com ara que el germa del pare del difunt marit té més obligacions envers la vidua que
la germana de la mare, tot i que, en tot cas, no s’espera de cap de tots dos que aporti
tant com el germa o el pare, o la germana del marit difunt. Aixd0 sempre esta
mediatitzat per les possibilitats reals d"ajut que té cadascu.

San Roman afegeix que |'assisténcia a les cerimonies (casaments, rituals funebres) sén
moments en els quals també es pot veure el moviment solidari de la raza tot i la
participacié daltres tipus de parents o veins.

En el mateix sentit, Liégeois, (1994: 83) escriu que la familia (referint-se a la raza) és un
conjunt de membres solidaris en front altres families i davant I'estrany. La comunitat
té més importancia que les relacions amb el mén extern que sén reduides i en general
negatives, font d’inquietuds i viscudes com a perjudicials. Aixi, descriu que en la vida
dels rrom tot gira entorn a la raza. Aquesta és la unitat basica en |I"organitzacio social
del sistema de grups familiars i la unitat economica on es realitza el treball i les
relacions de solidaritat. Es també la unitat educativa que garanteix la reproduccié
social, la seguretat i la proteccié de I'individu. Es I'element de permanéncia i sindnim
d’estabilitat en la qual projectar identitat i definicid. L'autor exposa que la solidaritat
social manté units a tots els membres de la raza. | és també una seguretat social i
psicologica. El conflicte s'experimenta col-lectivament i, per tant, les relacions entre els
individus sén al mateix temps les relacions entre diverses races: la mala accié d’un
individu és una mala accié de la raza. Mentre que un acte positiu reforga el prestigi
d’aquesta. Aixi, un infant ben educat fins el seu matrimoni honra als seus. | després del
matrimoni, si canvia de grup familiar, seguira representant al seu grup d’origen. Si
ambdods grups entressin en conflicte defensara al seu conjunt familiar d”origen del qual
segueix sent membre i des d’on respon la seva actitud. De la mateixa manera, al 2006
a Tandarei, un jove rrom de vint-i-quatre anys, m’explicava un conflicte viscut en una
discoteca entre poblacié rrom i gadje del mateix poble (diari de camp, 31 de desembre
2006, Tandarei):
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Explica que I'altra dia va haver de defensar al seu germa i barallar-se. Va discutir amb
un noi per una noia i aquest el va pegar. Ell va sortir a defensar-lo. Va donar un cop de
puny i va deixar al noi estes a terra. Com el noi no es movia va pensar que potser li
havia fet massa mal i I’'havia mort. | li va agafar por. El noi es va aixecar i llavors ell es
va quedar tranquil. Ell comenta que si torna a casa sense resoldre el conflicte el pare
I’hauria pegat i hauria d’haver anat tota la familia a defensar-lo. Aix0 hauria estat
pitjor. Per aixo diu que va defensar al seu germa. Comenta: “Mi padre nos ensefid bien.
Si volviamos sin resolver el problema nos hubiera pegado”. Diu que I'altre noi no era
gitano i els paios saben que els gitanos es defensen. Diu que aix0 és diferent entre els
paios. A l'altre potser ningu el defensa. Aqui s’acaba el conflicte.

Tanmateix, la solidaritat traspassa la raza. Tal com va passar al 2009 a Tandarei, vaig
presenciar una situacio on persones gitanes d’aquesta comunitat, tot i pertanyer a vica
i comunitats diferents, van defensar a una altra gitana dels gadje:

El patré d’una botiga ha pegat a una gitana de Vlaska. Tots els gitanos senten els crits i
trenquen el vidre de la botiga per defensar-la tot i que sén d’un altre vica. La dona
gadje de la botiga diu que han robat. Veig la policia. Ciprian diu que la policia no fara
res.

2.3. Races fortes, autoritat i poder

Ardévol (1986: 77) planteja que es té por dels llinatge (referint-se a la raza) "forts” i
se’ls evita. Aixi, s’intenta mantenir distancia o es concerten acords de clientela no
reconeguts pero que existeixen. Per una banda, afirma que les races: “no puede crecer
biologica o politicament de forma indefinida y la fuerza que es numérica esta en
contradiccion con los linajes dptimos de proporcidon de gitanos relativa a la comunidad
mayoritaria”. Les separacions sén frequents i per tant, la “forga” és canviant i aixo
evita que es mantinguin importants desigualtats.D"altra banda, la forga d’una raza és
igual al nombre d’homes amb els que compte i la capacitat que tinguin per defensar al
seu grup de parents en un moment i lloc determinat. Aquesta forga pot utilitzar-se
sense cap autoritat. Els gitanos diuen que I'Us d’aquesta forga fora del context de
prescripcions del sistema moral gitano és de “salvatges”. L'Us legitim o il-legitim
d’aquesta forca marca profundes diferéncies entre els homes gitanos. Per tant, “se
puede ser fuerte y no ser un hombre de respeto”. Seguint I'autora, aquesta darrera
consideracid requereix tres elements més: el prestigi, la paraules i I’'honor. En la cita
segiient, San Roman (1994: 53) descriu com es mesura la raza forta i els riscos que pot
comportar:

La raza forta es mesurava pel nombre de vares que era capa¢ de mobilitzar arribat el
moment. Només secundariament incideix també la preséncia de dones del llinatge.
Una raza forta pot ser la garantia de pau en un lloc, pero pot ser també un perill
d’opressid i un risc fisic per a altres races menors que es moguin al seu voltant i que les
forces de I’ordre public obliguin a quedar-se en el mateix assentament. La preséncia de
la raza forta en una fira o en una cafeteria pot fer tirar enrere gent d’una altra raza
debil just en aquell moment. Quan anava a entrar-hi, se n"adonen. | quan el poder dels
paios els obliga o la necessitat els empeny, les races debils tendeixen a vincular-se a les
fortes, de manera que els atorguen encara més forca. Es com els diners. No es pot
pretendre tenir-ne molts. Llevat que ja se’n tinguin molt.
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Ardévol (1986: 77) exposa que l|‘assoliment del prestigi arriba a través d’un
comportament adequat al sexe i I'edat. Un lider gitano pot guanyar prestigi de dues
maneres: amb el compliment generds de les obligacions, la prudéncia i 'amor a la pau,
el coneixement de la tradicid, la capacitat de debat sobre aquest coneixement i la seva
interpretacio en el context, la despesa excessiva i |'ostentacié del desinteres per
acumular indefinidament. O a través de la riquesa que permet la generositat i el
malbaratament. D’altra banda, I"'autora afegeix que I"honor és un component que
requereix del primer prestigi, arriba a tota la familia i s"escampa a la raza pero aquest
honor requereix que els seus membres no hagin comes accions deshonroses perque
I"honor correspon a tots. Tot i aixi, "autora especifica que aquest pot ser malmes per
una ofensa cap a la dona o perque aquesta ha comeés alguna infraccid i aixo afectara a
I’"honor perd no l'esgotara. En canvi, I"honor és una condici6 masculina que pot
perdre’s en qualsevol moment davant d’un altre home. Dos homes es mesuren en
igualtat de condicions i en un marc de competéncies. L’honor és un assumpte de
solidaritat interna davant dels qui el posen en dubte. D"aquesta manera, un home
d’honor és un home de paraula, paraula que es dona a un altre home i qui la dona
respon del seu compliment. Es aquesta la condicié que marca a les persones gitanes, la
diferéncia entre ser Unicament fort o ser de respecte, entre el poder dels que
anomenen “salvatges” i I'autoritat tradicional. Aquest contingut també s’ha fet explicit
en les informacions de camp en la comunitat rrom de Tandarei. Tot i les dificultats per
obtenir aquest tipus d’informacio, s’ha posat de manifest I'existencia de diferents
autoritats o sefas a Tandarei, algunes que responien a valors de la tradicié gitana i
d’altres que havien aparegut en els darrers anys amb el fenomen del procés migratori
en aquesta poblacid rrom. Aixi, informants rrom explicaven que hi havia homes de
respecte que oferien consell i ajuda quan se’ls necessitava i els diferenciaven dels
homes de poder que definien com aquells als qui convenia obeir per evitar problemes.
Aqguesta definicid6 moralment tan divergent probablement era el resultat dels canvis
produits dins la estructura social rrom. Un home rrom de trenta-cinc anys procedent
de Constanta explicava durant I’entrevista realitzada al 2008:

El jefe rrom, Mihai [...] es el jefe de los gitanos que manda mas en Constanta porqué es
mas viejo, tiene muchos nifos, tiene mucho dinero. No es el jefe de rumanos de
Tandarei que son loan, Velkan, Raluca y otro que no recuerdo nombre. [...] El Mihai es
buena gente, a los pobres les da arroz y maiz... pero tiene un corazén bueno, a mi me
gusta. Es el jefe de nuestra parcela. Ayuda en dejar dinero y le devuelves su dinero. Lo
que tiene te ayuda. No es cristiano.

En Tandarei hay 4 jefes. Estos cuatro siguen mandando. Y la gente les tiene miedo y
respeto, las dos cosas porque dicen que el respeto esta en el mismo, por ejemplo, si yo
tengo miedo pues tengo respeto también porque son hermanos, el respeto y el miedo.

Tot i aixi, seguint amb I'argumentacié anterior, Ardévol (1968: 78) afirma que les
posicions d autoritat i poder son relatives. | presenta les figures del pare, dels homes
vells i dels “tios”. Per una banda, la raza pot dividir-se amb facilitat perqué un pare és
la primera i ultima autoritat per al seu fill i filla per la posicié genealogica que té. Un
home pot decidir que li convé migrar o fugir a un altre lloc. Seguint el sistema
d"autoritat tradicional, la descendéncia segueix al pare i els fills i filles d"aquesta també.
D’altra banda, els homes vells sén |"autoritat que actua de manera conjunta prenent
les decisions importants per la raza (per exemple, decidir una particio de territori entre
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dues races enemigues). Es aixi com, en cada sector localitzat de la raza sén els vells els
gui governen, els més respectats i a qui se’ls hi demana consell o testimoni. | és a qui
se’ls hi deu cortesia i atencio. A més, aquest nivell d"autoritat i respecte pot implicar
gue els homes vells hagin de fer de mediadors amb homes vells d’altres races. Per
tenir augesta ascendencia també fora del grup de parentiu a més de tenir la vinculacio
geneologica se’ls requerira les condicions de prestigi, honor i paraula.

D’altra banda, hi ha la figura dels tios, que sén els homes que han superat els quaranta
o cinquanta anys i que es mantenen amb bones condicions de salut fisica i mental. Els
joves reconeixen la seva autoritat. Ell és qui manté les normes de control social i
I"activitat publica. Per aix0 és té por dels gitanos que estan sols, que no tenen vells.
L"autora exposa el risc que tenien les comunitats gitanes de I'Estat espanyol dels anys
60, especialment les més deprimides economicament, d’anar debilitant la seva
organitzacid i els seus mecanismes de control. Les informacions de camp referides a les
comunitats rrom romaneses d’aquesta recerca destaquen la figura dels purd o homes
grans que podria ser equivalent a la del tios per als gitanos espanyols; i el bulibasa com
I"autoritat més gran, el cap. Aixi, per exemple, en el 2011 un home rrom de Tandarei
explicava que dins la seva comunitat rrom hi ha set homes grans, purd. | que quan algu
tenia un conflicte podia demanar el qui més |li agradés perque fes de mediador. Deia
gue aquests es mantenien si feien bé la tasca de resoldre els conflictes. | una dona
rrom de trenta anys, de Tandarei explicava que a un jutge gitano se I'anomena
bulibasa i que en el seu cotxe porta posada la paraula sefo (cap) en romanes. Explica
gue quan el conflicte no es resolt o algl no esta conforme amb la decisié dels homes
puro consulta a la autoritat més important, el bulibasa, que viu a Strachina i ell ho
resolt. Diu que té molt poder. | que no se’l pot criticar.

Durant les sessions de treball de camp al barri de Sant Roc, vaig presenciar judicis
gitanos (judecata/procesa), el que coneixem com a kris. Aquests judicis sén publics, es
realitzen al carrer o a la plaga del barri quan hi ha algun problema entre membres del
grup. Els qui tenen autoritat per exercir funcions de jutge son els homes més grans, els
purd, tot i que es permet la presencia de les dones grans, encara que generalment no
s’accepta la seva participacid activa. També fan referéncia a la bulibasa com |"autoritat
més gran. El tipus de conflictes que es tracten estan relacionats amb afers economics,
baralles i qlestions relacionades amb casaments, conflictes matrimonials o infidelitats.
La finalitat d’aquests judicis és evitar I'extensid del conflicte perqué podrien acabar
implicant, per vincles i lleialtat, a més membres de la comunitat i tenir consequéencies
més greus. La resolucié sovint passa per un acord economic que ha de saldar qui és
acusat com a responsable del problema (o el cap de la seva familia) que sol implicar, a
més de la compensacio a I'altra o altres parts, una quantitat determinada pels homes
d’autoritat.

2.4. Families extenses i organitzacié economica

Ardévol (1968: 84) explica que la dispersid d'una raza es produeix a partir de
I"emigracio d’una familia extensa patrilineal o varies families extenses d’una mateixa
raza. Per tant, es composa per un home i els seus descendents barons amb les seves
esposes i els descendents solters d’ambdds sexes o d’un grup de germans amb la seva
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gent. L'autora fa servir el concepte “sectors de lIlinatge” a aquestes unitats lineals,
presents en una comunitat, sigui aquesta una sola familia patrilineal o fraternal o de
varies. Aquests sectors viuen i es desplagaven junts, constituint les unitats basiques de
les races patrilineals disperses. En alguns casos resideixen també amb algun altre
sector de la raza amb el que els uneix llagos paterns i de matrimoni.

El sector localitzat més comu d’una raza coincideix amb la familia extensa patrilocal o
fraternal. EIl més normal es que cada habitatge estigui ocupat per una sola familia
nuclear tot i que sovint també hi podem trobar dues. En general es tracta de fills
barons que es mantenen en la casa dels seus pares un cop casats durant alguns anys i
especialment en el cas del darrer fill en casar-se, que sovint no surt de I"habitatge dels
seus pares en absolut. Pauta propia que acostuma a repetir-se en tots els grups
patrilineals. D’aquesta manera, quan parlem de families extenses gitanes, no ens
referim a families que comparteixen un mateix habitatge sind a families que actuen
unitariament en molts aspectes de la vida quotidiana, sobretot economicament i que
logicament es vinculen a una mateixa comunitat®®.

L'autora assenyala que l|‘assentament de les persones gitanes esta basicament
configurat per unes pautes tradicionals que responen a una manera d’organitzar el
treball i I'economia i una manera coherent de veure el mén perd també a un context
que sovint els limita i determina |I"accés als recursos. La cultura tradicional gitana no té
unes formes de subsisteéncia propies que donin garantia d’autosuficiencia de la
col-lectivitat, depenent de la produccié de la societat amb la que entren en contacte.
D’aquesta manera, la dispersié dels membres de la raza en petits nuclis parentals
afavoreix la insercié en la societat receptora i evita la mutua competéncia en
I"'explotacid dels recursos econdmics que obté a través de la seva relacié amb Ia
societat no gitana.

També descriu |'existéncia de diferents nivells de correspondéncia entre relacions de
parentiu i relacions economiques. No hi ha relacions econdmiques institucionalitzades
entre els diferents grups parentals o races, caracteritzats per la seva oposicio,
autonomia i separacié. Dins d'una raza, la cooperacid econdmica es defineix
principalment per la participacio dels seus membres en conjuntures que requereixen
una forta despesa per algunes de les seves families, com per exemple un casament o
un enterrament, la malaltia, I’atencié a una persona o a una vidua d’'un home de la
raza que ha quedat amb els fills i filles petits, o qualsevol circumstancia especialment
dificil. No existeix norma que governi quantitats aportades i esperades. S’entén que el
gue aporta és aquell home o dona d’una raza que estigui en condicions de fer-ho i en
la mesura de les seves possibilitats i generositat. Mai es tornen els diners. Es déna un
context de reciprocitat on qui aporta una ajuda espera un comportament reciproc en
un altre moment, amb diners o altres béns com prestacions personals, defensa verbal
o fisica, companyia, disponibilitat, entre d’altres. En realitat sén els “sectors del
llinatge” els que resolen en el seu interior gran part de les qliestions que impliquen a
tota la raza. Només la seva abséncia o impossibilitat d’actuacio fa que hagin

18 San Roman (1994: 61-62) utilitza el concepte “grup doméstic”.
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d’intervenir altres sectors lineals que viuen en altres comunitats. Per tant, la persona
gitana troba en el seu sector la representacio dels drets i obligacions que la uneixen a
la seva raza, un medi social en el que ha de desenvolupar premisses estatutaries més
amplies que es vinculen a una organitzacié del poder i del territori. Perd és la familia
extensa, la unitat local d"activitat social i economica quotidiana.

Aqui presentaré el cas d’una familia rrom de Tandarei, per tal d’il-lustrar I"articulacio
de certs elements de I'organitzacié social i de parentiu rrom que possibiliten, tot i la
manca de recursos, |'estrategia migratoria de diferents families extenses d’aquesta
comunitat en un context tan complexa com I’actual. Per tant, aquest és un exemple de
la distribucid i dispersié de les races i de la seva organitzacié economica on també
apareixen algunes informacions relacionades amb la solidaritat, el conflicte i I"autoritat.
Estrategia que es reprodueix també a la comunitat rrom de Murgeni tot i les seves
diferéncies internes i en els temps.

Al juliol del 2005 i com he dit en apartats anteriors, vaig coneixer la familia rrom que
m’acolliria durant les diferents estades a Tandadrei realitzades fins al 2011. La relacid
etnografica es va anar construint des del context d’origen amb altres membres que
residien en aquell temps al barri de Sant Roc de Badalona. La familia extensa estava
formada pel pare, el Vasile de cinquanta-quatre anys i la mare loana de cinquanta-cinc
anys (els noms han estat modificats). Vaig conéixer el nom de la raza d’aquesta familia
gue no reproduiré per raons de confidencialitat. El senyor Vasile tenia vuit germans, i
com a minim un vivia a Strachina. També vaig saber d’un germa que residia a Madrid i
gue alguna vegada el senyor Vasile havia anat a visitar. La senyora loana tenia vuit
germans, dos vivien al centre de Tandarei i tenien part de la descendeéencia establerta a
Anglaterra i les filles estaven casades amb homes de races amb més capacitat
economica.

A Romania, el pare Vasile treballava en una fabrica, era el cap d’altres treballadors i la
mare loana es desplagava pels pobles del voltant per demanar diners, aliments i roba.
El matrimoni havia tingut cinc fills i dues filles. Una havia mort de malaltia a I'edat de
dos anys. Els fills i la filla s"havien casat amb rrom de la mateixa comunitat i tenien la
descendéncia propia que anava augmentant amb el pas dels anys.

Les informacions recollides sobre el inici de la historia migratoria del Vasile, la loana i
la seva descendéncia se situen a Alemanya i Italia en temps de Ceausescu, quan les
fronteres estaven tancades i sortir del pais encara era il-legal. En aquest context van el
matrimoni va aconseguir sortir de Romania. Mentre els fills grans del matrimoni es
feien carrec dels germans més petits amb els diners que els seus pares els hi feien
arribar. Exceptuant aquest periode, el pare Vasile i la mare loana havien viscut tota la
vida a Strachina. Van viure a Alemanya dos anys i van tornar.

Quan els vaig coneixer I'any 2005, residien a Strachina i aviat es traslladarien a un altre
barri amb millors condicions d habitabilitat i més propers al centre de la localitat. Els
fills i la filla, amb les respectives families, vivien en d altres paisos: Anglaterra, Irlanda,
Franca, Belgica i Espanya. Els que havien pogut establir-se residien en el context de
desti migratori (Anglaterra i Irlanda). Quan no era possible, I'estrategia practicada
continuava sent la mobilitat intermitent, en diferents contextos migratoris i segons les
oportunitats.
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La capacitat economica de la familia semblava haver augmentat durant els anys que
vaig mantenir contacte. Per una banda, a través de les estratégies tradicionals propies
de la cultura gitana, fonamentalment a partir: de la mobilitat, afavorida amb I'obertura
de fronteres amb |'entrada de Romania a la Unié Europea al 2007; I'assentament,
qguan es trobaven en condicions optimes, tot i les dificultats en uns paisos més que en
daltres; la solidaritat interna entre els seus membres; |"'organitzacié economica de la
familia extensa; i I"assoliment de recursos que anaven des del treball formal quan era
possible, el treball marginal que complementava |'economia familiar sent una
estrategia de subsistencia fonamental en molts moments.

Durant els darrers anys, i com havien fet els fills i la filla de Vasile i loana, molts rrom
del poble havien emigrat a diferents paisos d’Europa. Les families entre les quals
I’estratégia migratoria havia tingut exit construien la seva casa dins del poble i quan
era possible fins hi tot al centru (centre), representacio visible de la seva prosperitat i
del nou estatus economic dins el municipi. Evidentment no de tota la comunitat rrom
ni de la mateixa manera. La part més pobre i periferica de Strachina es transformava
en un espai mig abandonat i derruit tot i que passejant-hi s’intuia la intensa vida de
comunitat que havia existit pocs anys enrere i que, anys més tard, semblaria que
comengar a renéixer amb la reconstruccio i color d"algunes primeres cases. Per tant, la
millora d’ingressos economics en algunes families rrom va produir canvis dins i fora
I"estructura social dels rrom de Tandarei. Per una banda, es donava un contrast
important entre aquells rrom amb més capacitat economica en comparacié amb
d’altres que no havien pogut sortir de Strachina o no havien tingut exit en l'intent
migratori. Donant-se unes relacions de poder o de dependéncia com a minim
significatives i desequilibrades dins |'estructura interna d’aquesta comunitat rrom.
Com en d’altres situacions recollides durant el treball de camp a Tandarei, un home
rrom de vint-i-cinc anys, al 2009, feia referéncia al seu estatus diferent segons el
context. Ho explicava aixi: “He dado cinco lei®? porqué en Barcelona yo estoy asi, pobre
y me dan a mi. Aqui yo lo veo y le doy a él”. Aquest canvi de posicidé també es posava
de manifest en les relacions establertes amb els gadje del mateix poble. Aixi, els rrom
qgue havien tingut exit en la seva estrategia migratoria podien tenir persones treballant
per a la construccid o arranjament de les seves cases. | tenien la capacitat economica
suficient per a comprar productes i altres serveis, a diferéncia d’altres rrom,
transformant d’alguna manera |"activitat economica del poble i en conseqléncia
també formalment les seves relacions. En aquest sentit, un jove rrom comentava:
“Antes las chicas de aqui cuando veian a un gitano se iban, decian que estaban sucios,
ahora vienen”; i també I'explicacié d’un altre home rrom: “Antes nos echaban fuera.
Ahora no. Saben que si lo que me sirven no es bueno les devuelvo o se lo toman ellos.
El patron le ha dicho a la camarera que nos trate bien. El otro dia despidieron a una.
Ahora nos lo ponen bueno y limpio”.

Com altres rrom de Tandarei, i seguint |'estrategia migratoria iniciada pels seus
progenitors, els fills i la filla d’aquesta familia residint o establerts temporalment a
diferents paisos d’Europa anaven construint el seu projecte migratori tant en els seus
diferents contextos de desti, Anglaterra, Irlanda, Franca i Espanya, com a Romania. Des

19 . . < . . .
El lei (en singular leu) romaneés és la moneda oficial de Romania.
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del context migratori, els fills (barons) enviaven remeses de diner a Romania. El pare,
com autoritat familiar, era qui feia créixer els diners. Com explicava un jove: “Nosotros
trabajamos para mi padre y él para sus hijos. Los rrom somos diferentes de los payos”.
Aixi, el pare gestionava i supervisava les remeses que rebia dels seus fills i amb els anys,
guan va ser possible va encarregar-se de les reformes de tres cases properes a la seva,
on es preveia que residirien cada un dels fills barons amb les seves respectives families
(principalment la dona i la descendéencia) quan es donés el retorn definitiu a Romania o
durant les estades de vacances. La proximitat de les llars dels fills barons, en el mateix
carrer o en el seglient més proper reproduia la pauta patrilineal i patrilocal. | posava de
manifest, la voluntat de retorn dels diferents membres de la familia i sobretot el desig
de construir un projecte familiar fort dins la propia raza i entre la propia comunitat
rrom. A partir de la ubicacié agrupada de les diferents llars familiars, el territori
apareixia, de la mateixa manera que en la comunitat dels rrom de Murgeni, com la
representacid espacial de |'estructura familiar rrom i |'estatus i el poder dins Ia
comunitat.

Vasile i loana vivien permanentment a Romania amb dos nets. També hi residien altres
nets en periodes més o menys llargs, quan les circumstancies ho requerien, mentre els
pares estaven en context migratori. Van reformar la seva casa al 2011 quan les dels fills
barons ja estaven garantides. Es a dir, la seva casa havia estat la darrera en ser
reformada i estava destinada a pertanyer al fill baré més petit. Aquest tindria el dret
d’heretar-la i seria a qui li correspondria I'obligacié (a ell i a la seva esposa) de tenir
cura del pare i de la mare quan aquests fossin vells o estiguessin malalts. Aixi ho
explicava el fill petit:

El nifio mas pequefio se queda con su padre [...] se queda con los pisos [...] y cuida a
los padres [...] el mayor y el mediano tienen su piso [...] también el que mejor se lleva
con mi padre, puede ser el mediano o el grande. Si el pequeiio no se porta bien, puede
cualquiera de los otros.

Els fills de Vasile i loana vivien a Anglaterra o a Irlanda, excepte dos d’ells amb les
respectives families, els quals encara no havien aconseguit assentar-se en algun
context de desti concret tot i diversos intents. Per exemple, el fill més petit passava
temporades en diferents paisos, segons les possibilitats del context i quan era
necessari vivien a casa de la familia de la seva dona que residia a I'Estat espanyol sent,
en moments determinats, una xarxa de suport també. D’altra banda i seguint les
prescripcions segons les pautes de filiacié patrilineal i patrilocalitat, I"dnica filla havia
iniciat feia més de deu anys el seu procés migratori perdent durant un periode el
contacte amb la seva familia originaria. Va ser la primera del conjunt de germans en
marxar de Romania. En una conversa, explicava que ella i el seu marit havien passat
dificultats importants en els diferents paisos on havien estat. Que havia passat molts
anys sense veure a la seva familia, només mantenint contacte telefonic. Explicava que
feia cinc anys que vivia a Anglaterra, tenia una casa, un cotxe i els seus fills anaven a
I"escola. Estava satisfeta de com vivien ara i feia referencia a Déu agraint la bona
situacio en la que es trobaven. Tot i la distancia i el temps, no s’havia donat ruptura
amb la seva familia. | encara que per adscripcid ella formava part de la raza del seu
marit, en diferents situacions havia donat suport als seus germans en context migratori
guan aquests ho havien necessitat.
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En el seglient genograma, s’exemplifica principalment la distribucié territorial i la
dispersié donat el procés migratori. La finalitat principal és ilustrar un exemple, de la
dispersié territorial cap a diferents paisos europeus de la descendéncia d’una familia
extensa de la raza Ba, del vica Kanglari, dels fills i filla del Vasile i la loana. | d"altra
banda, indicar algunes informacions d’interes sobre la circulacid i crianca dels seus
nets.

En el seglient genograma hi ha dibuixades quatre linees generacionals de la raza Ba,
del vica Kanglari que indico amb els simbols de genere de color verd. Les descendents
dones també les he dibuixat amb el mateix color, encara que al casar-se passin a
formar part de la raza del marit. També, senyalo en color rosa els simbols de genere de
la familia d"origen de la loana que estan adscrits a una raza diferent.

Seguint I'ordre generacional, tot i que he obteningut informacié principalment dels
descendents de la linea generacional 2 i 3, he considerat necessari incloure les
informacions concretes obtingudes sobre el lloc de residencia d"alguns membres de la
linea generacional 2 que correspon als germans i germanes de Vasile i de la loana
perque ilustren la variabilitat de situacions dins del mateix vica pero sobretot dins de la
propia raza. Per exemple, el Vasile té com a minim un germa que viu a Madrid, un altre
al barri de Strachina de Tandarei i ell fora d"aquest barri pero a la mateixa localitat. | la
loana té una germana que viu al centru (centre) de Tandarei.

D’altra banda, sobre la linea generacional 3, que correspon a la descendéncia del
Vasile i la loana, senyalo els diferents paisos de residéncia temporal o permanent que
he conegut a partir de I"experiencia de camp, del 2005 al 2011.

Aixi, en relacié al lloc de residéncia he indicat en groc, en verd i en taronja que les
unitats familiars que resideixen des del 2005 i fins el 2011 a Anglaterra, Irlanda i I'Estat
espanyol respectivament i que aqui les considero assentades en el context de desti tot
i que anteriorment hagin viscut en altres paisos. He anotat en blau, les unitats que han
circulat per diferents paisos i que en el 2011 encara no tenenien un desti migratori
establert de manera permanent. | en rosa he afegit, per una banda, aquelles unitats
familiars o algun membre que resideixen a Tandarei i el grup de germans que hi viuen
durant temporades mentre els progenitors es troben en context migratori, segons les
circumstancies d’augests. Es important destacar que tota la descendéncia del Vasile i
la loana viuen fora de Romania tot i que hi tornen regulatment, com a minim en
periode de vacances.

Sobre els infants i joves representats en la linea generacional 4: els dos nets que viuen
de manera permanent a casa dels avis paterns, Vasile i loana, son descendéncia de dos
fills barons que estan separats del primer enllag matrimonial. Aquests s"han casat
novament i han tingut més descendéncia. Els fills nascuts dels segon enllag
matrimonial viuen amb els progenitors quan aquests s"han assentat en un pais mentre
que la situacio és més intermitent quan aquest assentament no s’ha produit. En canvi,
en aquest context familiar, els fills nascuts del primer matrimoni continuen adscrits i
pertanyen al grup de parents de la raza paterna i viuen de manera permanent a
Tandarei amb els avis paterns mentre els pares resideixen en un altre pais o paisos
amb la nova descendéncia. Observem que els infants de les unitats familiars que
encara no s’han assentat en un pais determinat acostument a passar alguns mesos
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vivint amb els avis (Vasile i lonela) segons les circumstancia i el moment en el que es
troben els progenitors, en el context de desti.
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Dispersid territorial d"un grup domeéstic del vica kanglari de la raza Ba de Tandarei:
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3. L'enllag matrimonial i altres institucions del parentiu rrom

En aquest tercer apartat, L'enllag matrimonial i altres institucions del parentiu rrom
exposo la importancia d’aquesta institucid en la configuracié del parentiu rrom; i les
prescripcions culturals preferents que es posen de manifest en els diferents nivells i
posicions dins la comunitat rrom; amb informacions etnografiques que contextualitzen
i il-lustren aquesta realitat.

Aixi, per exemple, Fraser (2005: 241-244) exposa que |'estructura de parentiu rrom
s'articula a través de les aliances matrimonials i que aquestes s’han representat a
partir de multiples possibilitats al llarg de la historia. Tot i aixi, els rrom semblen
afavorir cada vegada més el matrimoni entre cosins, encara que a priori es considera
que els cosins germans son massa propers. El conjuge preferentment és del propi vica
o vitsa i en el seu defecte, el de la mare o el de I"avia. D’altra banda, un enlla¢ també
és una forma de crear obligacions mutues amb membres d'una kumpania amb qui la
familia no tingui encara llagos de parentiu.

Acordar el matrimoni®® del propi fill o filla és una obligacié molt important per a un
pare. Ho fa amb el pare de la futura nuvia i en col-laboracié amb altres membres
barons del seu vica. Les negociacions pel desposori son llargues i esdevenen un
assumpte public amb intervencions dels rrom presents. L'existéncia de la seva societat
esta en joc i busquen un acord harmonios basat en la reciprocitat. La parella no ha de
participar en aquestes negociacions pero en la practica poden influenciar en la decisio
dels seus pares i tenen dret a negar-se a donar el seu consentiment a la unid. Després
del matrimoni, la parella conviu amb els pares de I’'home. Els deures de la jove sén
cuidar als seus nous parents, realitzar les feines domeéstiques per a ells i donar-los nets.

El preu de la nuvia que demana el pare de la noia és una de les consideracions
fonamentals i té un considerable impacte social. Aquesta institucié no es déna a totes
les comunitats rrom. Per exemple, Fraser assenyala que es va extingir entre els
kalderash i lovara de Polonia cap als anys cinquanta. El nimero de monedes dor que
s’ha d’entregar ha de ser bastant estable pero pot variar segons la posicié d’ambdds
pares i de les dues families i també de la propia reputacio de la noia: a partir del seu
comportament, la seva historia anterior i la capacitat com a font d’ingressos. En casos
excepcionals, en que el marit s'uneix als seus parents politics quan els seus pares
desaproven el matrimoni o perque és orfe, no s’espera cap preu de la navia. El preu de
la ndvia no és una transaccié comercial i el diner no es gasta com a qualsevol altre
ingrés. Es considera un reconeixement de reciprocitat i de Il'incapacitat de
proporcionar-li a la familia de la novia una filla a canvi. Algunes vegades s"acorda un
intercanvi igual de dones entre families, habitualment de germanes, i fer-ho entre
parents ho fa més facil. Encara que aquests intercanvis poden comportar situacions
dificils si una de les unions es trenca. El preu de la nuvia pot ser un tema molt
problematic. Una rad per preferir adquirir una jove d’una familia propera es que
redueix I'oportunitat d’engany, per exemple, que el pare reculli a la seva filla sense
retorn del preu de la navia. El divorci i I'adulteri sén temes dificils i poden requerir un

20 Els rrom de Murgeni utilitzen la paraula Ansurime per dir matrimoni i paspdrtime per dir
separat.
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kris abans que puguin resoldre’ls. Les dues parts en disputa plantegen les seves
gueixes i la quantitat del preu de la navia que ha de retornar-se si aixi es decideix.

Es impossible generalitzar sobre la societat gitana, a partir d'una societat rrom com si
fos un tot. Fraser aporta multiples exemples que posen de manifest aquesta
variabilitat i plantegen interrogants sobre els origens d"aquestes o les interconnexions
amb altres grups. Per exemple, la preferéncia patrilocal. L'auror posa |'exemple dels
treballadors del coure que van arribar a Liverpool al 1911, entre els quals era tan ben
considerat que un home s’unis a la familia extensa de la nuvia al casar-se com al revés
(Winstedt, 1994: 260-262; citat per Fraser, 1994). Regles semblants s’han aplicat en
algun grau entre els gitanos i les gitanes d’altres llocs. Succeeix el mateix amb el
costum del preu de la nuvia. Mentre que per alguns gitanos la creacié d'una unié és
entesa a partir d'un tipus de fugida de la nuvia que per als rrom representa el rebuig
de l'autoritat paterna i per aquest motiu és considerat quelcom escandalds. De
manera semblant succeeix amb la institucio del kris.

Liégeois (1983: 79-82) explica que les unions son les que transformen el mosaic en
calidoscopi pels moviments que impliquen i son les que ens permeten parlar d’una
organitzacidé social pels vincles que creen. Les aliances i les diverses modalitats de
matrimoni sén de gran importancia en |‘organitzacid politica dels rrom perque
busquen equilibrar les relacions entre els grups familiars. Son les families i per extensio,
la comunitat, qui uneixen dues families al permetre la unié de dos dels seus membres.
Constitueixen un acte social. Per tant, la unié esta lluny de ser lliure. Es busca
preservar la cohesio i, per tant, unir-se amb el més proper pero |'existencia d’una
organitzacié social obliga a unions més allunyades. Fraser recorda que la prohibicié de
I'incest i I"'exogamia, més que prohibicions de casar-se amb un parent proper son
obligacions de casar-se amb algl més allunyat creant o reforgant vincles. Imposen la
cooperacio i creen un minim de cohesié social. Com el casament no pot fer-se entre
parents molt propers es busca dins del mateix grup ampliar la xarxa, mantenint
I"existencia del grup i obrint possibilitats de relacions reciproques. L'autor ens diu: “se
trata de alejarse de la comunidad, mas sin ir demasiado lejos”. D’aquesta manera,
també planteja que existeix sempre una distancia entre el que és normatiu i el que és
pragmatic. Per tant, tot i que un grup sigui conservador presentara situacions de
distanciament respecte la norma. Per una banda, allo que és ideal manté les unions
entre els grups familiars que poden estar separats geograficament un de I'altre, una
coherencia social del conjunt dels seus grups. D’altra banda, les situacions locals de
frequentacidé i convivencia entre els grups familiars diferents aporten unions entre
grups. Aixo determinara la freqiiéncia o abséncia d’unions matrimonials entre els
grups. Els rrom de les comunitats que presento en aquesta recerca de tesi
exemplifiquen aquesta realitat de maneres diferents, com més endavant descriuré.
Aixi també, Fraser fa referencia a la densitat de I'estructura de parentiu que es va
creant a partir dels diferents enllagos matrimonials, on la persona es reconeguda i
ubicada. | on hi apareixen nous estatus i obligacions mutues per a les persones que
s‘alien i les seves families.

San Roman (1997: 54-60) en relacio a les persones gitanes cald que viuen a Catalunya i
a I'Estat espanyol, en situacié socio-econOmica precaria, exposa que les combinacions
matrimonials que practiquen sén molt amplies perdo amb una tendencia forta a
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circumscriure’s a |'ambit definit per preferéncies matrimonials i es limita per
prohibicions. Per tant, prioritzen I’establiment d’enllagos matrimonials entre grups de
parents dispersos i entre les seves comunitats locals de parents per mitja del concert
d’unions que s’argumenten en termes: “ens estimem més casar-nos amb els nostres o
ens estimem més casar-nos amb gent que coneixem; el que no deixarem que faci és
gue es casi amb una desconeguda, que, els seus, nosaltres no els coneixem”. |, per tant,
casar-se dins la raza és una possibilitat. Mentre que les prohibicions no fan referencia
a casar-se fora de I'ambit de parents, els “qui coneixem”, sind que coincideixen amb
els limits de lincest. Per tant, el matrimoni esta prohibit entre progenitors i
descendéncia i entre germans i germanes. Es rebutja que els qui abans de ser vidus
fossin sogre o sogra i gendre o jove es casin després. | es tolera malament aquesta
mateixa situacié entre cunyats.

L'autora afirma que I'endogamia de raza i el que Héritier (1994) anomena represa
matrimonial entre grups d’iguals o la represa exogamica entre races coparticipants,
son molt freqiients tot i que hi ha una flexibilitat que admet altre tipus de parents. |
exposa com tot aix0 representa una revitalitzacié constant dels vincles solidaris a
I'interior del propi grup de parents com entre grups que sdén socis amb els quals hi ha
establert acords daltres tipus i s’evita entrar en contacte intim amb gitanos
desconeguts amb els quals podrien apareixer conflictes. No és I'origen d’una alianga
sind el suport i I'expressié de la seva continuitat. Es un instrument potent de
consolidacié d’aliances i, per tant, util a la vida econdmica i politica. Tot i aixi, ['autora
exposa que la flexibilitat d’opcions matrimonials a la practica no supera les barreres
d’estatus molt més rigides que les etniques. L'autora assenyala que, en el cas de les
persones gitanes dels anys 60 i 70 on la resisténcia de matrimonis interetnics era més
forta, la classe social esdevé més permeable interetnicament que intraétnicament.

L"autora afirma que el matrimoni no provoca cap ruptura de I'individu respecte el seu
propi grup de procedéncia. Al contrari, és un bon vincle de relacions entre dos
conjunts de parents. La majoria de barons es queden amb els seus i la majoria de
dones visiten al seus i els cuiden. | a part del marit, el pare i els germans en algun grau
també, exerceixen certa tutela sobre ella. En cas de ruptura, la dona torna amb els
seus pero aquestes situacions sén temudes i s’eviten.

L'autora especifica que la relacié més forta i profunda entre marit i muller, i
especialment entre una persona i el grup de parents del conjuge (sogra i jove o entre
cunyats) es filtra profundament pel terreny propi i estricte de la raza com més
endavant descriuré també en les comunitats rrom de Tandarei i Murgeni. Perque tal
com afirma San Roman (1994: 56):

Casar-se i enamorar-se no és necessariament el mateix en cap lloc del planeta. Les
resistencies i les prohibicions i les preferéncies socio-culturals empenyen la gent a
casar-se a l'interior d’un conjunt pre-seleccionat fora del qual el matrimoni és des de
criticat fins a penalitzat passant per escandalds.

3.1. Filiacio patrilineal i patrilocalitat

Els parents d’'una mateixa raza rrom tant de la comunitat de Tandarei com de Murgeni
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es configuren a partir d"aliances matrimonials establertes que mantenen la norma de
residencia patrilocal. Les filles al casar-se marxen a viure amb els parents del marit
mentre que els fills, amb el matrimoni, aporten nous membres i descendencia propia
gue s’incorporen al grup patern per filiacié patrilineal. Mantenint o ampliant la xarxa
de suport necessaria per garantir la cura i manteniment dels seus membres. Aquesta
pauta pot ser flexible per raons d’adaptacié pero quan les condicions sén Optimes es
prioritza I'estructura preferent. Per exemple, vaig visitar durant llargs periodes de
temps diferents unitats domestiques, tant en context d’origen com en els barris de
Sant Roc (Badalona) i Fondo (Santa Coloma de Gramenet) on la pauta preferent es
reproduia. Tot i [|'existencia de situacions diferents donades pel context i les
necessitats del moment. Aquesta pauta preferent es donava en la majoria dels
habitatges visitats, tant en aquells on hi vivia un grup domeéstic, seguint el que defineix
San Roman (1994: 61) com a families individuals, nuclears o extenses que realitzen les
tasques principals de la reproduccid social en el seu interior i que s’ajuden i cooperen
en tots els ambits de la vida social, en la majoria de les activitats i decisions i en
I’'economia. Com també en aquells espais que |"autora anomena sostres entesos com
habitatges on la persona, la familia o les persones i/o les families dormen, renten i
cuinen pero no comparteixen més necessariament.

Aqui presento un altre genograma per tal d’exemplificar la pauta establerta per
aquesta comunitat rrom. Es tracta d’una dona rrom (en color vermell) que prové de la
raza Pantichesti (del vica Ursari), casada amb un home (color blau) de la raza Muruesti
(també del vica Ursari) i, per tant, seguint la pauta patrilocal, convivia en el grup
domestic del marit. | seguint el criteri patrilineal la descendéencia s"adscrivia a la raza
del pare, en aquest cas Muruesti. En aquest habitatge, del barri de Fondo a Santa
Coloma de Gramenet, residien la familia del marit: el pare, la mare, dos germans i una
germana amb les respectives parelles i descendéncia. Observem que la mare del marit,
a qui he indicat en color groc, prové d’una raza (Tutuesti) i un vica diferent (Kanglari).
Desconeixem les races de procedéencia de dues de les seves cunyades. La germana del
marit esta casada amb un home gadje romaneés i no té descendéncia. Tal com el
genograma exemplifica, els matrimonis entre aquests rrom es donen entre races d’un
mateix vica o diferents vici, com he constatat en un apartat anterior.

URSARL KANGLAR:
Muruesti Tutuesti

URSAR URSARE URSARE URSAR: G-No URSARL:
Muruesti Pantichesti s et Muruesti gitano Muruesti

5 A A Ao 4

Muruesti

Habitatge del barri de Fondo (Santa Coloma de Gramanet) on viu un grup domestic de la raza
Pantichesti (Font: Elaboracié propia, 2012)
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3.2. Us heu de casar amb gent que coneixeu®’

En les families de la comunitat rrom de Tandarei podem trobar matrimonis on la dona
prové d’altres vici i poblacions, pero en general les informacions de camp indicarien
qgue s’acostuma a establir I'enllag entre membres de races de la propia comunitat i vica.
En altres temps, estava prohibit casar-se amb gadje o amb rrom d’altres comunitats
perd aquesta pauta ha anat variant. Fins i tot nous canvis permeten els casaments dins
de la propia raza, entre cosins segons, amb la finalitat: d"assegurar que els recursos
economics es mantinguin dins la raza; garantir que la filla, al casar-se i marxar de la
unitat familiar originaria, mantingui unes condicions de benestar; i evitar, entre altres
raons, conflictes amb families de la comunitat. Aixi ho recullo dels informants en les
anotacions de camp seglients:

[Diari de camp, 10 agost 2011, barri Strachina] El Corneliu, un home rrom de trenta-
quatre anys de Tandarei, explica que el matrimoni acostuma a donar-se amb families
gitanes del mateix poble pero que fa uns cinc o vuit anys es poden casar amb persones
no gitanes, amb rrom de Murgeni o d’un altre lloc. Abans no, era una vergonya, només
et podies casar amb gitanos de Tandarei. També, esta permes el matrimoni entre
cosins pero no directes. Aixi, els fills dels cosins si que es poden casar. Aixo abans no
podia ser pero fa cinc anys que si. No passa res.

[diari de camp, 27 juny 2011, Barri Sant Roc] El Cristi, home rrom de vint-i-vuit anys de
Fetesti, explica que des de fa deu anys la gent casa els fills i les filles dins la mateixa
raza perque hi ha diners i vol que els seus fills estiguin bé.

Si observem qui s’ha casat amb qui en una familia rrom de Murgeni, com la familia
Pantichesti del vica Ursari que hem exemplificat en el genograma anterior, aquest
també reprodueix la patrilocalitat. | semblaria prioritzar les aliances matrimonials que
es donen amb families daltres races de la mateixa comunitat que poden pertanyer a
diferents vici o no i residir en daltres poblacions. Aixi, un jove rrom deia que els rrom
de Murgeni es casaven amb families rrom de Murgeni que vivien a altres pobles, per
exemple Bacesti i va referir a dos pobles més. Una jove rrom de Murgeni de disset anys,
explicava que a Murgeni al 2011 es casaven entre diferents families i mai dins del
mateix grup, que esta prohibit casar-se amb un cosi encara que no el coneguis perque
és familia. També, tot i ser poc frequient, podem trobar matrimonis mixtes entre rroms
i amb gadje. | fruit del procés migratori els primers casaments entre dones rrom amb
homes d’origen paquistaneés, pero no al revés.

Aixi, les informacions etnografiques obtingudes indicarien que en la comunitat de
Murgeni |'oportunitat de millora econdmica hauria afavorit canvis en les pautes
preferents d’alianga matrimonial, permetent quan hagués estat necessari i avantatjos,
el casament amb persones d’altres races, de fora la comunitat, fins i tot d"altres étnies
i paisos (considerant també les similituds d’alguns trets culturals que els podrien fer
més afins). Mentre que a la comunitat rrom de Tandarei, la millora de capacitat
economica d’alguns races, hauria afavorit un nou canvi en la pauta de preferencia
matrimonial retornant a una major i més forta endogamia étnica.

21 Aqui faig Us d’aquest subtitol extret del llibre de San Roman (1994: 54).
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3.3. Les relacions d"amor, el compromis i les aliances matrimonials

El matrimoni rrom suposa I'establiment daliances amb altres families i es realitza a
partir d’un pacte (logodizlen/logodna)* entre families on es compromet als respectius
fill i filla, es concreta la data del casament i es distribueixen les despeses i els
preparatius —encara que els rrom pentecostals no fan festa de celebracié matrimonial.
Un cop els joves han estat compromesos i fins que arriba la data del casament, la jove
anira visitant la casa de qui sera el seu marit. Els rrom utilitzen la paraula gitana
lasomen per referir-se al fet de casar-se que els rrom tradueixen al castella amb
I"expressio, nos cogemos.

En aquest procés es ddna un cert grau d’intercanvi i negociacid economica, la
compensacié matrimonial®?, terme que refereix a tot allo que ddna la parentela d’un
home a la de la seva esposa per legitimar el matrimoni i reconeixer els drets del pare
sobre els seus fills i filles, és a dir els drets del patrillinatge del pare sobre aquesta
descendéncia. Aquesta aportacié economica, anomenada phandimos, que la familia
del noi ha de donar a la familia de la noia, esta molt vinculada amb I’estatus dins la
comunitat, el significat de la virginitat de les noies rrom i les aliances entre families.
Segons algunes dades de camp, anys enrere, la compensacid matrimonial es saldava
amb or o altres productes perquée no hi havia diners dins la comunitat. Com relata
Yoors (2009: 202-203) a través dels lowara, els pares tenen |'obligacié de garantir un
bon casament per als seus fills i filles i es valoren certs elements de les joves possibles
futures esposes: la virginitat de la noia, I'estatus de la seva familia, les seves
caracteristiques i reputacio. En el text seglient, I'autor relata molt bé un exemple del
procés també per als rrom subjectes d’estudi d"aquesta recerca:

En romani la palabra muchacha se utiliza también para referirse a una virgen, y los
rrom siempre esperaban casarse con una virgen.

Entre ellos, los rrom sospesaban los pros y los contras de las muchachas de una

22 A partir d’ara i quan sigui possible, escriuré en romani aquelles paraules que siguin
rellevants pel seu significat i el mén cultural rrom. Afegiré també la seva traduccié en llengua
romanesa. Es important assenyalar que tot i haver verificat el seu significat poden haver
variacions no detectades o diferéencies en algunes paraules segons el lloc de procedéncia dels
rrom aqui descrits. Aixi mateix, al ser una llengua oral hi ha molts dilemes en com caldria
escriure molts termes. En aquest sentit, es fa necessari considerar el que planteja Queralté
Alexandre (2005: 7) en el seu llibre sobre Curs en Romani, Dialecto de los kalderas: “El romani
es una lengua escrita, con una tradicidn de casi cerca de dos siglos. Sin embargo, a diferencia
de la mayoria de las lenguas escritas de Europa, el romani no dispone de una lengua literaria
estdndar comun a todos los dialectos y hablantes de la lengua, de manera que los que han
escrito (y escriben) en romani lo hacen en su propio dialecto o en algun dialecto de prestigio
en el drea donde viven (por ejemplo, alguno de los dialectos vlax en Rumania [...], y segun el
alfabeto y las convenciones graficas de la lengua mayoritaria del pais [...] el romani sigue
escribiéndose en los diversos dialectos, entre los que el kalderas se ha convertido, gracias a la
gran extensién y nimero de sus hablantes, posiblemente en el mds importante hoy en dia”.

23 . 7 . . ’ s

Aguesta aportacié de la familia del marit en antropologia s’ha anomenat valor de la nuvia o
preu de la nuvia. Per ser un terme lliure de la carrega etnocentrica, he preferit fer servir el
concepte compensacio matrimonial utilitzat per alguns autors (San Roman, Fons).
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manera directa pero nunca irrespectuosa. Eran realistas: el matrimonio, mas que
cualquier otra transaccion, habia que enfocarlo con realismo, sin autoengafiarse. El
deber mas importante de los padres era conseguir para sus hijos novias adecuadas. Los
Lowara decian que habia que seleccionar a la nuera rode tshia bora le kanensa tai te
na le yakensa (con los oidos y no con los ojos), es decir, que habia que tener mas en
cuenta la reputacién de una chica que su aspecto fisico. También decian: Shuk tski
khalpe la royasa (la belleza no se engulle con una cuchara). Yo escuchaba, fascinado y
un poco perplejo, las sobrias consideraciones y valoraciones practicas de los hombres
mayores respecto a las hijas de sus colegas rrom.

[...] Pulika pediria un alto precio por ella, y podia permitirse el lujo de poder escoger y
seleccionar a su futuro yerno. Al hablar de su matrimonio los rrom dijeron que,
contrariamente a sus costumbres las inclinaciones personales de la joven iban a influir
decisivamente en la decisién de Pulika y que por eso nadie se atrevia a acercarse a
Pulika para pedirla en matrimonio, al menos hasta que los augurios le fueran
favorables, pese a que ella ya estaba madura para la boda. De modo que durante
bastante tiempo aun permanecid con nosotros.

Yoors (2009: 204-205) també descriu aquells elements que s’atribueixen a una bona
esposa i, per tant, les especulacions que els homes rrom fan al voltant del potencial de
cada noia com a futura esposa:

[...] A parte de los antecedentes familiares y de su caracter y temperamento personal,
tenian en cuenta su capacidad para ocuparse de la casa, su paciencia fisica con los
nifios, su salud y su aguante fisico, su conducta bajo presidn, su talento para echar la
buenaventura y su disposicion para atender a las necesidades inmediatas de su futura
familia. Una vez examinadas esas cualidades concretes, analizaban sus dotes culinarias
y su cortesia para con los invitados. Lo ultimo que los rrom consideraban era su belleza
y su talento para cantar y bailar.

Aunque no existia contacto fisico entre los sexos, todos los interesados en observarlas
conocian la mayoria de las cualidades y de los defectos de las muchachas, ya que
constantemente viviamos con otras familias en espacios limitados y con muy poca
privacidad.

Entre las chicas, por el hecho de ser chicas, siempre habia alguna que los rrom
criticaban por su falta de modestia o por su actitud provocativa en su trato con el
mundo exterior. Pero que yo supiera, ninguna podia ser acusada de irregularidades
sexuales. Los Lowara estaban convencidos de que wuna mujer inmoral,
deliberadamente tolerada en su medio de pertenencia, traia disensidn y mala suerte, y
debido a la estricta observancia de las constricciones sexuales entre su gente, no
existia ni el flirteo ni la experimentacion prematrimonial. La mayoria de los jovenes
tenia una cierta experiencia, adquirida circunstancialmente con chicas no gitanas, pero
la hombria no se equiparaba a la destreza sexual, y tampoco tenia que ver con el
numero de conquistas; por la misma razén, el hecho de proferir obscenidades era una
prueba de hombria sélo para los que no conocian otra forma de expresarla. Cuando
hablaba con los jovenes solteros, Pulika les advertia contra el culto a Ia
experimentacién, diciéndoles que “quiza supieran algo sobre el sexo pero que sobre el
amor aun tenian que aprenderlo todo”.

[...] Durante horas los hombres estuvieron hablando del tema del matrimonio y, por
asi decirlo, inspeccionando el terreno. Bidshika se ofrecid para iniciar las proposiciones
de matrimonio en nombre del hijo de su primo lejano Tsimoro. Tsimoro no era un
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hombre importante ni tenia dinero, y acepté el generoso ofrecimiento de Bidshika sin
demasiadas protestas. Bidshika pensaba en Tsuritsa para aquel matrimonio. El
padrastro de la chica, Batsulo, era viejo y estaria encantado de ver casada a la hija de
su esposa. El precio de la novia, aunque no fuera muy alto comparativamente
hablando, seria bien recibido. Con la aceptacidon de aquella alianza salia ganando: los
parientes del novio tendrian que cuidarle en su vejez, y de todos modos no tenia a
nadie mas (...) Ella viviria mejor con sus muchos hermanos y hermanas politicos que
con su viejo padrastro y su madre enferma, aunque tuviera un hermano menor.

El casament (abeau/nuntd) es celebra amb una festa que pot durar fins a tres dies, on
té una significacid especial la demostracié de la virginitat de la noia i la virginitat
perduda en matrimoni (cie bari o cheibari/fdta mare). Aixo és aixi per als rrom de
Tandarei mentre que per als rrom de Murgeni, tot i que la virginitat té un valor
important, els informants explicaven sense especificar motius, que en la seva
comunitat no realitzen cap prova per comprovar aquesta virginitat. Quan una jove ja
no és verge s'anomena rommiord que un home rrom va traduir com a “yo mujer”.
Veiem alguns relats sobre el tema de la virginitat. Al 2011, a Sant Roc, un home rrom
procedent de Murgeni, explicava també la comprovacié de la virginitat de la jove
durant la celebracié de casament:

La noia i el noi van a I’habitacié mentre els convidats estan a la festa. La mare del noi
ha posat un llencol blanc a sobre del llit. Quan la noia xiscla, la gent ja sap que ha
perdut la virginitat. Ha de sortir tres o quatre gotes de sang llavors vol dir que era
verge. Si surt més llavors no és virginitat és la menstruacié. Llavors el noi tira el llengol
a fora, per la finestra o per la porta, per mostrar amb orgull que la noia és de respecte.
Diu que és un gran orgull i que és molt maco.

Tanmateix, un jove relatava també:

Quan una noi i una noia es casen fan una festa a casa la noia. Després, marxen a casa
el noi amb la noia i algunes dones de la familia de la noia. La parella va a |I’habitacid i
tenen relacions sexuals. Quan la noia sagna, ensenya la camisola a la familia del noi i a
la seva. Hi ha familiars de la noia que fan de testimonis. Diu que moltes dones no sén
verges. | que si ho dius no passa res, només que “baja el precio”, fent referéncia als
diners que la familia del noi ha de pagar a la familia de la noia (compensacid
matrimonial). Si la noia no és verge, ho ha de dir. | mostra cara seriosa i d’enuig. Diu
que hi ha dones que es fan un tall perque es vegi sang. Quan parla de tenir relacions
sexuals fora del matrimoni, exclama que els homes gitanos “tienen derechos”, en canvi
les dones gitanes no perque han de guardar “su respeto”.

Després de la celebracio, la jove marxa a viure amb la familia del seu marit i davant la
comunitat rrom estaran casats. Aquest moment, conjuntament amb l'inici de la
maternitat i la paternitat, implicara I'assoliment de la maduresa social i el seu
reconeixement dins la comunitat. | tindra diferents consequencies per al noi i per a la
noia. Tot i que poden existir diferents pressions i factors sobretot per a la dona, un cop
realitzat el compromis i després del casament, son periodes que pressuposen un
temps d’integracié de la jove al nou grup familiar, on esdevé important la relacié que
la noia estableix amb els diferents membres de la familia, per exemple amb les seves
cunyades, pero especialment amb la mare del noi, com més endavant descriuré.
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Antigament i com relata Yoors (1967: 223-224) en el seu llibre, les dones rrom quan es
casaven portaven un mocador que posava de manifest el seu estat civil davant de la
comunitat gitana:

A la mainana siguiente, tras mostrar las sabanas del tdlamo, la suegra ayudé a la novia
a anudarse el pafiuelo al estilo de las mujeres casadas. Desde ese momento lo llevaria
siempre puesto. Algunas murmuraciones maliciosas insinuaban que la sangre procedia
de una paloma que fulano o mengano habia puesto en su lecho nupcial; porqué era
necesario que todos pudieran ver la sangre como prueba de la virginidad.

Actualment, per a les rrom de les comunitats de Tandarei i Murgeni semblaria que
aquesta pauta no es dona de la mateixa manera, tot i mantenir el seu Us i la seva
significacié, aixi, a diferencia de les noies solteres, hi ha establertes certes
prescripcions sobre la manera de vestir de les dones casades i altres elements. El
mocador i la faldilla llarga son dos elements que les defineixen aixi. També un tipus
d’arracades d’or que algunes joves rrom de Tandarei duen posades i que, en aquest
cas, indicarien també que pertanyen a aquesta comunitat rrom. Pero aquesta pauta no
sempre s aplica de la mateixa manera i alguns elements acostumen a flexibilitzar-se en
context migratori. Per exemple I"Us del mocador (batikd) com va explicar al 2009 a
Tandarei, una jove rrom casada de vint-i-quatre anys, (diari de camp, Tandarei, 3 de
setembre 2009):

Afirma que abans una dona casada portava el batiké (mocador) pero ara és igual. Les
dones grans el porten, les dones joves a vegades no i altres el porten perque els hi
agrada. A 'església sempre s’ha de portar.

A partir d’aqui exposo alguns exemples sobre com es produeixen altres enllagos
matrimonials. A |'agost del 2011 a Tandarei, un home rrom de trenta-dos anys
explicava amb la seva parella de vint-i-vuit anys, com s’havien conegut i com els seus
respectius pares havien concertat el seu enllag matrimonial.

La Mirela explica que tornava de I'escola, va fer fins al nivell VI, quan va entrar a casa,
els seus pares li van dir que es casaria. Diu que es va posar una mica nerviosa davant
d’aquella situacié. Al cap de pocs dies marxava a viure a casa dels pares del Florin.

[...] Quan la Mirela va anar a viure a casa del marit, va ser acompanyada per algu de la
seva familia o algu de confianga de la familia. Alla es va fer una festa senzilla perqué no
tenien molts diners (begudes i poc més) i ell i ella van passar la nit junts. Expliquen que
al mati van treure el mocador al carrer i van cridar com fan els gitanos espanyols.

[...] També van fer referéncia a les “bodes” grans amb musica de salé i musica en
directe. Van dir que a Tandarei no es feien pero que a Craiova i Brasov si. Comentaven
que els homes gitanos hongaresos també poden ser demanats per casar-se.

El mateix any, al barri de Sant Roc, el Corneliu, un home rrom de vint-i-vuit anys,
provinent de Fetesti i pentecostal va exposar la seva propia experiencia:

A ell el van voler casar amb una cosina pero ell la coneixia molt, havien tingut molt de
contacte de petits com a cosins i a ell li va fer “mucha verguenza” i els amics se li en
reien. Finalment no es va casar amb ella.
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En la cita seglient una jove rrom de vint-i-quatre anys de Tandadrei relata com li va
demanar al seu pare per casar-se amb un noi rrom que ja havia estat casat i amb el
qual anys després tindrien una filla i dos fills (diari de Camp, 3 setembre 2009,
Tandarei):

La Monica diu que ella tenia catorze anys quan va coneixer al Ciprian i que ell tenia
divuit anys. El seu pare li va dir que tindria problemes perqué aquest noi ja tenia un fill
d’una relacié anterior pero a la Monica li va agradar i li va demanar al seu pare que no li
demanés molts diners que el Ciprian no podia pagar-los perque era pobre. La gent del
poble demana diners per la festa pero si no ets del poble no has de fer intercanvi
economic. O sigui que I'enllag es podia acordar amb intercanvi economic o sense. No es
van casar a I'església. No sap perque, diu que és aixi.

Durant aquesta estada a Tandarei, una dona rrom va explicar com havia conegut al seu
marit i com va perdre la virginitat. En el seu relat apareixen informacions sobre la raza
del seu marit, d’estatus més baix que la seva familia i el robatori de la ndvia com a
estrategia per assolir matrimoni amb la persona escollida:

El cunyat de la dona rrom Nicoleta va coneixer a la seva germana perqué van anar al
seu poble natal. Li va agradar i la va robar. La seva germana volia. D’aquest primer
matrimoni van néixer tres fills. [...] La Nlcoleta va venir a Strachina a visitar la seva
germana i es va enamorar del Nicusor de la raza Ba. El seu pare no volia perqué els
rrom de Strachina sén pobres pero ella si [...] Diu que la nit de casament ella va fer
I'amor amb el seu amic com és tradicional. Era verge pero ningu s’ho creia perque
tenia divuit anys, era molt gran per ser verge. Un dels germans del seu marit i un amic
d’aquest es van amagar sota el llit per comprovar si ella era realment verge o no. Quan
van acabar de tenir relacions sexuals van sortir de sota el llit i ella va sentir molta
vergonya. Com és tradicid, la parella va sortir fora amb la camisola blanca tacada i els
familiars van cridar d"alegria.

Aixi mateix, durant el treball de camp, també vaig coneixer situacions relacionades
amb la fugida de la noia, que tot i ser minoritaries, havien estat |'estrategia utilitzada
per assolir un enllag dins la comunitat. Com exposa Mena (2008: 19), seguint a San
Roman (1997: 119) i Ardévol (1994: 102), en relacié a la practica religiosa pentecostal
gitana el costum tradicional de la fugida de la nuvia té encara vigéencia entre les
families pentecostals rrom. | les causes poden ser: “la necesidad de forzar la
aceptacion de las familias, los lutos prolongados, un tiempo demasiado largo e
insoportable entre la pedia de novia y la boda, e incluso, la imposibilidad de afrontar
los gastos de una boda”. Aquesta fugida pot ser viscuda per la parella amb certa tensid
i emocid pero comporta com a minim un cert risc, especialment per a la noia (i la seva
familia), que en cas de trencar-se la relacid, pot veure condicionat els seus possibles
futurs enllagos. Aixi doncs, les consequencies seran diferents depenent de si s’ha
mantingut el respecte a la seva virginitat, i si és aixi, en general, com explica I"autor el
pentecostalisme gitano no es distanciara de la resposta tradicional i es tractara de
conciliar la situacié de fet amb les families afectades i oferir una legitimacié posterior
amb la benediccio del culte.

Al Juliol del 2011, durant una estada a Murgeni vaig ser testimoni sense haver-ho
previst de la fugida de la Rodica, una jove de divuit anys, a casa del noi amb el que es
volia casar. Quan la representacid va acabar no va ser possible coneixer les
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consequencies concretes que per la Rodica hauria tingut aquest moviment i en aquell
moment vaig valorar que era pertinent no preguntar. Descric la situacié de camp, en la
cita seglent:

Vaig a l'estacié amb el Siviu, la Georgeta, |'Elisabeta i la Rodica, tots entre disset i
divuit anys. Estan contents i parlen de I'amor i de les relacions sexuals. La Rodica diu
que és verge i comenta que li han explicat que fer I'amor és molt dolords. Es un tema
important que les espanta. Les tres noies parlen amb confianca amb el Siviu de divuit
anys. L’Elisabeta és la tieta de tots tres perd mantenen una relacidé similar a la de
cosins perque comparteixen edat [...] Volen anar a Barlad perque diuen que alla a la
Rodica, I'espera el nuvi. | ella vol fugit (fugir) amb ell. Es mostren contents i nerviosos.
No duen diners per pagar els bitllets del tren. Saben que estan fent una cosa que no els
hi és permesa especialment per elles. Estan marxant del poble sense permis i aixo pot
comportar problemes o judicis de comportament en tant que han de demostrar que
son bones gitanes. El Silviu mostra un rol d’home cuidador, esta pendent de tot,
dirigint la situacido amb afecte, mostrant una confianga i complicitat fraternal amb les
cosines i la tieta. El nuvi de la Rodica té vint anys, és de Bacesti i de la mateixa raza.
Aquest jove estava casat i té tres infants. Sembla ser que s"ha separat de la seva dona
per anar amb la Rodica. Ahir a la nit van anar a la discoteca i |'ex dona d"aquest jove va
pegar a la Rodica. Ella esta emocionada, diu que li es igual el que pensin d’ella i que no
vol viure com les altres gitanes. Diu que vol ser lliure, viatjar, cantar i ser actriu. Li
agrada fer-se veure. La germana li crida I'atencid i li diu que no es fa respectar. | li diu
que pensava que la idea de fugir no anava en serio i que ara esta preocupada. Durant
el trajecte de tren, la Rodica té por d’arribar tard. El jove li truca per mobil, ell ve de
Bacesti. A I'estacié es mostra nerviosa i preocupada perqué no apareix. Passen tres
hores. El Silviu li diu que no vindra que no es bo que I'esperi tant que ell hauria d’estar
a I'estacié. Ella el defensa. El jove arriba [...] La Rodica decideix quedar-se amb ell. La
germana i la tieta no s’ho creuen. Li diuen que és tonta que ell passara unes nits amb
ella i després tornara amb la seva dona i ella haura perdut la virginitat. La Rodica
manté la decisid. L'Elisabeta diu que esta enfadada amb la seva neboda i amb aquest
home. Diu que aquest no té diners que no és bo. Es mostra enfadada amb ell. La
Rodica el defensa i diu que es queda. La germana esta molt preocupada pel que diran a
casa seva quan torni. Els seus pares s’enfadaran i li tallaran el cabell. El Silviu sembla
gue controla la situacié. Esta pendent de I'autobus i també es mostra enfadat amb el
jove. La Rodica es queda amb ell. Tornem al poble sense la Rodica [...] al mati el Silviu
explica que la Rodica esta bé amb el noi. Diu que la seva sogra no la vol perque no li
agrada [...] L'Elisabeta diu que la Rodica tornara perquée no sap cuinar i que la seva
sogra es cansara. Ningu sap que vam anar a Barlad o ningu ho vol explicitar. La Rodica
telefona i diu que ja ha fet 'amor amb ell. Sembla ser que I'ex dona del jove amb qui
ha fugit la Rodica és la filla d’'un germa de l'avi (papo/bunic) i aixd pot suposar un
conflicte familiar.

A Romania com en d’altres paisos esta prohibit que les persones menors d’edat es
puguin casar pero els rrom segueixen la llei gitana que, com exposen Rojas i Gamboa
(2008: 43-55), apliquen a través de I'assemblea o el consell de persones grans regulant
la convivencia de la comunitat rrom. Les dades etnografiques recollides mostren que
els nois i les noies rrom de Tandarei i Murgeni acostumen a fer-ho quan encara no han
assolit la majoria d’edat. Molts i moltes joves no consten legalment com a casats en els
registres legals ni tenen documentacié que ho acrediti pero ho estan. Durant una
estada realitzada I'estiu del 2006, vaig coneixer amb una noia i un noi que van
apropar-se a parlar amb mi en catala en reconeixer la meva procedéncia. Van explicar

1R7



qgue I"havien apres a Barcelona. Van comentar que tenien tretze anys i que ja estaven
casats. Ho expressaven amb orgull i complicitat. D"altra banda, un home rrom de vint-
i-sis anys del poble de Fetesti que pertany a la comunitat rrom de Tandarei relatava la
festa de casament de la manera seglient, (diari de camp, barri de Sant Roc, 2008):

Se hace una fiesta muy grande, se llama a los musicantes para que canten, bailen y una
fiesta grande. Hay musica que es en ziganeste (gitana) y hay musica que es en
romanesci (romanesa) como ellos quieren. Nosotros no hacemos ninguna fiesta de
casar sin musica y los muertos también, pero es una musica diferente. Cuando ella y yo
nos casamos, ella fue a vivir a mi casa con mis padres porque yo aun no tenia casa mia.
El mismo dia que ella tiene el hijo pues ya estoy casado [...] La gente se casa a los trece
y medio o catorce afios [...] mis padres se han ido a hablar con sus padres y ya me la
han dado a mi.

Es important assenyalar també que en els darrers anys, aquestes unions s’han donat
amb algunes variacions. Per una banda, i molt en relacié amb aix0, en les families rrom
de Tandarei, a diferencia dels rrom de Murgeni, la influéncia del pentecostalisme
(Pocati/Penticostalismul) ha jugat un paper important en aquest sentit. Aixi, com deia,
fins fa pocs anys |'edat del primer enllag matrimonial en els rrom acostumava a donar-
se a partir dels tretze i quinze anys pero sembla que la tendéncia seria posposar |'edat
de casament fins els disset anys per la influencia de la prescripcié evangelica dallargar
I"edat de matrimoni.

Tot i les diferents pressions i factors que el matrimoni suposa especialment per la dona
rrom, es pressuposa un temps de prova durant l'inici de |'enllag. Com he dit
anteriorment, aquest periode moltes vegades esta relacionat amb la integracié de la
jove dins del grup familiar del marit i és important la relacié que s’estableix amb els
membres d’aquesta perd de manera molt especial i directa amb la mare del marit, la
sogra. L'autor Yoors (2009: 224) ho explica aixi:

[...] Después de la boda la vida del novio transcurria mas o menos igual que antes,
salvo que se mezclaba mds con los hombres casados y menos con los jovenes.
Permanecia en el seno de la familia y con la Kumpania en la que habia crecido. Y si
bien estas convenciones aseguraban que los varones estuvieran todos relacionados
por lazos de parentesco, una novia abandonaba su grupo para reunirse al de su marido,
con el resultado de que las mujeres casadas eran todas extranas en el grupo en el que
habian entrado por matrimonio. De la nueva esposa se hacian cargo su suegra y sus
cufiadas, que ya habian pasado por esa misma experiencia [...]

La joven pareja vivia con la familia politica al menos hasta que nacia el primer hijo,
pero generalmente mucho mas tiempo salvo que un hermano mayor se casara: era
costumbre que sélo el hijo menor se quedara con sus padres. El y su esposa eran
quienes cuidarian de ellos en su vejez. A cambio, el hijo menor heredaba los caballos,
el oro y cualquier propiedad que legaran.

Tanmateix, el matrimoni no suposa un trencament amb el grup familiar de
procedencia per a la dona, que manté la vinculacié sempre que és possible, perd quan
es casa passa a formar part de la raza del marit i és dins d"aquest marc on es regulen
els seus deures i els seus drets. Els processos migratoris, i per tant la mobilitat que
practiquen les families cap a d’altres paisos, pot allunyar-la o limitar la seva xarxa de
suport originaria, fonamental en determinats moments i contextos. Si les families
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viuen a prop, la relacié amb la familia d origen és rellevant i molt important per a la
dona tot i formar part de la raza del seu marit.

La maduresa social arriba amb el matrimoni que es consolida i assoleix dins la
comunitat amb el naixement del primer fill o filla. Per a la persona rrom i de diferent
manera segon el genere, suposa un transit dins la comunitat, deixant de formar part
dels no casats per convertir-se en home i dona rrom. L'autor Yoors (2009) ho descriu
en els paragrafs seglients que aqui recullo:

[...] le pinchamos haciendo comentarios seudoelogiosos de Tsuritsa, la chica con la que
iba a casarse. El dia después de que el matrimonio se hubiera consumado, y una vez
exhibida publicamente la prueba de la virginidad, él se alejaria de nosotros para unirse
al mundo de los rrom, los hombres casados y dejaria de ser nuestro compafiero. (Yoors,
1967: 205)

[...] Para los rrom el matrimonio era la Unica forma de iniciacion al mundo de los
Hombres, los rrom. El suyo era un culto a la familia, y el ideal femenino era el de Ila
madre. El celibato era impensable, antinatural. (Yoors, 1967: 215)

[...] La unidn era entre el vardn joven y la muchacha en este caso Yayal y Paprika, pero
el contrato formal lo protagonizaban los padres. Habian adquirido, respectivamente,
una nuera y un yerno, pero los recién casados no podian utilizar los términos de
esposa y esposo hasta que naciera el primer hijo de la unidn. Por lo tanto, a partir de
ese momento sus padres respectivos pasarian a llamarse el uno al otro, exclusiva y
orgullosamente, khanamik, un término que describia su recién establecida relacién
como familia politica y que, que yo sepa, no tiene equivalente en las lenguas europeas.
(Yoors, 2009: 217)

Com en altres grups perd de manera rellevant en els rrom, la capacitat de tenir
descendéncia és fonamental per aconseguir un rol de responsabilitat i autoritat dins de
la comunitat de parents. Un jove rrom de vint anys de Tandarei, ho expressava aixi:
“Cuando tienes hijos tienes derechos en tu casa”. | una jove rrom de disset anys
embarassada del seu primer fill afirmava “yo soy una mujer”, comparant-se amb altres
joves de més edat que ella perod que encara no eren mares.

3.4. Separacions i drets sobre la descendéncia

En les comunitats rrom subjectes d’estudi es poden donar separacions i nous
matrimonis. Un home rrom de Murgeni utilitzava la paraula me captut que significava
te dejo, per referir-se a la separacidé d'una parella casada. Especialment durant l'inici
de I'enllag, les separacions no sén un fet extraordinari. | estan pautades culturalment.
Principalment, en relacio al retorn de la compensacié matrimonial i molt vinculat a
I"adscripcio i dret de crianca de la descendéncia, si hi ha hagut. Per exemple, quan els
fills i filles sén petits, la seva adscripcio i crianca correspon a la raza paterna perd no
necessariament es déna sempre aixi. A vegades s’estableix una distribucio equilibrada
dels fills i filles, en nombre i genere, amb la finalitat que la descendéncia quedi
distribuida equitativament entre la raza materna i paterna. |, en d’altres
circumstancies, condicionant aquest dret amb al retorn de la compensacié
matrimonial. Durant una sessié de treball de camp al barri de Sant Roc, al 2008, un
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home rrom de Tandarei explicava que quan una parella jove es separa pot ser que el
pare de la jove hagi de tornar la meitat del diner perdut (la compensacié matrimonial)
mentre que l'altre part no es retorna per la virginitat perduda de la noia. Aixi, I'any
2011 a Barcelona, un jove rrom de vint anys de Murgeni explicava en context
d’entrevista la separacié de la seva germana petita del marit que la maltractava, de les
consequiencia sobre la reputacio de la jove i els conflictes derivats de la necessitat de
retornar la compensacié matrimonial i la gestié amb |"autoritat paterna o els germans
grans:

El Nicoleta explica que el seu pare va voler que la seva germana petita Elisabeta es
casés amb un noi pero aquest la pegava. Per aixo ella es va voler separar. Diu que ell
quan la veia trista es posava a plorar [...]. Tot aix0 passava |'octubre del 2010, poc
abans que el pare moris. El germa gran el Grigore li va dir a la seva germana que tornés
a casa pero li va advertir que la gent se’n riuria de la familia i que a ella li dirien coses
dolentes. La seva germana va decidir tornar amb el marit. El marit va marxar de
Murgeni al barri de Santa Coloma i ella es quedar amb els seus sogres. Nicoleta diu que
el sogre es portava bé amb ella pero la sogra no. La tractava malament. Llavors la seva
germana va decidir tornar amb la seva familia. El germa li va dir que tornés, que ja
tornarien els diners. La seva germana ha estat quasi un any casada amb aquest noi.

Les separacions impliquen la definicid del dret d"adscripcid i crianca dels infants a una
familia determinada sobretot quan els fills i les filles encara sén petits. | possiblement
de diferent manera entre els rrom de Tandarei i Murgeni. Actualment no estic en
disposicié d’aprofundir en la complexitat d’aquests processos per entendre com es
desenvolupen, quins factors intervenen i com s’articulen els vincles entre els diferents
membres implicats, especialment en les relacions matern-patern filials. Tot i aixi, les
diferents situacions observades, indiquen que per a l'infant, a priori no suposa perdre
la referéncia dels dos progenitors, de qui és la mare i qui és el pare, tot i que el vincle
esta condicionat a la proximitat quotidiana i a d’altres factors que hagin motivat la
separacio dels progenitors i la relacid entre els diferents parents implicats. | el que és
clar és que la legitimitat dels valors patriarcals de la cultura rrom sovint posa de
manifest la posicid de vulnerabilitat de la dona, especialment quan la separacio
requereix d’un judici. Llavors, si esta implicada en el problema li pot suposar
consequencies importants en quant a critiques o rebuig per part de la comunitat.
Durant el treball de camp, vaig recollir alguns exemples etnografics que il-lustren com
es poden articular la crianca. Per exemple, un home rrom de trenta-dos anys d’edat de
la comunitat de Tandadrei exposava que quan un matrimoni es separa, es reparteixen
els fills segons s’acordi o no. Si no hi ha acord, hi ha el judecatar (judici) per a resoldre-
ho.

Un altre exemple és, I'any 2011, el d’'un home rrom de vint-i-nou anys de Fetesti, que
pertany a la comunitat rrom de Tandarei, que explicava la separacié amb la primera
esposa i com havien repartit la descendéncia. Es d’interés especificar que aquest
informant provenia d’una familia econdomicament pobra i de poc prestigi. Ell
expressava sovint la seva voluntat de tenir una familia gran i s’esforcava molt per
seguir les prescripcions de la seva cultura, des d’una mirada molt conservadora i rigida.
Sempre amb el desig de fer-se un lloc, assolir una posicié de respecte i honor. Sovint
amb forga patiment per les dificultats trobades que ell definia com manca de fortuna.
Aixi, el Costel explicava que es va casar I'any 2000 als divuit anys. D"aquest primer
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matrimoni van néixer la seva filla i el seu fill. Al separar-se van distribuir la
descendéncia de la manera seglient: la nena que tenia tres anys, es va quedar amb la
mare i el nen que tenia un any amb el pare. El Costel ho explicava posant emfasi en la
distribucié equitativa segons numero d’infants perd possiblement podria estar
ometent el genere com a criteri decisori que determinaria que el nen anés a viure amb
al pare, en tant que aixo possibilitaria fer més gran la familia en un futur, mentre que
la nena es quedaria amb la mare. Un altra rad que podria explicar aquesta distribucio
seria I'edat de la descendencia en tant que els infants més petits acostumen a quedar-
se amb la raza del pare. La seva ex dona es va tornar a casar i va tenir té tres filles fins
el moment. Ell es va casar per segona vegada al 2004, amb la luliana de vint-i-tres anys,
amb qui ha tingut 5 fills i estava embarassada de nou (veure genograma):

Filla gran del primer matrimoni marxa a la unitat familiar de la Fill petit del primer matrimoni marxa a viure a la unitat familiar del pare.
mare.

1982 1988
Cc
Enllag matrimonial a] 2000 /j Separaci6 al 2003 I Enllag matrimonial al 2004
+ ’ o +

2000 2002 2004 2005 2008 2009 2010

Distribucio de la descendéncia en una separacié (Font: Elaboracié propia, 2011)

Un altre exemple, és el d’'una dona de vint anys de Tandarei. Al desembre del 2006,
mentre cuinava, la Lenuta de vint anys d’edat explicava com es sentia amb el seu marit
amb el qual s’havia casat als catorze anys i amb qui tenia una filla de tres anys i dos fills
d’un any i mig i de tres mesos d’edat (i expressava que no en volia tenir més). Deia que
els seus pares ja la van advertir que no es casés amb ell perque tenia un fill de la seva
primera dona. Ella explicava que el seu marit no |'ajudava en res i que per les nits
marxava a la discoteca. La jove li havia comentat a la seva germana el seu desig de
separar-se i aquesta, que vivia a I'Estat espanyol i estava casada amb una persona no
gitana, feia referencia als fills com una dificultat important a I’'hora de separar-se. La
Lenuta també ho va parlar amb la seva sogra. Aquesta li deia que tots els homes son
iguals i que s’havia d"acostumar. Ella explicava que davant la possibilitat de separar-se,
la sogra li deia que es quedaria amb el fill petit i la filla gran perdo no amb el mitja.
L'avia (baba/bunicd) sempre es mostrava queixosa del mal humor i les rabietes
d’aquest net pero possiblement les raons d’aquesta distribucid podrien ser altres.
Potser que la neta al créixer facilitaria possibles aliances amb altres families a través
del seu casament i el net de menys edat, el fill petit del seu fill petit, per tant ["hereu
de la casa en cas de no haver més descendencia masculina. La Lenuta no donava raons
que expliquessin I'eleccid feta per la sogra i tampoc expressava el que li suposava, a
nivell emocional i pragmatic, aquesta possible situacié com a mare i com a dona gitana.
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Un altre cas és I'any 2011 a Barcelona, el d’un jove rrom de Murgeni de dinou anys
resident a Sant Roc, amb una filla de dos anys que vivia amb la seva mare de vint-i-un
anys a Franca. Feia referencia a la seva separacio i els anteriors marits de la seva dona i
relacionava el preu de compensacié matrimonial amb la virginitat i la devolucié o no
d’aquesta quantitat amb el dret a la descendéncia. El Nicolae va dir que es va voler
separar de la seva dona perquée no |'estimava. Explicava que havia conegut a la seva
filla d’'un any i mig. Diu que sabia que havia deixat embarassada a la seva dona pero no
va veure a la nena fins feia molt poc. Explica que en els temps del seus pares i més
lluny es demanava or o cangli (pintes) en comptes de diners com a compensacio
matrimonial. Explicava que volia anar a Franga. Quan es va separar de la seva dona no
va reclamar que li tornés els diners perque no volia problemes. Fa dos mesos quan
vam trobar-nos al mateix bar i em va continuar explicant que volia anar a Franga i
endur-se a la seva filla a Murgeni i amb aquesta condicié no reclamar els diners de la
compensacido matrimonial. Mesos més tard, ell havia canviat la seva decisié i volia
endur-se també a la seva dona. | que per aix0, havia parlat amb ella i que aquesta volia
tornar amb ell. El Nicolae m’explicava que li ha fet magia perquée la seva dona no
tingués relacions amb ningu. Deia que |'estimava per |'amor que li tenia a la seva filla.
Temps després va veure que no era possible perqué aquesta jove s havia tornat a casar.

En relacio a una altre exemple etnografic, durant el treball de camp al 2011 i també al
2013, a partir del relat facilitat d’'una dona rrom de trenta-quatre anys de Murgeni, la
Bianca va explicar que tenia tres fills i dues filles del primer matrimoni i un fill del
segon. Va ser mare als disset anys. En aquells moments la seva filla tenia quinze anys.
Per aix0, deia que no li faltava molt per ser avia. Tenia un fill de catorze anys, un de
tretze anys, un de deu anys, una nena de vuit anys i el darrer fill de set anys:

Estuve casada doce afios con mi primer marido y con el segundo seis meses. Los dos
son de Murgeni. Ahora, mi segundo marido vive aqui (en Barcelona) con su mujer y
con su otro nifio. Mi primer marido vive en Bélgica. Mis hijos viven con mis suegros, los
padres de mi primer marido. Todos viven juntos. El pequefiito vive con mis otros hijos.

Yo estoy aqui trabajando para ellos. Ahora mis hijos viven todos juntos, son hijos mios,
juntos con mi primer marido y mi casa que yo he dejado alli para mis hijos.

[...] se cuidan de mis hijos, de comprar para comer, comprar todo cosas. Yo mando
dinero para que compren cosas para mis hijos. Cuando yo me voy a Rumania, mis hijos
van a casa de mi madre, mis hijos estdn conmigo mientras estoy en Rumania, después
vuelvo aqui para trabajar y mis hijos vuelven a casa de mi marido y de mi suegro.

3.5. Pautes de comunicacio i relacio entre homes i dones

La prescripcié cultural és que pots parlar amb els homes de la teva familia i amb el teu
marit pero no amb la resta d’homes. Si et pregunten, pots respondre per cortesia
preguntes concretes perd no establir relacié o una conversa. Es tracta d’evitar el
contacte o mantenir una certa distancia per prevenir relacions amoroses fora del
matrimoni. Aixi ho explicava la Lenuta, una dona rrom de trenta-dos anys originaria de
Constanta, al 2012 a Tandarei.
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Explica que els gitanos aqui sén molt gelosos i les dones no poden parlar amb altres
homes que no siguin el seu marit o bé la familia. Sind es posen gelosos i pots tenir
problemes. Diu que ells tenen més drets perque poden fer el que volen (tenir relacions
sexuals amb altres dones).

El mateix any, al barri de Sant Roc, les indicacions que em donava la Crina, dona rrom
de vint-i-quatre anys, de Tandadrei, seguien la mateixa prescripcio devitacié mentre em
convidava a saludar a un home de la familia que m’havia acollit, durant les meves
estades a Murgeni:

“Alla esta el George (home adult de Murgeni), ves a saludar-lo”. M apropo i saludo als
homes, primer al George, fill gran de Vasile i després a la resta d’"homes. El George li ha
posat a la seva filla el nom de la Crina i aix0 té a la Crina molt contenta. També hi ha el
fill del George i marit de la Viorica. Saludo també al altres dos homes rrom que també
conec. La Crina em deixa uns minuts i després es posa al meu costat, convidant-me a
venir amb ella, i em diu: “Se ha de marchar pronto cuando hay hombres”. Faig cas a la
Crina sobretot per agraiment, per |'esforg que fa d’explicar-me com sén les coses.

Les pautes d’evitacié també dirigeixen el tipus de comunicacié que han de mostrar les
persones que ja no estan casades entre si. Aixi, dos joves separats han de mantenir
una certa distancia i evitar relacionar-se, com a minim publicament. Per exemple,
I'Elisabeta de disset anys explicava a Murgeni que va trobar-se amb el seu exmarit
perd no podien parlar ni estar a prop. Un home rrom de Tandarei explicava que ell no
podia parlar amb les seves exdones perquée es podria ficar en problemes. Ell diu que a
soles si volen poden parlar i ho expressa com si es saltés la norma. La seva dona
exclama que si el veuen parlar amb les seves exdones, el poden matar. Aquestes
pautes que prescriuen |'evitacid en la comunicacid les descriuré més endavant en
relaciod al tabu sobre I'embaras.

3.6. La importancia de I'edat i el sexe

Ardévol (1986: 93-97) exposa que l'edat i el sexe sén dos eixos de classificacid
fonamentals en la vida social de la comunitat gitana dins del marc de les relacions
familiars i de parentiu. Determinen drets i obligacions lligats al principi d"autoritat i la
distribucié de certes pautes culturals i valors morals.

Seguint el que I'autora exposa, i de la mateixa manera que succeeix en les comunitats
rrom que descric en aquesta tesi, I'edat determina la pertinenga a un grup determinat
dins la seva comunitat. D"aquesta manera, un infant fins la seva pubertat s’inscriu en
I’estatus de ciao o cei, que significa fill/filla o nen/nena en romani. Des de la pubertat
fins al matrimoni, la persona és un chaoro o chaora que significa mosso/mossa. Les
persones casades son aquells que han celebrat I'enllag matrimonial i se’ls anomena
fom dnsurime i fomni mdratime. La maduresa correspon al periode en el qual la
persona passa a la condicié de cac o prhal le dodescho en rrom o frate de tatd o unchi
en romanés (oncle) i bibi o pei le mamo en rrom i sord mami (tieta), sent aquesta una
categoria que requereix unes condicions i valors personals més enlla de I'edat.

L"autoritat entre les persones rrom de les comunitats de Murgeni i Tandarei va del més
vell al més jove i de I'home a la dona. | esta relacionada amb |'experiéncia i la vellesa.
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Com exposa l'autora, aquesta idea basada en la creenga en que la saviesa equival a
experiéncia, fa que un home que arriba a la maduresa desenvolupi funcions d"autoritat
dins del context de les seves relacions parentals. Gaudeix d"una posicié d"autoritat que
s’estén als seus fills i filles casats i nets i netes. Si és el gran dels germans o s’ha
guanyat un prestigi com a from que significa home de respecte, la seva autoritat pot
sobrepassar el grup familiar i parental assolint també un territori d’actuacié
determinat. El noi chaoro (mosso) o el fom dnsurime (casat) son els bracos executors
de l'autoritat que el cac (oncle) exerceix i se’ls hi associa els valors de I'astucia i la
valentia. El cac (oncle) es qui decideix que és el millor per als parents que depenen
d’ell i destaca per la seva prudéencia i el consell.

La dona gitana esta supeditada a I’'home, als membres masculins de la seva familia
mentre esta soltera i al seu marit quan contrau matrimoni. Sovint és ella la que sosté el
nucli familiar i organitza |"activitat domestica. La dona gitana segueix formant part de
la seva raza d’origen per sobre de la vida domestica en l'interior de la raza del seu
marit, tant en les conjuntures de necessitat econdmica imperiosa com en els moments
de defensa en relacié als seus germans, pares i gent de la seva raza. Els seus pares i
germans mantenen el dret a intervenir a favor seu en cas que, segons ho valorin
subjectivament i segons la moral de la cultura, el marit o els seus parents no |’han
tractat bé. La relacié entre marit i muller segueix criteris similars. L’home té el deure
de defensar la seva dona, un compromis que suposa a la dona la supeditacio al baré.
Els rols estan definits de manera rigida on l"autoritat ha de ser la masculina. Aixi,
durant el treball de camp, una jove rrom de divuit anys de Tandarei expressava: “a
nosotros se dice que el hombre es el gallo y la mujer la gallina. EIl hombre manda
porque es el gallo. La gallina no puede mandar porque hace huevos”.

De la mateixa manera, Ardéevol descriu que el chaoro (jove no casat) ha de ser valent i
gaudeix de llibertat mentre respecti |"autoritat paterna. En canvi la chaora (jove no
casada) ha d’ajudar i estar al costat de la mare i cuidar de la casa i dels germans i
germanes petits. La virtut de la dona gitana s’associa a la seva laboriositat, a un
adequat comportament sexual, a la virginitat primer i a la fidelitat un cop casada. Pot
arribar a ser bibi (tieta) sempre que hagi demostrat la seva virtut, hagi tingut
descendéncia (especialment masculina) i hagi cuidat a la seva familia. L’autora conclou
citant a Gonzalez i San Roman (1986: 96): “Pasada ya la menopausia, pasa con ella el
bien que la gitana tiene en su vientre, el bien que hay que controlar”. Es llavors quan la
gitana pot descansar i també gaudir de cert respecte dins la seva raza, en la del seu
marit i en la comunitat en la que resideix. Mai tindra poder pero la seva influéncia pot
arribar, amb |"ajuda del temperament oportu i una posicié solida, a mobilitzar als
homes de la seva raza i als seus propis fills o filles.

3.7. Ser el fill baré i el petit

Tal com ja s’ha esmentat, el fill baré més petit té I"obligacio de cuidar dels pares quan
aquests siguin vells i també se li adscriura el dret a la casa d’aquests. Com a exemple
que il-lustra aquesta pauta cultural, ens referim al cas d’'un home rrom de trenta-dos
anys que explicava al desembre del 2012, al barri de Sant Roc, amb tristesa que havia
de tornar a Tandarei per cuidar del seu pare. Ell i la seva dona tenien cinc filles i dos
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fills. L'home narrava que el seu pare es trobava greument malalt degut a problemes de
cor i una part del cos paralitzat, la seva mare també estava malalta i ell era el unic fill
baré de la familia i el petit. Per tant, tenia |'obligacié de quedar-se a Romania, per tenir
cura i atendre les necessitats dels seus pares. Per aquesta parella quedar-se a Romania
suposava continuar en una situacié de precarietat economica important per la manca
d’ingressos econoOmics que suposava. Aquesta situacié es feia especialment
complicada amb la nombrosa descendéncia que tenien, a més del pare i la mare grans i
malalts.

Té el pare molt malalt. Diu que li queden pocs dies de vida. Pregunto: Tan malalt esta?
Comenta que es pot morir en qualsevol moment. Que ell esta trist per aixo. Perque és
el seu pare pero que és gran, té seixanta anys i pot entendre que li hagi arribat I’"hora.
Diu que aixo és Déu qui ho mana. Que no pot fer-hi res. No vol que es mori perqué és
el seu pare. No sap com pagara I'enterrament i els bitllets per anar a Romania amb la
seva dona. Diu que ara no es pot morir. Diu que la caixa de morts és molt cara i els
bitllets d"avié també. Que no sap com s’ho fara i que ell és |I"Gnic fill baré. Diu que ell té
germanes pero no té cap germa que el pugui ajudar en aquests moments. | per aixo
esta trist perdo a més perque no té diners. Diu que la seva mare també esta molt
malalta. Em comenta que per aix0 volia tenir un altre fill baré. Diu que ara el seu fill
Stelian i el seu fill lulian podran ajudar-se un a I’altre quan es necessitin.

A més a més, durant el treball de camp vaig observar que quan era possible passaven
temporades al barri de Sant Roc on ell treballava recollint ferralla i ella demanant
diners o estava a casa cuidant de les filles i els fills. Perd sovint, quan la salut del pare
(o sogre) empitjorava, havien de tornar a Tandarei. La seva situacié es mantenia
optima perque els pares i germans de la seva dona tenien una situacid economica
estable residint en diferents destins migratoris (Anglaterra i I'Estat espanyol). Amb la
crisi economica que va afectar especialment a I'Estat espanyol, la familia de la dona va
mantenir la seva residéncia a Anglaterra garantint I'entrada de recursos economics.
Actualment el matrimoni viu entre Londres i Tandarei.

3.8. Les relacions entre els germans i les germanes

Tal com exposa San Roman (1994: 63), per als gitanos i les gitanes la relacié entre
germans barons és important socialment i també a nivell afectiu; mentre que cap a les
germanes hi ha una vinculacié afectuosa, encara que la relacio transcendeix més en la
mesura que hi ha proximitat. Els cunyats i les cunyades també son figures socialment
importants i suposen, amb els germans i germanes, la principal xarxa de suport.

Tal com he observat en aquests anys de treball de camp per a I'organitzacié familiar
rrom i especialment per al bon desenvolupament dels processos migratoris va
esdevenir fonamental la relacié de suport que acostuma a donar-se entre els germans i
la germana. | per tant, de manera diferent segons el sexe, seguint la pauta preferent
patrilineal i patrilocal, que suposa entre aquests |'obligacio i la garantia de proximitat
entre els seus membres i també les possibilitats de relacio en la vida quotidiana. Tot i
gue no sempre aquestes relacions de suport van ser facils o desitjades, en la mesura
gue algunes vegades van suposar una carrega afegida.
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Germans rrom (Font: Meritxell Saez)

3.9. La circulacio de la descendeéencia: el fill és de la raza

Com he exposat anteriorment i com els exemples etnografics mostren, per als rrom
subjectes d’estudi d’aquesta tesi, la filiacio és patrilineal i la patrilocalitat és la norma
de residencia establerta. Les dones amb edat de casar-se marxen a viure amb els
parents del marit mentre que els fills amb el matrimoni aporten membres i
descendéncia mantenint o ampliant la xarxa de suport necessaria per a garantir la cura
dels infants, persones grans o malaltes. D’aquesta manera, una avia paterna davant de
I"altre avia (materna) exclama, mostrant el seu net (un nadd): “este es mio”; i en una
altra situacid, una jove rrom abraga el seu fill petit mentre diu: “me lo quiero mucho
porque es mi primer nifio” (primer fill bard).

Per als rrom és important aconseguir una adequada estructura del parentiu. Una
descendéncia equilibrada d’ambdds sexes, sent la masculina la imprescindible perqué
és la que per filiacidé patrilineal garanteix la incorporacid6 de nous membres i, en
principi, assegura la cobertura de les necessitats en la cura i proteccié de la familia.
Entre altres factors (com les creences) aquesta és una raé fonamental per a desitjar
tenir més descendéncia. Sent habitual iniciar la maternitat i la paternitat a partir dels
disset anys, com he comprovat en moltes families, i assolir un promig de tres fills o
filles al voltant dels vint anys.

Un aspecte rellevant és la relacid existent entre I'organitzacié familiar dels rrom i les
seves estrategies de subsisténcia, per entendre la possible relacio entre el seu estil de
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vida actual i el de les generacions anteriors vinculat a les funcions de crianga i el
afectes entre mares/avies i infants. Alguns rrom fent referéncia a un passat recent,
explicaven que de petits es quedaven a carrec de les avies o de les seves germanes
grans mentre el pare i la mare estaven fora del pais realitzant treballs marginals i
mendicitat, que en rrom anomenen mangel o mangle i en romanes cersind
(mendicitat) o intreba (preguntar). Aixi, per exemple, un informant relatava quan els
seus pares marxaven a Bucaresti per vendre en els mercats o en els carrers els
productes fabricats a casa. Fins i tot, algunes vegades la mobilitat es realitzava amb
algun(s) dels seus fills o filles mentre la resta de germans seguien a Tandarei. Es a dir,
com en l'actualitat, era comu que pares, mares i descendéencia passessin periodes de
temps separats i que la crianga dels infants fos realitzada por algun altre membre de la
familia. Entre altres raons, aquest funcionament familiar explicaria les competéncies
gue moltes de les actuals joves mares rrom han adquirit amb |'experiencia en I"atencié
i cura dels seus germans i germanes petits. En aquest sentit, és important destacar el
paper de les joves no casades en la crianga dels germans i germanes petits i dels
nebots i les nebodes. En la cita seglient del 2006 a Murgeni, recullo situacions de camp
on es pot observar aquest aspecte de I'organitzacio familiar:

La bebe de sis mesos, filla del Isabella esta tot el dia en bragos dels infants de la casa o
d’alguna tieta jove. La mare de la bebe esta ajudant al seu marit i a les seves cunyades
a pintar, netejar i cuinar. No para de fer coses i és al vespre quan pot estar amb la
petita. A la tarda li déna el biberd. La germana petita del Florin, cuida el fill de la seva
germana gran i també li déna el biberd a la bebé de sis mesos.

D’altra banda, és important destacar el rol i funcionament dels avis i les avies en la
cura i crianca dels infants en els diferents contextos de desti i a Romania.
Principalment paterns seguint la prescripcio cultural perd també sent importants els
materns quan estan a prop o quan se’ls necessita, i com en generacions anteriors, he
observat que els nens i les nenes rrom poden viure amb els seus avis i avies mentre els
seus progenitors es troben en contextos migratoris, generalment durant periodes de
temps intermitents, segons les oportunitats i la situacié familiar. Tal és el cas d’una
dona de trenta nou anys que vivia a Barcelona i explicava: “mi hija quiere mas a mi
madre, yo lo entiendo, normal, ella la ha criado”.
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Bebé rrom de Tandarei amb la babo (avia) i la germana gran (Font: Meritxell Saez, 2011)

Tot i les diferéncies que poden existir, les estrategies de subsistencia de generacions
anteriors explicarien certes adaptacions que tenen la seva expressié en |’organitzacié
familiar, en relacié a la circulacié i cura dels seus infants i que es reprodueixen en la
mobilitat de I"actual context migratori dels rrom. Responent a la premissa cultural que
prescriu: el fills i les filles son de la raza. En aquest sentit, es preveu que la
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responsabilitat de la crianga recaigui també en la familia extensa, en les sogres,
germanes grans, tietes i cunyades tant en contextos de desti com a Romania. En el
seglient exemple etnografic, veiem com a Tandarei, |'any 2008, una avia facilita de nou
el conviure dels nets amb els seus progenitors, després d"haver-se fet carrec de la seva
crianga durant vuit mesos, quan aquests retornen al poble. La jove mare explica: “A
este lo dejé que no hablaba y ahora habla. Lloraba cuando iba a dormir con la abuela.
Ahora se ha acostumbrado. Esta es la primera noche que duerme con nosotros.”

També, en el barri de Sant Roc, al 2012, una dona rrom de vint-i-dos anys de Tandarei,
explicava:

La Victoria m’ensenya els seus fills. Diu que abans del primer fill va tenir dos
avortaments. Després va tenir el seu fill que ara té cinc anys i que viu amb la seva mare
a Tandarei. Diu que fa quatre anys que no el veu perqué no ha tornat a Romania i que
ja no la coneixera. Diu que ara té a les dues nenes de tres i un any i mig i després el seu
fill (diu el nom i el cognom) de dos mesos (d.n 25/5/11). Vol la seva documentacié per
poder registrar els seus fills i tornar a Romania amb ells quan ho necessiti.

Tot i que les separacions entre els pares i els fills sdn habituals i normalitzades entre
els rrom, durant les sessions de camp, algunes mares rrom han expressat com a minim,
certa inquietud davant aquestes separacions quan no podien emportar-se amb elles
els seus fills i filles 0 a una part d"aquests, quan les condiciones en context migratori no
son prou estables. | en algun cas també sentiment de perdua.

L'objectiu del seglient exemple etnografic és mostrar les raons que motiven que els
fills i les filles visquin en context d’origen i desti, tots o una part d’ells. Els factors que
ho determinarien semblarien ser el sexe, I'edat dels infants en un periode de temps
determinat i la situacié economica de la unitat familiar. En el genograma segiient hi ha
representat els membres d’un habitatge del barri de Sant Roc, al juny del 2011, grup
domestic format per un matrimoni gran amb part de la seva descendéncia: els seus fills
barons i respectives families; la filla petita no casada; i una filla amb el seu marit i part
de la seva descendencia (els dos fills barons i la filla gran). En aquell temps, el
matrimoni format per Florin i Mirela viuen a casa dels pares i germans d’ella, cunyades
i la descendencia. Amb el matrimoni viuen els dos fills petits i la filla gran d"onze anys
que ajuda a netejar la casa i duu les arracades d’or que porten les joves rrom de
Tandarei en edat de casar-se. La mare comenta que vol portar aqui a les seves altres
filles, que viuen a a Tandarei amb els seus sogres, perque vagin a |'escola.

He indicat en color rosa, els membres de la unitat familiar adscrits a la mateixa raza. En
verd he encerclat la descendéncia que viu amb els progenitors al barri de Sant Roc, en
aquest cas els dos fills barons i la filla més gran i en blau (emmarcada en un requadre
groc) la descendeéncia que viu a Tanddrei amb els avis paterns.
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Descendéncia que viu a Tandarei
(juny 2011)
Totes les filles que no estan en
edat de casar-se

Familia extensa amb descendéncia a Tandarei i a Badalona (Font: Elaboracié propia, 2011)

Finalment, a I'agost del 2011, a Tandarei, el matrimoni explica que a |'octubre i al
novembre tornaran al barri de Sant Roc pero la filla gran es queda amb les altres
germanes a Tandarei, tot i que abans de I'estiu el proposit que tenien era tornar a
Badalona amb tots els fills i filles. Al novembre del 2011 el matrimoni torna al barri de
Sant Roc, només amb els dos fills barons. Les nenes s"han quedat amb els avis paterns
a Tandarei. El matrimoni ha passat cinc mesos a Romania. | la mare explica que se les
volia emportar a Badalona pero no tenia prou diners pels bitllets d"avio.

3.10. La mort del cap de familia

Ardévol (1986: 104-106) exposa que quan una persona gitana mort comeng¢a un
periode ritual que congrega en la casa del difunt a la gent que forma part de la seva
raza, als parents matrilineals més propers i els més importants del o la conjuge. En
augest sentit, durant una sessié de camp al barri de Sant Roc al 2011, una dona rrom
de Tandarei de cinquanta anys explicava el nimero fills i filles que tenia i exclamava,
contenta i orgullosa, que quan moris vindrien molts nets, molta familia al seu
enterrament i amb les mans feia un gest que mostrava com imaginava [ expressio i els
gestos de la pena o dolor que manifestatan. Al 2006, una jove de Tandarei explicava
gue quan algul es mor tothom marxa a Romania. Diu que el cos del difunt esta tres dies
a casa i després al forat. Diu que hi ha musica i que la gent mira al difunt. El 22 de juliol
de 2008 a Fetesti, vaig estar unes hores present en una vetlla a casa d’'un matrimoni
gue havia mort en accident de cotxe:

Davant de la casa hi havia moltes persones rroms, molts parents al carrer xerrant i
menjant (molts inafnts jugant). | també molts cotxes aparcats amb matricules de
Madrid, Barcelona i d’altres paisos com Anglaterra. Deien que la cerimonia podia durar
fins i a tres dies. Hi havia molta gent i com era estiu encara més perqué moltes families
havien vingut a passar les vacances a Romania. Vaig reconeixer molta gent de Tandarei
i un home rrom resident a Badalona es va apropar per saludar i va comentar que havia
tornat per quedar-se. La gent anava arribant i es posava en petits grups fora al carrer i
anava entrant i sortint de la casa. La vetlla era oberta, tant de dia com de nit, i era un
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espai de respecte vers la familia afectada i de trobada amb la resta dels parents de la
comunitat. Deien que durant diferents franges d’hores i al llarg d’aquest dies de vetlla,
tota la comunitat venia a presentar els seus respectes a la familia i els hi feia
companyia. S’oferia menjar i hi havia un grup de musics que tocaven musica d’església
per aguests moments (vetlla). Deien que no era musica de festa. Van convidar a que
passés a I’habitacié per veure el matrimoni. Hi havia dues dones joves que els ploraven,
una era la filla del matrimoni mort i I'altra una cunyada seva. Estaven registrant la
cerimonia en video. Deien que ho feéien per conservar el record. Observo que el talits
estan un al costat de I"altre. Els cossos de I’'home i la dona estdn coberts amb una roba
blanca quasi transparent (vel blanc). També tenen pétals de flors naturals escampades
per sobre d’ells; i estdn vestits amb roba especials i elegants (semblaven tradicionals).
L"homa dur un barret i un bastd. Surto de la casa. Passa la tarda i el vespre, el cotxes
segueixen arribant i marxant.

Com l"autora afirma, I'enterrament és el ritual gitano més impressionant i espectacular
quan es tracta d’un bard adult i sobretot d’un oncle. Segons el prestigi que té la
persona que ha mort, la familia extensa ha de demanar suport economic a la raza, per
fer front a les despeses de la cerimonia, si el sector no té suficients diners. Durant la
cerimonia, els rols socials estan més confosos i dispersos. El difunt és el centre de tot i
la congregacio de tota la seva gent al seu voltant. | aixi va ser la cerimonia del senyor
Valeriu al 2010, pare de la familia rrom que m’acollia a Murgeni**. Molta gent de
diferents pobles van vetllar-lo i acompanyar-lo fins a la seva tomba. | els parents van
seguir les prescripcions que la cultura rrom disposa. Per exemple, els homes de la seva
raza es van deixar la barba en senyal de dol. El senyor Valeriu era bulibasa, una
persona important entre el seu grup de parents i també en tota la comunitat. Els
familiars més propers van pagar molts diners per construir la seva tomba i fer una
cerimonia que estigués a |'algada. Un any més tard, a I'agost del 2011, les seves filles,
els seus fills i les seves dones van netejar I"habitacié de la casa on |’havien vetllat
durant tres dies i la van pintar. | les seves filles més joves, no casades, em van ensenyar
el cementiri i la seva tomba. Durant les estades de camp a Murgeni posteriors a la
mort del cap de familia, la casa estava plena de fotografies d’ell i la seva dona. El seu
nom apareixia a les converses i els seus nets mostraven les seves imatges. El senyor
Valerio estava més present que mai.

L’autora Ardevol afirma que per a les persones gitanes els morts son els protectors de
la moralitat dels gitanos. Existeix la creenga de que els avantpassats morts poden
intervenir en la vida dels seus descendents. Els morts han de mantenir-se allunyats i
son benefics i protectors. La seva intervencié pot produir-se com a castig quan els
descendents no han complert una norma moral o una promesa. Quan és aixi, la falta
ha de ser reparada. | és aixi també per als rrom de Tandarei i Murgeni. Tot i que
semblaria que tant en la comunitat rrom de Tandarei i en la de Murgeni, la creenga en
la religié pentescostal i la seva practica s"ha imposat, els valors i les creences rrom
s’adapten i persisteixen, en alguns contextos de manera més evident que en d"altres.

24 . . .. . . -

Disposo de material audiovisual sobre la cerimonia de comiat del cap de familia que em van
facilitar els seus parents i que podria ser Util per analitzar aquest ritual de la comunitat rrom de
Murgeni.
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Aixi, com conclou l|‘autora, els morts estan presents en la vida dels pobles i
especialment, en la vida dels seus parents més propers. D’aquesta manera, al 2011 al
barri de Sant Roc, la dona i les filles d’un cap de familia el recordaven:

La senyora Mihaela pregunta si vull pujar a casa seva. Responc que si i ens aixequem
del bar. La seva filla Ruxandra esta al meu costat. La senyora Mihaela pregunta si vull
veure el filmo (pel-licula) de la cerimonia de |'enterrament del seu marit. Responc que
sera un honor. Ella riu i pugem a casa seva. Em conviden a seure. Al meu costat dret
s’asseu la senyora Mihaela i després de preparar el video a la TV, al meu canté
esquerra, s’asseu la Ruxandra. La senyora Mihaela exclama que els “gadjos cristianos”
presideixen la cerimonia. Ho destaca com si fos important, prestigids. El cos present
del pare de la Ruxandra centra el televisor. Esta en moviment. La senyora Mihaela diu
que esta sobre d’un cotxe. El tait esta destapat. El pare de la Lenuta esta vestit amb
roba elegant. | té flors de colors al voltant. Al canté dret estan els fills barons plorant i
acompanyant quasi a sobre del cos. Al cantd esquerra estan les filles plorant i quasi a
sobre del cos. La cerimonia es fa en llengua romanesa. El cos del difunt passa per tot el
poble de Murgeni. Ploren molt fort, expressant molt dolor.

En el menjador d"aquest domicili del barri de Sant Roc hi ha la senyora Mihaela, la seva
filla Ruxandra i dues joves, una d’elles embarassada de sis mesos. Totes les dones es
posen a plorar molt, de manera molt profunda, sanglotejant mentre el pare de la
Ruxandra esta en cos present a la TV. No sé quina és la reaccié més correcta que haig
de mostrar. Estic seria i em sento trista. Intento mostrar afecte a la senyora Mihaela
que es manté asseguda al costat. La Ruxandra marxa a plorar en un canté del pis on no
la puc veure pero la sento plorar. Passen quaranta minuts. Després posen videos on
surten escenes familiars diferents on es veu el cap de familia [...]

La senyora Mihaela diu que fa nou mesos que va morir el seu marit. Es treu el mocador
i me I'ensenya. Es negre, diu que I'ha de dur fins que faci I’any. Diu que feia més de
trenta cinc anys que estaven casats. | exclama suaument: bonito [...] afirmant amb
expressio afectuosa i trista alhora. Diu que es va casar amb ell als catorze anys. [...]

Abans de marxar, la Ruxandra demana si puc fer una copia de la pel-licula en un USB
perque no es ratlli. Responc que si [...]
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PART Il. ETNOGRAFIA SOBRE EL MODEL DE
PARENTIU RROM

CAPITOL 1
ESTRUCTURA | SEGMENTACIO SOCIAL
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En aquest capitol presento tres apartats: el primer sobre Adscripcid étnica; el segon,
Races, Territoris i Autoritats; i el tercer, L’enllac matrimonial i altres institucions del
parentiu rrom* amb el proposit de presentar I'estructura i la segmentacié social dels
rrom, que és variable i flexible segons el context historic, geografic i politic, posant de
manifest una gran adaptabilitat a situacions diverses i canviants. Aquests apartats
mostren el que s’ha teoritzat envers els gitanos, en general, amb autors i autores (com
Yoors, 1967; Liégeois, 1988, 1994; San Roman, 1986, 1994; Ardeévol, 1986; Fraser,
1992; Fonseca, 2009) per tal d’exposar les particularitats de les comunitats rrom de
Tandarei i Murgeni de Romania. Tal com ja s’ha indicat en el capitol de Qestions
metodologiques, no es tracta de seguir el model classic de parentiu que predetermina
tots aquells elements que han d’estudiar-se (llinatge, clan, filiacid, sistema d’aliances,
residéncia, etc.), sind d’una definicid del domini del parentiu que es centra en tots els
aspectes d’una societat ideats per tal que aquesta pugui reproduir-se i continuar
existint a través de la procreacid i la reposicid dels seus membres amb la generacié, la
circulacid i la crianca dels fills i filles (Gonzdlez Echevarria, 2005: 3). Segons la definicié
d’aquest nou domini teoric de I'ambit de I’Antropologia del parentiu, tota societat ha
formulat un model d’organitzacié de la procreacio o del parentiu que regula diferents
aspectes de la vida, tal com:

Las normas y los usos relativos a la sexualidad, las ideas respecto a la formacién de los
seres humanos, el cuidado de los nifios hasta que se instalan en la vida, los grupos
sociales que realizan estos cuidados, las relaciones que se desarrollan entre las
personas que los integran, los sentimientos que en ellas se generan, la internalizacidn
de modelos ligada a estos cuidados y sentimientos y las representaciones y
autodefiniciones que vertebran estos procesos. (1995: 105)

Segons aquesta definicié substantiva de I’Antropologia del parentiu, es tracta de
recercar tots aquells aspectes que tenen com a finalitat la continuitat del grup i la
crianga dels infants, deixant la possibilitat oberta d’incorporar tots els elements socials
i culturals que alberguen aquest proposit i que defineixen el model de procreacio de la
societat estudiada. En aquest cas, el model procreatiu rrom conté molts elements que
tracten de marcar la divisi6 molt clara entre ells (com a gitanos) i els gadje o paios
(terme que ve a designar la societat majoritaria), fruit de tota la repressié viscuda i
narrada a través de la historia. Les unitats basiques sén flexibles i varien segons el
context on es troben els assentaments. D’aqui que per definir el model procreatiu
rrom s’hagi donat molta importancia a I'estructura i a la segmentacié social (capitol 1),
gue atorga mal-leabilitat segons les situacions viscudes. També, a I'adscripcid étnica
fonamental per tal de delimitar gitano-no gitano, i a tota aquella articulacio social de
segments (com a nacion, vica, raza i familia pels casos etnografiats) que permeten una
adscripcid identitaria més especifica. A més d’eixos de desigualtat de classe social i
genere. Aixi mateix, un altre aspecte principal del model procreatiu rrom és la tradicid i
la llei gitana (capitol 2). La primera donant sentit al que és nuclear de la identitat
gitana i és transversal a molts aspectes de la vida, entre ells la procreacio. La segona
com articulacié normativa tracta de regular les relacions entre gitanos-no gitanos, amb
aspectes de puresa i impuresa respectivament i es troba molt present en el que

! Desenvolupo part del contingut presentat a Iarticle Saez i Lépez (2011).



representa ser gitano o rrom. Finalment, molts altres aspectes del model procreatiu
rrom es desenvoluparan de forma processual al llarg del capitol 3.

1. Adscripcio étnica: nacio, vica, raza i grup domestic
1.1. Diversitat interna

Fraser (1992: 239-241) exposa que és extremadament arriscat fer extrapolacions sobre
I'organitzacidé social dels rrom, fent especial referencia als rrom que anomena “rom
volacos”?. Afirma que mai és cosa facil decidir quant de llegat cultural de les persones
gitanes és unicament propi d’elles. Dels “rom volacos” diu que és facil considerar-los
com als guardadors de I'antiga tradicié gitana perque semblen més exotics que altres
persones gitanes. | afegeix que fins i tot els mateixos rrom estarien d’acord amb
aquesta afirmacié perqué estan convencuts de que ells sén els veritables. D’altra
banda, també fa referencia al camp del folklore per assenyalar que els rrom poden
agafar prestat elements de la cultura no gitana, fer-se’ls propis i fins i tot, quan cauen
en desus, ser els conservadors d’aquest patrimoni. Exposa que es poden identificar
préstecs del persa, armeni, grec i d’altres llengiies en relacié a I'ambit linglistic pero
qgue és més dificil trobar altres relacions vinculades a la tradicié cultural gitana i el seu
model de valors. | afirma que aix0 és aixi per aquells que s"anomenen a si mateixos /e
rom (els rrom).

Respecte a les divisions rrom, aquest autor descriu que la primera divisié d’aquest
poble és la que els classifica en “tribus”, sent les més conegudes, kalderasd, maévaya,
lovara i ¢urara, i que els kalderasda o kalderash anomenen generalment natsia (nacio) i
els lovara rdsa (“raga”). Com la majoria de la terminologia organitzacional rrom,
ambdues paraules provenen del romanes. Aquestes “tribus” posseeixen diferencies en
els dialectes i els costums, pero reconeixen el dret a ser considerats rrom i a casar-se
entre si. L'autor també fa referéncia a una subdivisié d’aquestes tribus, la de vitsa (en
plural de vitsi), que tradueix com a “clans”, que pot ser anomenada de diferent
manera segons els grups. Per exemple, els lovara usen el terme tsérha (tenda).

L’autor exposa que el vitsa és una unitat d’identificacié i posseeix el seu propi nom
romani derivat sovint d’algun avantpassat (per exemple, los frinkules'ti descendeixen
de Frinkulo Mijailovitch), encara que algunes vegades d’algun animal o una
caracteristica definitoria. Aquests noms posseeixen la major significacié funcional quan
dos rroms es troben per primera vegada i se intenten ubicar mituament. Els membres
d’un vitsa potser mai aniran junts o actuaran com a grup de cap forma, sent la major
subdivisié funcional la familia o familia extensa que inclou als fills barons casats i a les
seves esposes, descendéncia i nets o netes. Tot i aixi, els membres d’un mateix vitsa
son parents, i s'espera d’ells que es facilitin ajuda i proteccié mutua en epoques de
necessitat. | també pressuposa importants vincles rituals: per exemple, I'obligacid

2 Seguint a Hancock (1987), el “rom valacos” sén un grup de gitanos que provenen de Valaquia
i Mondavia i que van patir I'esclavitud fins el 1864. Quan aquesta condicid va ser abolida, gran
part d’aquesta poblacié gitana va emigrar per por a ser esclavitzada de nou. Es el que es coneix
com la diaspora dels Vlach o persones gitanes valaques.
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d’assistir al funeral i pomdna (celebracions funeraries) dels membres del mateix vitsa.
El parentiu és aixi, una forga poderosa en |’assistencia i cooperacio, i sovint aquest es
reforca amb aliances matrimonials.

Per altra banda, també existeix el terme kumpania (companyia), aquesta forma
d’alianga pot estar constituida per persones de diferents tribus i diversos clans o
families extenses. Esta molt unida pel treball i necessitats economiques amb la finalitat
d’explotar un territori determinat. Els guanys es divideixen a parts iguales entre els
seus membres. La kumpania esta composada per varies cases i encapgalada per un
rrom bard (gran home) que fa de lider en les relacions que s’estableixen amb els gadZé,
gadje o gaje’ (o gazé, tal com ho pronuncien els rrom). Es també una unitat politica
basica. Els seus membres poden prendre decisions sobre qiiestions morals, socials,
politiques i economiques que son considerades assumptes publics més que familiars.
Arriben a acords a través d’una divdno (discussid). | si és prou important perque
convoquen un kris romani (judici romani) per prendre decisions. Aquest kris designa un
tribunal format per diferents vitsi. Consisteix en un consell d’ancians i en un o més
jutges. Tots els seus membres sdn homes. En un kris, les dones poques vegades prenen
un paper actiu perdo poden parlar si estan directament implicades en el conflicte. Les
decisions presses son vinculants per a les persones implicades.

Per aquest autor, a més, qualsevol societat gitana esta basada en un patré complex de
relacions familiars. En el cas dels rrom, la institucié social del kris és relativament
formal i publica en la comunitat i, per tant, pot ser més assequible per a la persona que
els observa, pero el kris no existeix necessariament en tots els grups gitanos tot i que
tinguin altres institucié que puguin desenvolupar la mateixa funcid, com en el cas dels
sinti.

Seguint aquesta idea de complexitat i variabilitat interna del poble gitano, Liégeois
(1988: 75-76; 1987: 56) afirma que els “Gitanos e itinerantes forman en el mundo un
mosaico de grupos diversificados” resultant de la varietat de I'experiencia historica
dels diferents grups, dels seus esquemes en el desplagament i I'establiment, de les
situacions en les que es troben en el moment present i de la diversitat linguistica. La
imatge del mosaic, resultat de 'enorme varietat d’elements socials i culturals que es
donen en cadascun dels diferents grups, és especialment pertinent per entendre
I’organitzacié social i cultural de les persones rrom perque il-lustra molt bé les dues
consideracions importants que I'autor planteja:

La primera es que un mosaico constituye un conjunto en el que los elementos estan
ligados en algunos aspectos unos con otros. Los vinculos que entrelazan este conjunto
contribuyen a organizarlo, a estructurarlo, aun cuando, en este caso, la estructura no
sea rigida, sino cambiante.

La segunda es que cada elemento de este conjunto posee caracteristicas propias, en
virtud de las cuales aparece, considerado aisladamente, diferente de cada uno de los

® Segons la terminologia de I'obra de Sutherland (1975: 317), la paraula gajé significa no gitano
i correspon al plural de gajo (en masculi) i gaji (en femeni). En Weyrauch (2001: 174) presenta
un glossari on recull les mateixes paraules escrites de la manera seglient: gadzé, gadzo i gadzi.
Aqui utilitzaré la forma gadje com a plural de gadjo (masculi) i gadji (femeni).



restantes elementos del mosaico. Puede presentar un material y una textura
particulares.

Imatge per representar la idea de mosaic que proposa Liégeois (1988): estora d’un pis de Sant
Roc (Font: Meritxell Saez, 2012)

L'autor conclou una questié fonamental per a qualsevol persona estudiosa de la
cultura gitana:

Es pues concebible que una descripcidén referente a la organizacion del conjunto no
tenga en cuenta las caracteristicas cualitativas de cada una de sus partes y que, a la
inversa, el analisis de una parte no pueda generalizarse para el conjunto. Es también
comprensible que la parte, indispensable para la composicién del conjunto, no
adquiera su importancia ni su razén de ser mas dentro del conjunto al que pertenece.
De las diferencias que se desarrollan y se mantienen (lengua, oficios, practica del viaje,
rituales diversos) nace, por ultimo, la complementariedad, y la complementariedad da
lugar a la configuracidn del conjunto.

En aquest sentit, Liégeois (1988: 55) destaca la importancia d’analitzar el paper i el lloc
dels elements que separen i uneixen els diversos grups gitanos per veure que les
divergencies i semblances existeixen més en una relacié de complementarietat que en
un antagonisme i que ambdds aspectes ajuden a definir la posicié del grup en la
societat. Per tant, la diversitat esta institucionalitzada i la persona gitana viu la seva
cultura a través d’aquest sistema diferenciable i compacte, al mateix temps. El que fa
gue cadascu, i aquesta és una premissa indispensable per a qualsevol persona que faci
etnografica d’una poblacid gitana, doni una imatge de la societat que és la particular
del grup social al qual pertany. Liégeois (1988: 56) ho exemplifica amb la cita seglient:

De todos modos sera dificil, pero podemos probar. Creo entender lo que me
preguntas: “¢El gitano sabe si él lo es? ¢Sdélo eso?” Es una pregunta importante que
exige reflexionar. Hay matices [...]. La diferencia entre los sinti y los demas gitanos, por



ejemplo, es la misma que hay entre un francés y un europeo. Es mas o menos eso. O
entre un campesino y uno de la ciudad: todo estd en las familias. Hay una diferencia
entre los que estan cerca, los que queremos y los que no queremos. En el viajero, por
ejemplo un manouche, lo que importara es el lazo familiar. O ama un aspecto o no, y si
se quiere, ocurre exactamente igual con el conjunto. Pero en los payos la diferencia es
que eso es enorme, a montones. Esto no impide que nosotros, dentro, establezcamos
diferencias entre nosotros mismos. En cambio en lo referente a los payos todos
estamos de acuerdo.

Los que mas han seguido fieles a la tradicidon son los “hungaros”, los tsiganes o como
qgueramos llamarlos. Son clanes mads cerrados que nosotros, los sinti. Ahora los hay por
todas partes, y cuando dicen gitanos se refieren a todos juntos. Nosotros decimos
viajero porque asi preferimos, porque queremos distinguirnos de los otros, porque no
podemos decir “hungaros” porque no lo somos, y no queremos llamarnos “bohemios”.
Sinti también nos va bien.

Per I'autor (1987: 57- 64), els noms sota els quals s'agrupen els individus sén la prova
de l'existencia d’aquesta diversitat. Aquestes denominacions que han estat
construides a partir d’elements particulars, reflecteixen criteris heterogenis que
responen a un cert grau d’arbitrarietat i també a una relacié laxa, que poden fer
referéncia a un origen comu, un criteri geografic, una professid o un tret comu que
ddna significat a la pertinenga social. Seguint I'autor “lo Unico que cuenta es la
existencia actual del grupo, y no las razones de su fundacién ni las de su
denominacién”. Com veurem també per als rrom de Tandarei i Murgeni, el més
important és distingir-se, auto-determinar-se i sentir-se unit. La denominacié dels
grups esta formada d’elements culturals i linguistics tradicionals i conservats. El que és
rellevant és expressar la peculiaritat i aixd implica, com s’ha dit, I'oposicid vers altres
grups i, segons la situacié del grup, aquestes denominacions esdevenen variables i, en
alguns casos, efimeres. Un individu és alldo que determina el grup al qual pertany.
D’altra banda, les denominacions tenen la funcié de classificar permetent la
localitzacié i I'adaptacio de diferents poblacions disperses i diversificades. Per tant, i
aix0 és fonamental per entendre la variabilitat de les diferents estructures socials i de
parentiu entre comunitats, qualsevol descripcié de I'organitzacio, en el seu conjunt o
de manera particular, no pot ser generalitzada. Tot i aixi, hi ha elements denominadors
d’aquesta articulacié que ajuden a separar i ajuntar.

A continuacio annexo un exemple d’articulacio i subdivisions dins de la societat gitana
qgue presenta I'autor (1987: 60) i que mostra el model utilitzat especialment pels rrom
kalderas :

Como se vera, los Jonesti y los MinesSst se reunen bajo la denominacion comun de
Serbijaja; los Jonikoni y los Minesti se reunen como Kalderas; los Lovara y los kalderas
como Rom. Estas inclusiones sucesivas dentro de un conjunto cada vez mas amplio,
presentan la perspectiva que se ofrece ante el individuo.



| Ejemplos de articulacién y de subdivisiones dentro de la sociedad gilana:
el tipo ¢e articulacion que aqui se presenta lo utilizan sobre todo los Rom
| Kalderad Otros grupos y Subgrupos se subdividen Gnicamente en comuni-
dades familares Es por analodia y no por Somologia como 1os dalos quo
| seceloron auna parte de la sociedad permiten comprondor la organizacion \
| <o olra parto
¢ - —y — — _——————
| |
| | Comunidnd | et tan

| Indivicue Famila farnilias | Subgrupo Grupo
| | | Natorco-
extensa i aréfica
> —— . - — — —
X, Yy Demitro Minest Serbijda Kaldora$ Rom
Marcowvitch

. g Papinesti,
| Jonest,
| Frunkaleiti,

Demoni, | Moldovaja
Jonikoni,
Poroni,

Bedoni, Grekurja
Kirilesti,
ndoroni,

ovara
urara

Articulacié i subdivisions dins la societat gitana (Font: Liégeois, 1987: 60)

Aquesta mateixa articulacié també es dona en les comunitats de Tandarei i Murgeni.
Les dades obtingudes mostren clarament aquestes articulacions i subdivisions que
exemplifica I'autor amb els rrom Kalderds i Lovara. En aquest cas, les subdivisions sén:
familia, raza (comunitat familiar extensa), nacion (conjunt historic-geografic) i vica
(que Liégeois anomenada subgrup). Observem com els Pantichesti i els Biciulsti en
context de desti migratori es reconeixen entre ells i sén reconeguts per als rrom de
Tandarei com a rrom de Murgeni (o murgeanca). A la localitat d’origen els Pantichesti i
els Biciulsti evidentment mantindrien la seva adscripcié com a rrom de la comunitat de
Murgeni pero prendria més forca I"adcripcié al seu vica, en aquest cas els Ursari. |, per
tant, en el context d’origen I'adscripcié fonamental és el vica i la raza. D altra banda,
alguns rrom de la localitat de Tandarei expressen pertanyer al vica Kanglari que també
es troba a la comunitat de Murgeni, perd entenen que formen part de “naciones”
diferents. Distanciant-se dels de Murgeni especialment per qgliestions d’estatus. Per
tant, a part de totes aquestes adscripcions variables segons el context i els interessos
de cada segment, la territorialitzacié ha estat sempre un element principal de re-
ordenament social.



Articulacid i subdivisions de les societats rrom de Tandarei i Murgeni (Elaboracié propia, 2018)

Per exemplificar-ho millor, Liégeois (1997: 61) reprodueix a partir de |'esquema
seglient la perspectiva que pot tenir una persona gitana. L'autor presenta la situacié
de dos Kalderas: I’A que viu a Franca i el B a Canada. | d’altra banda, el cas dels Manus,
Ci D en el context frances:



Niveles
\ Galé ° Baze

Boja$ - Rumanians

3 3 os ! _
Vit 3 Ort‘;o‘sagrr:p Romnicels - Gipsuria
Aianbrps Irish - Scotch
Rom 2. Grupo Rom
Kaldera3 3. Subgrupo Kalderad
Rusurja 4. Conjunto histoérico- Serbijaja
geogréafico
Balke&ti 5. Comunidad familiar Papinesti
A B

Tomemos el caso de los Manus$, uno de ellos C, el otro D, dentro
del contexto franceés: i

Niveles
\ Gadgé o Gadgeé

Hangrois - Gitanes 1. Otros grupos Hongrois - Gitanes
Pird¢ - Voyageurs rno Manui Pirdé - Voyageurs
Barengré Barengré

SintiyManué 2. Grupo Manu¥

Sinti i Conjunto histornico Vailtike

Piemontézi .. geografico Manud

Belloni 4. Comunidad familiar Lafleur
C D

Perspectiva persona gitana (Liégeois (1997:61)

En aquests esquemes, I'autor ens presenta diferents nivells i els enumera del 0 al 5 on
observem les inclusions successives d’un context més ampli. Aixi, en el nivell O trobem
els Gazé per als rrom i els Gadgé per als Mani o els Sinti. Aquesta és la denominacié
general donada per a les persones gitanes. Els no gitanos tenen un nivell d’integracié 0
dins I'organitzacié social, no soén significatius perque no en formen part, sdn estrangers.
L'autor exposa que en la resta de nivells cada cop la interaccié és més forta i
homogenia en relacié als sistemes de valors, als sistemes simbolics i de manera
proporcional al nimero de families que configuren la comunitat d’un nivell determinat.
D’aquesta manera a partir d’aquest esquema |'autor expressa el grau d’homogeneitat
més fort en el nivell 4 o 5 (familia extensa) que en el 2 (grup) on existeixen vincles
menys propers i estrets. Un nivell 6 podria ser el de la familia conjugal estricta, encara
que és una unitat que 'autor no considera significativa dins I'organitzacié social®.

Per al cas dels rrom de Tandarei i Murgeni I’esquema seria el segiient:

4 De la mateixa manera, San Roman (1994: 61) valora que la familia nuclear entre les gitanos
“és només relativa”.
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Esquema sobre les inclusions successives dins I’organitzacié rrom (Elaboracié propia, 2018)

Trobo pertinent recollir també, el diagrama que utilitza Liégeois (1988: 67) per a
representar aquestes inclusions successives. Per a la persona aixi situada, les inclusions
determinen una nocié de comunitat que pot col-locar-se en tants nivells com
existeixen de sentiment de preferéncia a una comunitat. El sentiment de ser un mateix
apareix junt amb el de no ser els altres. En cada nivell, la persona es manifesta a
I'oposar-se i les inclusions successives determinen oposicions diferents. | aixo es posa
de manifest en les trobades on cadascu es jutja i es mesura, s’identifica i es defineix, i
guan s’estableixen relacions amb els que es consideren familiars i s’activen els
comportaments apropiats en cada cas.

The diagram below offers another way of picturing these degrees of
inclusion:

Gaze
Kalderas

Risurd

Historico-geographic
set

Subgroup

Group



Liégeois (1987: 62-63) refereix a diferents maneres d’auto anomenar-se que responen
a uns nivells segons la perspectiva particular de qui esta descrivint la seva identitat i la
dels altres. | per tant, és relativa. Ho afirma de la manera seglient dient que tota
perspectiva té un caracter relatiu i esta definida pel lloc que la persona ocupa a la
societat i en un moment determinat. En la descripcid, la persona pot desplagar en
altres circumstancies les mateixes subdivisions i fer-les més properes, allunyades o
liminals, anomenades per 'autor designacions de transicio. Per tant, per als rrom és fa
necessari fer Us d’'una terminologia diferent vers I'altre, més precisa i matisada quan la
relacié és més propera, i més general i sovint negativa quan els grups socials estan més
lluny. | aix0 es déna d’aquesta manera perque s’expressa des d’una perspectiva, des
d’un “lloc social” determinat i canviant segons la realitat, a través d’enllagos
matrimonials i mobilitats, entre altres. A diferéncia del terme gadje que representa un
altre univers, totalment alie que no planteja dubtes. Tots els termes son justos per
raons diferents i classifiquen expressant una distancia o apropament social. Es aixi com
I’autor senyala I'esquema seglient on es configura en relacié amb cada grup familiar. |
per tant, dependra de les relacions que hagi establert el grup que fa servir aquests
termes, amb els altres grups, especialment les economiques i els enllacos matrimonials.

Voyageurs

/// Hongrois

un Manu§ =—————> Barengré Gadgé

Pirdé

Gitanes

Esquema sobre distancia social (Liégeois, 1987: 63)

En aquest exemple sobre un Manus, veiem que el seu grup situa als Pirdé a una
distancia molt gran respecte els Manus, i altres grups. Seguint I'autor (1987: 63):
“percepcion fluida y a menudo negativa de quien es diferente (el que esta lejos) o de
quien se quiere que sea diferente (estando préximo)”. Seguint I'autor, faig la hipotesi
sobre la distancia social que podria donar-se en context migratori, al barri de Sant Roc
(Badalona), entre el grup social dels rrom de Tandarei respecte els de Murgeni, els
gitanos espanyols de Sant Roc i altres grups gitanos. En context de desti migratori, la
distancia entre Tandarei i Murgeni és definida de manera diferent segons el grup
domestic. Tanmateix, acostuma a ser petita, tot i que sovint, com reprodueixo més
endavant, es verbalitza una distancia més gran remarcant la diferencia. D’altra banda,
en relacio a les persones gitanes espanyoles a priori hi hauria una distancia gran pero
I’arribada de la comunitat de Tandarei hauria requerit com a minim algun tipus de
relacié (per exemple, permis d’assentament al territori) a diferéncia d’altres grups



gitanos de I’Area Metropolitana de Barcelona i evidentment dels gadje que formarien
part d’un altre univers. Un exemple de distancia molt gran possiblement correspondria
vers els rrom Pletorash.

Esquema sobre distancia social (Elaboracié propia, 2018)

D’altra banda, en el cas dels rrom de Tandarei i Murgeni, es donaria també el que
exposa Liégeois, divisions en sentit transversal a partir de les diferéncies de nivell de
vida i capacitat econdmica que separen a les persones riques i les pobres. Es aixi com
en el cas dels rrom de Tandarei aquestes diferencies internes estan molt marcades i,
durant els anys de treball de camp, es va observar com s’expressaven a través de
relacions d’autoritat i poder perdo també en la ubicacié territorial de les unitats
domestiques dins la localitat. Aixi, les families considerades pobres vivien a Strachina
(zona periférica del poble) en habitatges precaris, les que havien prosperat
economicament residien dins del poble amb millors condicions d’habitatge i les
considerades amb més capacitat econdmica vivien al centre de la localitat i en
habitatges grans i sovint ostentosos. Finalment, 'autor conclou amb dues idees que
subscric. D’una banda, els elements presentats no sén originals perque fan referéncia a
gualsevol situacié en la que un individu es troba en relacié a una societat. D’altra
banda, davant un mén global i homogeneitzador, “la originalidad de los Gitanos reside
en su movilidad, en su flexibilidad, en su fraccionamiento, en su independencia, en el
apego a su peculiaridad y en la forma de mantener su relacién con el entorno”
(Liégeois, 1987:64).

1.2. Les races i els parents

A partir de les pautes culturals d’organitzacio social de les persones gitanes marginals i
pobres dels suburbis urbans als anys 60 i part dels 70 a I'Estat espanyol, San Roman
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(1994: 48-54) aporta aquells aspectes vinculats a les estratégies de supervivencia, fent
comprensible la complexitat dels elements rellevants que hi apareixen. En aquest
apartat recullo la importancia del parentiu gitano i els elements basics que el
configuren; el funcionament de la familia extensa patrilocal o fraternal; la seva
articulacio per filiacié patrilineal i la territorialitzacid; com també la importancia de la
raza i la funcio del matrimoni. El seu coneixement és especialment pertinent també en
relacid a les persones gitanes de Tandarei i Murgeni d’aquesta recerca en les que es
reprodueix, com veurem, la complexitat i riquesa d’aquesta manera de ser i de fer.

Aixi, 'autora fent referéncia als gitanos i gitanes en general exposa que aquests donen
prioritat a les relacions amb els seus parents fins a limits que sén dificils d’entendre
pels qui no estan acostumats a fer-ho aixi. La vida sencera circula i es viu al voltant dels
parents. La relacié amb I'altre, gitano o no, esdevé una conseqiiencia de situacions a
que se’ls ha obligat o com a formes de vinculacié que no sén les comunes, que poden
ser conjunturals o de caracter excepcionals. | aporta una definicié del parentiu
imprescindible per entendre aquesta complexitat (San Roman, 1994: 48):

El parentiu constitueix una idea i una practica precisament perqué no tothom és
parent, perqué es limita i restringeix, perque es regula la consideracié social dels
possibles vincles per reconeixer-se com a tals relacions, distintament imaginables a
cada cultura. A aix0, evidentment, la historia hi imposa nous limits i possibilitats que
permeten de reconeixer-se més o menys, els uns i els altres, i cada xarxa, cada grup,
cada persona emfatitza després la seva adhesid practica segons el que pugui i el que
vulgui.

Per I'autora en el parentiu gitano hi trobem sis elements fonamentals:
- Una fortissima tendéncia, no exclusiva, al patrilocalisme.

- Una forta ideologia de propietat dels homes sobre els fills i les filles de les
dones i sobre les dones.

- Una androcracia consistent.
- Una primacia de les relacions entre homes en la construccid de la vida social.
- l'autoritat ultima paterna.

- Una ideologia patriarcal’.

> Voldria complementar aquest contingut a través d’algunes consideracions que aporta Josefa
Fernandez, en una entrevista feta per “El diaricv.es” el 28 d’octubre del 2017, amb la finalitat
d’evitar reforcar estereotips i discriminacions vers el poble gitano —i com sovint es fa des de
posicions endocentriques i colonials— fent Us de la defensa de la igualtat de génere. Fernandez
és treballadora social i coordinadora del programa Cali, projecte promogut per la Fundacion
del Secretariado Gitano per la igualtat de les dones gitanes. En algunes de les seves respostes,
posa de manifest que hi ha un gran desconeixement sobre el poble gitano i la diversitat que hi
ha a nivell intern i entre les mateixes dones gitanes. Afirma: “Estereotipar-nos a un sol model
de vida és negar-nos i no reconeixer-nos”. Fa referéncia als diferents factors (eixos de
desigualtat i opressid) que travessen les realitats de les dones gitanes i que les discriminen de
moltes maneres i per diferents raons. Exposa que els estereotips negatius no desapareixeran
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La seva aportacido (1994:48-49) descriu perfectament el que he conegut de la
composicid i funcionament de la “familia extensa patrilocal o fraternal” dels rrom de
Tandarei i Murgeni:

[...] aquesta families, quan han trobat un lloc i unes condicions avantatjoses, es
configuren com grans families que reuneixen un grup de vells germans i les seves
respectives families extenses, preferentment patrilocals, pero hi annexen alguna filla i
el seu marit, alguna germana i el seu cunyat, o alguna dona vidua parenta proxima.

Tot i aixi, aquesta mateixa estructura (familia extensa patrilocal o fraternal sigui per si
sola o sigui formant un nucli al seu voltant amb alguns parents, especialment per
matrimoni) es pot constituir com una comunitat dispersa, establint-se cada familia que
en forma part en diferents llocs constituint un grup de parents de tres o quatre
generacions, dispers pero solidari en molts aspectes de la vida, vivint a un tret de
pedra o alguns cops s’hi pot anar a peu, i en altres casos molt lluny, a molts
quilometres de distancia. L’estructura ofereix grans possibilitats d’ajuda mdatua,
quotidia en I'ambit local, conjuntural entre els dispersos.

Els genogrames que més endavant presento (d’'una familia extensa de la raza
Pantichesti de Murgeni i d’'una familia extensa de la raza Ba de Tandarei) només
deixen veure una part de la raza que sempre és un conjunt major. El que es representa
en aquests genogrames només pretén il-lustrar alguns principis articuladors del
parentiu gitano. Com seria el de filiacié patrilineal, seguint a San Roman (1994: 49) en:

[...] aquells principis que donen prioritat al bard, marit i pare de manera que penetra
una linia que es dibuixa al llarg de diferents generacions i llocs i que es fa especialment
visible en moments d’enfrontament fisic entre diferents grups de parents.

| proposa que aquest sistema és I'arrel de la distribucid territorial, vertebra grups de
parentiu, les families, les comunitats domeéstiques i els permet d’ampliar-ne o de
reduir-ne el nombre segons les circumstancies. | que aix0o, ho anomena sistema de
llinatges:

[...] el que els gitanos diuen que son races, sén grups de parents en primer lloc i s’estén
molt millor com a llinatges que cap altra cosa, en segon lloc. Es a dir, continuaré
mantenint que els gitanos tenen llinatges [...]

L'autora afirma que per entendre la forma d’articular el parentiu gitano, les seves
agrupacions i relacions, la territorialitzacid i les seves funcions es fa necessari
considerar aquesta linia de filiacié patrilineal basada en els sis elements anteriorment
esmentats que tenen la funci®é de vertebrar i articular de manera flexible la
complexitat de les relacions de parentiu i els grups de parents més amplis
responsables de connectar en nuclis la formacié de families i comunitats locals. Aixi

mentre no els siguin reconeguts els seus drets, la seva historia com a poble i I'aportacié de les
dones gitanes en els llibres de text i fins que no se’ls permeti ocupar espais de poder. | conclou
amb unes paraules rellevants que voldria recollir aqui: “Hi ha dones paies que vénen a dir-nos
a nosaltres que hem d’educar els nostres homes perqué sén masclistes. Es que no hi ha
masclisme en la societat en general? Es que el sistema en qué vivim i la societat no és
patriarcal i masclista? El masclisme esta pertot arreu i no és una cosa cultural. Aixo, a més de
masclista i paternalista, és discriminatori” (El diariocv.es, 2017).
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I"autora conclou que el resultat és una estructura de suport propia en funcionalitat i
valors. Es aixi com la variabilitat interna existent entre grups, arees geografiques i
desnivells d’estatus no impedeixen un consens basic sobre la pertinenga social
d’aquests principis.

De la mateixa manera que per als rrom de les comunitats estudiades aqui, I"autora
exposa que per a les persones gitanes espanyoles, la raza (eraté o rati) és el vincle
solidari entre parents que es forma al voltant dels criteris seglients:

1. La pertinenca dels fills i les filles al pare.

2. La primacia general dels barons sobre les femelles.
3. Lautoritat ultima paterna.

4. El domini del marit sobre la dona.

5. La tendencia a conformar-se a una regla de residéncia patrilocal després de
casar-se.

6. L’'absoluta prioritat de les relacions entre homes en les decisions i el
funcionament de la vida social i politica.

7. Elvalor suprem conferit al vincle solidari i desigual entre un home i el seu pare,
per damunt de qualsevol altre de la vida social.

8. L’autoritat dels vells envers els seus descendents.
9. lelrespecte cap els morts.

D’altra banda, exposa també que les relacions efectives i practiques de cada individu
son bilaterals pero el concepte de raza de les persones gitanes és essencialment
patrilineal. D’una generacié a l'altra preval la raza de I’"home, els vincles tragats a
través dels homes en diferents generacions. | aixi ho especifica:

Per les informacions que em van donar i les observacions que em van permetre era
clar que un home tenia dues races, la del seu pare i la de la seva mare. Per tant, el seu
fill porta la seva primera raza, la paterna, pero la segona és la de la seva dona, no la de
la seva mare. | el seu nét mantindra la raza de I'avi pero adquirira la de la seva mare.

Planteja que la raza per si mateixa és dificil de percebre perqué esdevé poc probable
poder veure-la actuar sola (sense mares, avies, esposes i marits de les filles) i perque
sovint els membres de dues races estan relacionats per naixement, matrimoni,
comparatge o veinatge. A vegades, es descobreix entre individus una relacidé agnaticia
gue ja no és operativa o es reforga per alguna raé diferent del parentiu. San Roman,
explica que no existeix en realitat obligacions de llinatge entre ells, encara que puguin
estar subjectes a obligacions d’un altre tipus, com les contractuals. En aquest cas, les
persones gitanes espanyoles parlen de “familia retirada” per referir-se a vincles
genealogics agnaticis pero també pel que nosaltres anomenem “parents de lluny”.

Sobre els conceptes de llinatge i raza, San Roman (1994: 50) continua dient:
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Segons la meva manera de veure les coses, n’hi ha prou si s’entenia la raza com el que
els antropolegs entenem per llinatge, si aquesta raza actuava com l'esquema
conceptual d’organitzacié del parentiu sobre el qual eren possibles els enllagos
matrimonials, sobre el qual s’entenien i es realitzaven distribucions espacials que
vinculaven els agrupaments d’altres parents al voltant de linies patrilineals de
persones. Pero, a més, el llinatge, la raza, actuava per ella mateixa, com a grup. | aixo,
no és gaire habitual fins i tot entre els nombrosos sistemes de parentiu que s’han
anomenat llinatges.

Per aquesta rad, 'autora (1994: 51-52) recull les aportacions sobre els llinatges
d’Evans-Pritchard i afirma que:

La raza és el nucli al voltant del qual, a diferents nivells tant genealogics com
territorials, es vinculen les unitats familiars dels seus membres (comunitats locals de
parents i grups domestics) i, en alguns casos (i la proporcié varia d’un lloc a I'altre),
altres persones de comunitats familiars que es relacionen amb aquest nucli per altres
tipus de parentiu (el matrimoni, per exemple), [...]

Es aixi com, la raza i el matrimoni sén els elements essencials de suport en la
construccud de grups locals i dispersos de parents. Aquests s articulen al voltant d’un
llinatge i dels enllacos matrimonials entre les races i, per tant, estan constituits per
I"adhesidé de les dones dels homes de la raza pero també és possible trobar un petit
segment debil d’'una altra raza emparentada, una familia o individu mentre siguin
parents. Es aixi com, les agrupacions locals de parents estableixen relacions amb altres
agrupacions a través del matrimoni i el parentiu. L'autora conclou que és quan els
nivells de solidaritat d’aquests parents no-lineals es debiliten és quan la raza es
comporta com un grup, com veurem en el seglient apartat.

Aixi, conclou que els principis culturals d’adscripcid dels fills i les filles i de reclutament
de parents poden canviar perdo el que es manté és la funcionalitat elastica de la
grandaria dels grups segons les circumstancies que permet una “adherencia flexible a
territoris canviants de recursos variables, aquesta capacitat de multiplicar-se per sis
quan convé un front solit o diluir-se i esfumar-se quan convé desapareixer”, el que
anomena una resistencia de guerrilla necessaria per a la territorialitzacié dels espais i
que explicaria el nivell de dispersié o de concentracié d’un grup de parents que, en el
cas dels gitanos de I'Estat espanyol, encara es manté i marca itineraris anteriors, tot i
estar distorsionats per la concentracié forgosa que es va donar.

1.3. Els homes i les dones rrom de les comunitats de Tandarei i Murgeni

El treball etnografic realitzat en la comunitat rrom de Tandarei i la de Murgeni recull
gran part dels elements plantejats en els apartats anteriors pels diferents autors i
autores. Els rrom subjectes d’aquesta recerca es diferencien internament per la
pertinenca a un determinat vica o vitsa (pl. vici)® —que podria traduir-se com a clan, on
els seus membres descendeixen d’un ancestre; entés a vegades també com a grup, on

® Per a més informacié veure a Hancock (2001: 186) i a Sutherland (1975: 319) que parla de
vitsa (pl. vitsi).
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el nom prové de la practica d’un ofici determinat durant I'esclavitud—, cadascun dels
quals esta format per un conjunt de races (o llinatges, comunitat familiar extensa) que
s’articulen a través de linies de filiacid patrilineal. Aqui, utilitzaré la paraula raza de la
mateixa manera que ho fan ells per referir al seu patrigrup o grup de parents per
filiacié patrilineal. El terme nacién’ és un conjunt historic-geografic, que reuneix un
conjunt de races, un o més vica. Les dades etnografiques indiquen que ambdues
comunitats utilitzen la paraula nacion quan fan referencia a la seva comunitat o a una
altra, destacant la diferencia en termes geografics. Tot i que, en alguns moments
també fan Us de la paraula raza i nacién indistintament® per referir-se a ells en relacié
a altres rrom o quan parlen d’altres rrom directament. Per tant, un conjunt de races
formarien part d’un vica. | la paraula nacion o comunitat permet anomenar un conjunt
de vici formats per una o més races que pertanyen o provenen d’un mateix territori.
Tot i aixi, els rrom de Tandarei i Murgeni consideren de la mateixa nacion o comunitat
a families que viuen en d’altres poblacions.

Aquesta segmentacio social en nacid, vica i races —i molt especialment aquesta darrera
unitat de divisio— defineixen el lloc de pertinenga de la persona i |'estatus dins de la
propia comunitat. Tal com expressava al 2008 un home rrom que residia a Fetesti:

No, no, no no tenemos nada que ver con ellos (Murgeni). No, no, no no son kanglari no
son, son otra raza... Ellos se dicen que son igual gitano pero no son como nosotros
porque a lo mejor si ellos van a Fetesti o a Tandarei nadie los conoce y nadie les invita
a nada. En cambio, si yo voy a Tandarei o los de Tandarei vienen a Fetesti pues nos
saludamos, nos respetamos, pero los de Murgeni si van a Fetesti o a Tandarei nadie los
conoce.

Aixi mateix, com recullo I'agost del 2011, en diverses informacions de camp, algunes
families rrom de Bacesti provenen de Murgeni, sén del mateix vici rrom (per exemple,
ursdri, domadors d’dssos), representen un segment important i tenen certes
caracteristiques, situacions compartides i llagos de parentiu. De la mateixa manera, els
rrom del barri de La Coloniste (també anomenat Fetesti Gara) a Fetesti provenen de
Tandarei i son diferents dels rrom Pletorash del barri de Vlaska ubicat en la mateixa
poblacid. Els rrom Pletorash es caracteritzen per unes practiques més tradicionals,
semblaria que no han emigrat a altres paisos i consideren els rrom de Tandarei menys
gitanos per la seva aparent aculturacié. Mentre que els de Tandarei descriuen de
manera pejorativa als rrom de Vlaska, com els altres, gitanos antics, per la seva
aparent invariabilitat.

" Tot i que el sistema d’organitzacié no és pot comparar amb el gadje, em sembla pertinent
destacar aqui per entendre el sentit de pertinenga de grup, que en una ocasié un informant va
equiparar el significat gadje de pais amb la idea de “naciéon” rrom.

& ’us d’aquest terme podria referir-se al significat de nahija, area geografica on la jurisdiccié
esta associada amb un lider o representant local; nacija, terme que designa una de les
divisions de la poblacié Romani —anomenada ella mateixa Rrom— que parlen dialectes de Vlax
Romani i descendeixen de I'esclavitud dels principats de Wallachia and Moldavia: Kalderasa,
Lovara, Maédvaja i Curara entre altres (Hancock, 2001: 179). O bé el mateix terme ndtsia pot
servir per anomenar una nacion o raza dels Rrom (pl. natsiyi) (Sutherland, 1975: 318).
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Es rellevant entendre quin valor té el vica als quals estan adscrits. No esdevé senzill
recollir aquesta informacidé perque acostuma a no expressar-se facilment davant la
persona que investiga la cultura rrom i en general davant d’'una persona no gitana.
Aixo, fa dificil entendre la complexitat i la riquesa que defineix aquestes unitats i
captar la transcendéncia que tenen dins I'estructura social i de parentiu de la cultura
rrom. Per si soles, les informacions de camp mostren que la rellevancia del significat
dels vici varia segons la comunitat i les diferents generacions dels rrom.

Per tant, d’'una banda, trobem diferéncies depenent de qui ho explica. Els més joves
descriuen altres marcadors identificadors a diferencia dels rrom de més edat. Per
exemple, al 2008, un informant de vint-i-un anys i de Tandarei, durant I'entrevista,
expressava confusio sobre els kanglari i els ursari i un home rrom de divuit anys de la
mateixa comunitat deia que els vici eren important abans pero que no sabia les raons i
perque aixd havia canviat. Tal com es representa en el seglient grafic, per a la
generacié més antiga (A), el marcador geografic no sembla tenir una funcié util i, per
tant, la unitat funcional d’adscripcié que precedeix a la raza seria el vica (com per
exemple, ser una persona rrom kanglari). En canvi, per a la generacié més jove (B), la
denominacié geografica esdevé rellevant i es desdibuixa, en el moment present, el
coneixement i la identificaci6 amb el nom del vica. Per tant, segons la posicid, el
context determinat i el moment present, la unitat d’adscripcié que precedeix a la raza
pot ser la unitat geografica o la identificacié del vica.

Esquema sobre inclusions successives dins I’organitzacié rrom segons la generacio, (Elaboracié propia,
2018)
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Al 2011, una jove rrom de Tandadrei anomenava a una altra rrom de Murgeni com la
murgeanca. | afegia que a elles se’ls anomenava tandareanca perquée eren de Tandarei.
| un informant rrom de trenta-vuit anys, del barri de Strachina de Tandarei, afirmava
qgue els vici serveix per diferenciar-se d’altres persones gitanes i que el que és
important son les races. Tot i que no va especificar les raons, entenc que les races sén
la unitat basica d’adscripcid i el mecanisme amb el qual es va construint, canviant i
ampliant I'estructura social rrom. Tot i que no és senzill copsar el valor que actualment
tenen els vici, entenc que, com a minim, representen quelcom propi, que d’alguna
manera encara els defineix dins la seva comunitat rrom pero sobretot els fa diferents
vers els rrom d’altres comunitats i altres grups de persones gitanes.

Si bé és cert que aquestes denominacions socials poden ajudar a diferenciar-se, a
vegades cal entendre el valor que té trobar connexions. Durant el treball de camp,
alguns informants de Tandarei i de Murgeni explicaven que, tot i ser de vici diferents,
kanglari i ursari respectivament, havien descobert en context migratori, a Badalona,
qgue tenien llagos familiars, adonant-se que les seves races compartien sobrenom a
partir d’'un avantpassat comu. Informacions que havien confirmat a través dels parents
de més edat. Feien referencia a una gran guerra com la rad de la seva dispersié que
explicaria la distancia territorial entre les dues comunitats rrom de Tandarei i Murgeni.
Un informant va referir-se dubtds a la Il Guerra Mundial mentre afegia “cuando corres,
no sabes donde vas”. Aquestes informacions ajudarien a entendre la significacio
d’haver format part d’'un mateix vica. Podrien explicar les connexions observades
durant el treball de camp.

Cal afegir que les informacions de camp indiquen que intervenen també, altres
marcadors, com els economics, d’estatus o religiosos que posicionarien uns grups
respecte als altres. D’altra banda, com ja he dit, els rrom necessiten preservar amb
certa prudencia les seves delimitacions de pertinenga davant d’un context intern i
extern que els ha estat o els pot ser hostil. Tot i aixi, en determinats moments el seu
significat pot ser relatiu, en tant que la prioritat d’aquests marcadors pot canviar en un
moment donat, o pot ser més o menys intens segons quina sigui la situacio. Com ja he
esmentat, en I'actualitat, la religié pentecostal funciona com a un marcador d’identitat
gue esta adquirint molt pes, encara que no exclou el pes simbolic i funcional dels vici.

Per exemple, el fet que els rrom de Murgeni sigui una poblacié petita, visquin en un
context rural i el seu procés migratori s’hagi iniciat fa pocs anys, ha permes que fins fa
poc hagi existit un major grau de permanencia en I’horitzontalitat de la seva estructura
social i, per tant, un menor creixement de la desigualtat econdmica i de poder entre
les diferents races (i dins del municipi)’. Aquesta seria una raé que explicaria per que,
davant de la investigadora, s’"han mostrat menys defensius i més transparents que
altres comunitats rrom alhora de descriure qui sén i com és la seva organitzacio social i
de parentiu, probablement per un menor risc d’exposar-se a conflictes amb altres
races de més poder o no haver-se d’amagar del control extern del mén no gitano.
Contrariament, la comunitat de Tandarei es defineix per una estructura social i de
parentiu més extensa, una desigualtat interna més accentuada entre els diferents

9 . . .
Actualment, aix0 podria haver canviat en algun grau.
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nivells d’estatus i poder en determinades races o grups de parents a partir del procés
migratori.

Aproximant-nos més a prop a aquestes comunitats rrom veiem que Murgeni esta
formada per diferents races™ (o grups de parents vinculats per filiacié patrilineal): tres
soén del vica Ursari (domadors d’dssos), els Biciulsti, els Muruesti i els Pantichesti; tres
del vica Kanglari (fabricants de pintes, en romanés Peptan), els Tutuesti, els Pitigoi i la
raza Goresti o Gunoistea que un informant, va anomenar com el penultim clan de
Murgeni. També hi ha altres unitats de parents representants d’un conjunt de vici
diferenciats dels Ursari i dels Kanglari anomenats: Lingurari, Olari i els Argintari
(fabricants de culleres, d’olles i plata respectivament) segons els oficis practicats pels
seus avantpassats i també Carbarari i Cazanari que, per les informacions obtingudes
fins el moment, no formarien part necessariament del que entenem per comunitat
rrom de Murgeni tot i residir en el mateix poble.

Aquesta terminologia respon el que per a qualsevol individu rrom representa els grups
de parents o races que tenen, com a minim, tres maneres diferents d’anomenar-se: el
cognom romani que els adscriu a una raza d’un vica rrom i, per tant, refereix a un
avantpassat comu; el cognom en romanes que els identifica en la documentacié oficial;
i el sobrenom que senyala un tret caracteristic que defineix la seva raza dins la
comunitat rrom a la qual pertany i que té el valor que ddéna la historia compartida, el
temps i les relacions que s’han donat. Per tant, tot i que la informacio etnografica
sempre és sensible de poder-se ampliar, en el cas de la comunitat de Murgeni és forca
aproximada i permet obtenir un dibuix general dels grups existents i les races que la
configuren com també d’altres vici existents en el mateix territori. Aixi, la comunitat de
Murgeni estaria formada per:

Vica Ursari, 3 races
Biciuelsti o Brechrist, Los que bailan mejor.
Muruesti o Muisti, Los que guardan el dinero, aunque no tengan para comer.

Pantichesti o Basabar, Los que guardan el dinero para la mejor comida. Son los mds
listos.

Vica Kanglari o cangli, 2 races
Tutuesti o Tutunistea.
Pitigoi.
Goresti o Gunoistea
Altres vici representats per unes poques unitats familiars

Lingurari (fabricants de culleres)

10 . \ .pe , ,

Per a cada raza li correspon un cognom en romanes que no especificaré aqui per raons de
confidencial i que no esdevé rellevant per I'adscripcié al grup rrom pero que s’utilitza en la
documentacio oficial requerides en el mén dels gadje.
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Olari (fabricants d’olles)
Argintari (fabricants de plata)
Carbarari (...)

Cazanari (...)

La comunitat rrom de Murgeni, com també he observat Tanddrei, segueix una pauta
territorial ubicant un conjunt de grups domestics d’'una mateixa raza en carrers i zones
determinades de la localitat.

A part d’aquesta informacid, cal considerar el joc de perspectives exposades per
Liégeois, on les subdivisions sén clares i difuses, i on a vegades el que preval és la
totalitat abans que les fragmentacions. En aquesta linia, un informant de Tandarei
exposava que la comunitat de Murgeni és més petita, que esta formada per 4 0 5
families mentre deia que la seva comunitat té entre 30 o 40 families distribuides en
dos pobles, Tanddrei i Fetesti. Explicava també que la raza creix perque les families
han tingut molts fills i filles: “Hace 20 afios no éramos tantos pero como habia muchos
nifios y los nifios han crecido, ahora estan mayores y tienen hijos”. Tot i aixi, al 2012,
un home rrom de Tandarei explicava el significat de la raza i ho relacionava amb la
idea que en una mateixa comunitat tothom era, en algun grau, familia:

Razas son un grupo de 200 o 300 personas. Una raza son Kanglari, Pletoshi, Ursdri. Hay
demasiadas razas. Es como mi primo, mi abuelo, mi hermano de abuelo, mi hermano
de hermano, mi abuelo de abuelo, es familia. Si contamos a ir de aqui hasta aqui,
normalmente todos somos familia, todo, todos los rumanos gitanos. Por ejemplo, los
de Fetesti y los de Tandarei igual, pero si lo ponemos uno a uno asi pues ya no son
familia porque ha empezado desde el uno y ha acabado al otro. Nosotros hemos
pensado asi: “¢A ver, esa chica de donde es? Ah, me parece que la conozco. Ah, no es
[...] pero espérate, a lo mejor su abuelo y mi abuelo son hermanos. jAh, no! Porque su
tio y mi tio son... Y si los juntamos, pues todos somos una familia.

En canvi, la raza de procedéncia de la mare no té relacié amb I'adscripcié al grup de
parents. | tal com va expressar un informant rrom de vint-i-un anys de Murgeni: “la
raza de la madre se olvida”.

Tanmateix, existeixen distincions socials que diferencien els vici entre si, com exposa
Liégeois (1987: 63). Algunes fan referencia a les diferents posicions o estatus dels vici.
Per exemple, referint-se als Cangli de Murgeni un informant del vica Ursari feia
referéncia a la posicio que tenien, més baixa, dins la comunitat rrom de Murgeni:

Su nombre se cayd porqué buscaban en la basura y no salian para ver el mundo, las
cosas [...] y tenian miedo de los Ursdri y no hablaban con ellos. Se giraban, de miedo
que les tenian.
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També, els rrom de Téndéarei consideren als de Murgeni més pobres, més bruts''. | és
aixi com expressen que aquests altres tenen un posicid més baixa, de menys prestigi.
Diferents informants rrom de Tandarei refereixen a ells amb les seglients frases:

A los de Murgeni, la gente se va de su lado, no te conviene.
Los de Murgeni son muy sucios, menos civilizados.

Con los de Murgeni no tenemos nada que ver con ellos. Nadie los conoce en Tandarei
ni en Fetesti.

Los de Murgeni tienen otro precio y los de Fetesti y Tandarei otro en todo.
Los de Tandarei son mas altos.
| un Informant de Tandarei ho relatava de la manera seglient:

Si, hay muchas diferencias en Rumania. Los de Murgeni tienen un precio y los de
Fetesti, Tandarei tienen otro precio en todo, cuando se casan y en todas las cosas. Ellos
son muy bajos (pobres) y los de Tandarei a lo mejor han tenido la cabeza mas abierta y
han podido hacer las coses como tenian que hacerlas, pero los de Murgeni pues no, no
han hecho nada, han trabajado uno a otro, han trabajado en el campo y en el campo
se paga demasiado bajo y ellos no han podido adelantar.

[...] Los de Tandarei han ido a cinco o seis paises, primero han ido en Alemania, luego
han ido a Polonia, luego han ido a Francia, luego han ido a Bélgica, luego han ido a
Espafa y ahora se han ido a Inglaterra. No han seguido el mismo orden, si tu vas a
Alemania pues yo también voy, yo veo algo de ti que esto lo haces bien y lo voy a hacer
yo, tu puedes hacer algo de dinero y yo al lado tuyo puedo hacer también, pues si yo
voy solo no sé lo que voy a hacer y me pierdo y ya no puedo venir alli.

Pel que fa la comunitat de Tandarei, les races formen part del vica Kanglari o Cangli,
dels quals hem pogut coneixer el nom de nou d’elles'?. Es important destacar que el
vica Kanglari gaudiria d’estatus i prestigi, possiblement perque no té competéncia
d’altres vici i perque algunes de les seves races han assolit una millora economica. Aixo
ha suposat que es donin diferencies internes dins d’aquesta comunitat de Tandarei.
Aquestes diferencies d’estatus s’observen especialment en [|‘establiment de les
aliances matrimonials pero també en la distribucid territorial. Per exemple, les unitats
domestiques amb una capacitat econdmica baixa s"han mantingut o han tornat al barri
de Strachina. De fet, els canvis succeits en el barri de Strachina posen de manifest els
diferents processos historics i els canvis socio-economics que han esdevingut a
Romania i, de manera especifica, en aquesta poblacié rrom.

En els temps de Ceausescu els rrom estaven obligats a viure en aquesta zona periférica
del municipi, el barri de Strachina, anomenada la Tsigania. Tenien prohibit viure amb

' La idea de brut ve de la ideologia de la contaminacié de la cultura gitana que més endavant
descriuré i que serveix per representar simbolicament les fronteres que limiten i estructuren la
realitat de les persones rrom vers elles mateixes, en relacid a altres persones gitanes i sobretot
vers als gadje.

12 P . . . .-
Que aqui no reprodueixo per mantenir la confidencialitat.
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la poblacié no gitana, encara avui es concentra gran part de la poblacié rrom. Es un
barri que esta fisicament separat de Tandarei per les vies del tren de I'estacio. Durant
les estades realitzades del 2005 al 2011, vaig observar que el barri esta limitat per un
espai utilitzat de deixalleria improvisada, alguns camps i industries, encara en
funcionament i en desus, situades prop del riu. Darrera |’estacid de tren hi ha la parada
d’autobusos que cobreix l'itinerari cap a d’altres pobles propers. Aquesta zona del
poble estava mancada de serveis basics i recorda a un assentament: no existeix
clavegueram, ni servei de deixalleria, hi ha un enllumenat public insuficient, els carrers
no estan asfaltats i el barri sembla forga desconnectat i aillat del mateix poble. Moltes
cases han estat abandonades per families que han immigrat a altres paisos i sovint
aquestes han tornat a estar habitades per altres families més pobres que no han pogut
marxar o les que ho han fet sense massa exit. En els carrers de Strachina més propers a
I'estacid de tren hi resideixen també algunes families no rrom o gadjo. Aquestes cases
també sén senzilles pero semblen ben conservades i en general de més qualitat en
comparacio amb les que queden més allunyades i periferiques de la mateixa zona.
També tenen més a prop alguna botiga petita de queviures. En general, a Strachina, hi
ha cases deshabitades i mig derruides o que es mantenen en condicions molt precaries.
Hi ha una escola publica abandonada i una altra en uUs on s’imparteixen els primer anys
escolars. Quan els alumnes sdn més grans canvien d’escola a un altra ubicada fora del
barri. També hi ha una església pentecostal que s’ha reconstruit i s’ha anat ampliant
gracies a les aportacions dels rrom que viuen fora de Romania. L'ambulatori es troba al
centre de Tandarei i I’hospital local era a les afores perd es va tancar per canvis en
I’estructura dels serveis sanitaris. En els darrers anys i amb la mobilitat activada pels
procés migratori, algunes families han marxat del barri per viure en diferents contextos
migratoris o en algun de més estable i quan han comengat a tenir “exit” en la seva
estrategia, han situat la nova residéencia al poble, fora de Strachina. Aixi, un jove rrom
explica: “Cuando tenia trece anos nos marchamos a vivir al centro del pueblo porque
gueriamos estar con los gadjo”.

Un informant explica altres raons que, en diferents moments, podrien haver causat la
marxa de moltes families del barri de Strachina per evitar enfrontaments o fugir del
domini d’'una raza més forta. Aixi, durant una entrevista, en el barri de Sant Roc, al
2008, un home rrom de trenta dos anys al barri de Tandarei explicava que durant un
temps, a la Tsigania va haver una raza perillosa que va fer que la gent marxes d’alla.
Deia que possiblement ja no eren tan dolents pero que tenien la mateixa sang:

La gente de Strachina se fue poco a poco porque alguna gente de Tandarei era muy
peligrosa, habia antes una raza, un grupo que siempre se emborrachaba, te veian en la
calle y te pegaban, escupian, te cogian la comida de tu mano, venian en tu casa y te
robaban lo que tenias (cerdos, animales, pollos, gallinas detras de la casa,...), con el
cuchillo te amenazaban. Era gente con la cabeza mal y nosotros al no oponernos a ello,
la cosa pequeiia se hizo mas grande: “Haz lo que quieras tu aqui y yo me voy”.

La policia no podia en Strachina porque empezaban a pelearse con ellos. Ahora estan
aqui [referint-se a I'Estat espanyol]. Ellos también han venido y ahora se han
modernizado, ahora ya no son tan malos, pero igual tienen la misma sangre. En
Barcelona no estan, la mayoria estan en Madrid, ellos estdn en Madrid.
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Durant la darrera estada al 2011 vaig observar qué algunes cases de Strachina estaven
sent arreglades. | que el barri anava recuperant families. A diferéncia d altres anys, hi
havia sgryei de taxi a Tanddrei que es podia utilitzar per arribar a Strachina. Algunes
familiestrsemahavien tornat al barri i estaven pintant els seus habitatges. Semblava que
el barritd&si99Tdgania tornava a recuperar la vida.

PULS ghid Tandarei

13 Carter Brocuri

5 Cartier Case \

A Zood industriald N
B Patd Ayoakmantarh \

., Centru.

Curse Auto / Autogara Tandarei

10:15 Téndirei-Slobozia-Urziceni-Bucuregti
15:00 Bucuresti-Urziceni-Slobozia-Tandarei
Tandarei - Constanta 16:30 §i 18:00
Téndarei - Hirsova  18:00 51 19:30
Téndarei - Slobozia  20:20 §i 21:00

Ubicacié del barri de Strachina, La Tsigania i del centre de Tandarei. (Font: Elaboracio propia
a partir de la guia estacié d’autobusos del municipi, 2007)

Finalment, per tal d’exemplificar alguns aspectes exposats en els apartats anteriors
presento uns genogrames elaborats amb dades obtingudes al 2011 a Tandarei i
Murgeni. Aquests ens ajuden a copsar les principals adscripcions (vica, races i nacions)
gue operen, delimiten i segmenten ambdues comunitats, el seu funcionament intern,
la seva composicid, els elements que intervenien en les seves composicions, com les
races creixen seguint les pautes de filiacid patrilinial i la patrilocalitat, tipus d’enllacos
matrimonials i la seva descendéncia.

En els genogrames reprodueixo els noms de la raza o del poble, que descriuen les
adscripcions de procedéncia que van utilitzar els informants. En general, per als tres
genogrames™:

13 . , . ., ., . . , . ,

A partir d’ara, en la realitzacid de genogrames, seguiré els criteris d"aquest glossari. Només
especificaré els colors utilitzats per identificar la raza del grup de parents representat i les
noves senyalitzacions que facilitin la visibilitzacié d"algun aspecte determinat.
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- He assenyalat els vici en majuscules

- Encolors estan indicades les diferents races o llinatges.

- Les poblacions estan escrites entre parentesi.

- Afegixo simbol [+] per senyalar que des del 2011 la descendéncia pot haver
augmentat. | el simbol [.] aquells membres que no tenen descendéncia.

- G:gadje = no gitano o gitana. P: Paquistanes.

- [A]: Acolliment o adopcid. [D]: Defuncié.

- L'aplicacié informatica del GenoPro mostra les edats actuals dels diferents
membres que hi apareixen.

A continuacio exemplifico alguns aspectes del parentiu rrom que donen a entendre la
riguesa de vincles matrimonials que es poden produir especialment dins d’'un mateix
vica entre races diferents, i alguns cops dins de la mateixa raza. Aquest és el cas del
genograma del grup de parents del vica Ursari de la raza Pantichesti de Murgeni. On
generalment la pauta matrimonial és dona sempre dins del vica Ursari, entre la raza
Pantichesti i la Muruesti. També, hi trobem els rrom de la raza Pantichesti que
prioritzen els enllagos matrimonials amb les altres races dels Ursari.

vicl

U | URSARI

KANGLARI

CADARAR

RAZAS
U - PANTICHESTI

U - MURUESTI

U - BICIUELSTI

K - TUTUESTI

K - PITIGO!

LOCALITATS

BACESTI

BRASTOV

BUJOR

ALTRES

[+] | DESCENDENCIA POT AUGMENTAR

[.] | NO DESCENDENCIA

G | GADGO o GADJI

P | PAQUISTANES

[A] | ACOLLIMENT O ADOPCIO

[D] | DEFUNCIO
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CAPITOL 2
TRADICIO | LLEI GITANA
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En aquest capitol, realitzaré una introduccié etnografica sobre temes centrals de la
cultura gitana que sén fonamentals per analitzar i entendre la salut procreativa i el
procés procreatiu rrom. Primerament, ens aproximarem a la nocié de persona gitana
que es construeix en contraposicié al méon no gitano i en la qual intervé també les
experiencies sobreviscudes com a persona, comunitat i poble gitano, relacionades amb
la situacid de marginacié, exclusid i violéncia. A partir de contes, mites, llegendes
presentaré alguns elements de la Tradicié gitana que ajuden a entendre la construccio
de la identitat rrom. D’altra banda, faré referéncia a la Romaniya o la Llei gitana. |
conclouré aquest capitol desenvolupant els principals ambits on es posa de manifest la
ideologia de la contaminacié i que sén centrals en aquesta recerca perque s’expressen
especialment en la salut procreativa i en el procés procreatiu rrom.

1. Ser rrom i rromni

Rodriguez (2011: 187-229)* senyala com |’etnicitat esta relacionada amb la identitat
gitana, aixi, la paraula “persona” en llengua gitana significa rrom (literalment “gitano”);
i per referir-se a si mateixos, utilitzen I'expressié rroma (literalment “persones”).
Afirma que per als rrom ser persona és el mateix que ser gitano (afegeixo, o gitana) i,
per tant, s’entén que només es pot ser persona si s’és gitano (o gitana). Cita a Eliade
(1992: 13) per recordar que “La existencia se constituye como tal, precisamente, por el
hecho de considerarse situada en el centro del mundo”; i a Botey (1970: 52) que
afirma que “El gitano no sélo lo es en el clan” i el no gitano (1972: 54) “no es
totalmente persona, porque la voz del clan no resuena para él; de aqui que no merezca
el mismo nombre que el gitano”. D’aquesta manera, exposa que la llengua gitana
conté moltes expressions per a referir-se als qui no sén gitanos. Aporta terminologia
relacionada i la seva traduccid corresponent, aixi, la paraula més coneguda és la
paraula gadje que significa “estrangers”. Pero hi ha moltes altres segons quin sigui el
grup gitano: jambo (no gitano “inutil”, lit. “trozo de carne”), busné (no gitano
“pérfido”, lit. “cabrén”), bengald (no gitano “malvado”, lit. “demoniaco”) o manusha
(“gente”), entre altres. Aixi, explica que els no gitanos no serien propiament persones
sind estranys. | per tant, constituirien un grup mai comprés del tot.

L’autor exposa que la diferéncia entre persona-gitano i estrany-no gitano s’origina en
la contraposicié que les persones gitanes van fer respecte els no gitanos en trobar-se
amb gent diferent fisicament i culturalment durant el seu procés migratori, atorgant-se
un lloc preeminent en la jerarquia ontologica. Afegeix I'observacié de practiques
relacionades amb la impuresa que marcarien aquesta diferencia, per exemple, netejar
objectes que han estat en contacte amb no gitanos i no gitanes (no persones) com
veurem més endavant. També el que anomena una concepcid unitaria i permanent de
la realitat que reforgaria aquest orgull cultural. | fa referéncia a la practica de
I’endogamia mantinguda entre les persones gitanes (la unitat i homogeneitat de grup)
com a estratégia cultural desenvolupada a conseqiiencia de les dinamiques de

! En diferents apartats d’aquesta recerca m’he basat en |'obra de Rodriguez (2011) i he inclos
algunes de les cites d’autors recollides en el seu treball perqué les considero especialment
aclaridores.
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persecucid posteriors al segle XV. | I'exclusié patida que va dur-los a considerar que
nomeés es tenien a ells mateixos. El resultat va ser la creixent desconfianga, el
menyspreu que encara avui es pot percebre i l'orgull per la propia condicié. Encara que
a vegades es donen situacions d’ambigitat, tal como refereix Rodriguez (2011: 194):

En el peor de los casos, cuando este intercambio de roles se torna cotidiano puede
degenerar en situaciones proximas a la esquizofrenia (équién soy yo?), el relativismo
(no hay tanta diferencia o la identidad no es tan importante) o la estigmatizacién (este
estd apayado).

L'autor afirma que per a les persones gitanes hi ha tres elements constitutius: la vida,
la llibertat i el treball. El primer element és la vida que esdevé una preocupacio basica i
fonamental del pensament i la cosmovisid gitana. En aquest sentit, com també ho fa
Clébert (1965: 205), exposa que no ha constatat cap gitana que s’hagi realitzat un
avortament o families que no hagin situat la cura dels infants o els grans per sobre de
les necessitats materials, en tant que sén costums gitanes. La conservacio de la vida és
un element fonamental perqué sense vida no és possible la romipén (“gitaneitat”). Per
a l'autor (2011: 198) la romipén és:

[...] siempre una condicidn en potencia, que hay que actualizar a través de un proceso
de aprendizaje cultural. Ser gitano aparece asi como una llamada a vivir en la romipén,
un proceso de autoconocimiento que se desarrolla en el contexto familiar.

Es per aixd que les faltes contra la vida sén les uniques que suposen I'expulsié de la
comunitat per a la Llei gitana. Tenen una concepcid organica de la vida gitana i, per
tant, es déna especial importancia a la naturalesa i als animals. Les persones gitanes
coexisteixen amb la naturalesa, s’interrelacionen amb ella i en depenen per la seva
supervivencia. Un altre aspecte rellevant és la dignitat. La persona ha de viure la vida
dignament i deixa de ser-ho quan no es permet viure conscientment dins de la cultura
gitana. D’aquesta manera, les families gitanes tenen especial cura en garantir als seus
membres alld fonamental per a I'existéncia: aliments, sostre, afecte, valors i diversid.
Protecci6 als infants i respecte als grans o 'acompanyament a la malaltia i la solidaritat
en els moments dificils.

El segon element és la llibertat, tot i que menys que la vida. Aixi, les persones gitanes
son lliures respecte al mon no gitano perd no respecte el seu mén on existeix
I'aplicacio d’un codi molt intents del comportament personal. Aqui recullo cites
rellevants amb les que I'autor ens ho il-lustra:

La dura ley de los gitanos, que contradice cruelmente el estereotipo romantico del
espiritu libre romani, prohibié la emancipacion de los individuos en aras de la
preservacion del grupo. (Fonseca, 1997: 25)

La libertad del gitano y la critica se ejercen siempre dentro del ambito de la ley y la
tradicidn, en las que se contiene toda la vida del gitano. (Botey, 1970: 132)

| afegeix que escullen lliurement en questions concretes i quotidianes perdo sempre
prioritzen el interes comunitari. En aquest context, I'autor recull I’afirmacié de Marysol
Pérez Valiente (2003: 63) quan afirma que “ser gitana es cumplir la tradicién” i posa de
manifest com el interes col-lectiu ha esdevingut un criteri de validacié moral del que és
0 no correcte. En el cas de les persones gitanes, la llibertat seria la capacitat d’influir
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dins la propia comunitat i estaria relacionada en quée aquesta pugui mantenir la seva
independeéncia respecte la societat majoritaria. L’autor posa I’'exemple de la verificacio
de la virginitat de la nuvia abans del casament per mostrar-nos que ser persona és ser
gitano (o gitana), i per tant, “ser con los otros” en tant que aquest ritual ha passat
d’elegir-lo la familia a fer-ho la propia nuvia. Segons I'autor quan aixo canvii el model
de llibertat entrara en crisi i la concepcié gitana de la llibertat es transformara.

El tercer element és el treball. L'autor posa de manifest que en la llengua gitana no
existeix la paraula “treball”; en canvi es fa Us de I'expressio te kerel butid (“fer coses”).
Aquesta dimensié humana és entesa com transformar puntualment la naturalesa en
benefici de la comunitat i no de la persona. Aixi, les persones gitanes treballen
unicament quan ho necessiten en canvi les no gitanes ho fan independentment de que
ho necessitin o no. Les persones gitanes treballen per obtenir un benefici comunitari.
Tenen una concepcid familiar del treball. La familia és la mesura de I’activitat laboral i
es treballa per garantir la subsisténcia de la familia i quan aquesta ho permet. El
treball, com la llibertat s’associa a la idea de compromis i es trasllada a I'organitzacio
economica. | per tant, es prioritzen aquelles activitats laborals que permeten la
participacié de la familia. Per aix0, son importants els negocis familiars dins 'economia
gitana. L'autor fa referéncia a I'especialitzacié laboral familiar a que refereix Liégeois
(1970: 63) quan diu:

El nifio y el joven trabajan con el padre; la nifia y la joven trabajan con la madre; todos
tienen responsabilidades reales.

| Botey (1970: 63):

La familia gitana nos ofrece el ejemplo de una primera aproximacién a una solidaridad
organizada, basada en la complementariedad funcional y en la independencia entre
todos sus miembros.

L'autor planteja que aquesta concepcié del treball és el resultat del contacte de les
persones gitanes amb la naturalesa. Afegeix que és significatiu com la cultura gitana no
afavoreix I'ds d’una tecnologia que no sigui la que facilita el moviment. Fa us de
tecniques naturals o semblants que permeten la manipulacié i el contacte directa amb
la natura per modificar el medi pero sentint com es transforma. La necessitat de
mantenir a la familia fa que sigui necessari disposar de resultats immediats. D’altra
banda, aquesta manera d’entendre el treball afavoreix haver d’estar el minim temps
possible en el mén dels no gitanos. El contacte amb els quals resta energia espiritual.
L’autor remarca que no hi ha oficis gitanos, hi ha oficis realitzats tradicionalment per
gitanos i gitanes, perque com diu Mendiona (2000), sén una forma d’expressar la
gitaneitat a través del treball: “[...] Sin ser gitanos tienen algo en comun con la forma
de ser del gitano”. L’autor també cita a Botey (1970: 61):

Algunos gitanos se han apropiado de profesiones [...], en una reminiscencia de las
castas y subcastas; cada una de ellas tiene asignada en su dharma una determinada
profesion, que se convierte asi en sagrada.

Rodriguez (2011: 260) planteja que es considera que les persones gitanes viuen al dia
perque no acumulen per al futur i que la seva organitzacié economica els determina a
rebre ajudes socials. Defensa que les persones gitanes s’allunyen de I'ideal occidental
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(d’origen cristia) de situar-se a la terra per dominar-la: senten que sén membres de la
naturalesa i que depenen d’ella. En aquest sentit i a diferencia de I'economia no
gitana, és sostenible. Tot i que, en general, s’associa als gitanos i a les gitanes a la
mendicitat i al robatori. L’autor cita a Molina (1967: 129) qui va exposar: “Nadie pide ni
roba por opcion. La opcion por un modelo econdmico alternativo y las dindmicas de
exclusién social han dificultado su acceso a los recursos”. Aixi, per mantenir a les seves
families, moltes persones gitanes han hagut de mangar (“robar”) o charar/randar
(“demanar”). Per exemple, en una sessié de treball de camp, un home rrom adult, de
la comunitat de Tandarei, el 22 de gener del 2012, al barri de Sant Roc explicava que la
seva dona estava demanant i que ell mentre estava cuidant a la seva filla de cinc
mesos. Utilitzava la paraula mangel o mangle (demanar) i explicava que en romanés es
deia cersind (demanar) o intreba (preguntar). Quan li vaig demanar si ho podia escriure
va fer cara de vergonya i va dir que no, dubtds, com de no saber. | llavors la seva filla
va lletrejar les paraules.

Per tal d’aclarir alguns punts esmentats, relacionat amb I'estil de vida de les persones
gitanes, un home rrom de trenta anys, de la mateixa comunitat, anys enrere, el 18
d’octubre del 2007, al barri de San Roc explicava que no |li agradava que algunes
persones rrom robessin perque aix0 perjudicava a tota la comunitat que era
considerada de la mateixa manera. Deia que ell no volia viure sempre aqui (Catalunya).
Volia tornar a Tandarei en un temps que no va saber especificar i fer-se una vila
(“casa”) de tres plantes. Deia que comprar una casa petita (d’una planta) a Romania
costava dos o tres milions de les antigues pessetes (16.000 euros més o menys).
Explicava que viure a Tandarei li agradava més perque tot era més facil. Que es podia
tenir un pati propi amb gallines, un porc, fruita i verdura. Suficient per alimentar a la
familia. | si treballaves i estalviaves, podies millorar. Deia que a Romania es dedicava a
I’agricultura i que preferia aquesta feina que treballar en una obra. Quan hagués fet
diners, volia viure a Romania per estar més tranquil.

També, existeix una concepcid col-lectiva de la propietat relacionada amb la manera
d’entendre la concepcio familiar del treball i I'organitzacid economica basada en la
subsistencia sostenible que vaig observar durant el treball de camp. El 2 de desembre
del 2007, al barri de Sant Roc, un home rrom de trenta-cinc anys, dels rrom de
Tandarei explicava que no tenia feina perqué no estava contractat pero recollia
ferralla. Ell i el seu cunyat desenvolupaven aquest treball amb els germans grans d’una
familia rrom de Murgeni. Per tant, membres d’ambdues families de diferents grups
rrom treballaven junts recollint ferralla. El trenta de desembre del 2012, al barri de
Sant Roc el mateix home de Tandarei explicava que estava esperant a la seva dona que
havia anat a treballar (demanar diners) i que no trigaria en arribar. Ell mai verbalitzava
la paraula “demanar” pero va fer un gest amb la ma que ho expressava amb claredat.
Mentre esperavem a la seva dona, explicava que amb el seu cunyat i els germans grans
de la familia de Murgeni compartien furgoneta i recollien ferralla plegats. Explicava
gue aquesta feina estava malament perque podies tenir problemes amb la policia i
perque hi havia moltes persones que es dedicaven a recollir ferralla pel carrer. Aixo
feia que sovint no trobessis res dins dels containers i si aconseguies ferralla hi havia el
risc que la policia t’acusés de robatori. Ho comentava com una feina que no li resolia la
subsistencia diaria. Explicava també que els infants d’algunes families robaven pero
gue ell no era aixi. Deia: “Te diré la verdad, hay familias que si, tu sabes, éno? Y estas
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tienen dinero... pero yo no.... unos roban y tienen dinero, otros no robamos y somos
pobres, somos cristianos, no hacemos estas cosas”.

A més, existeix I'obligaciéd moral de garantir les necessitats del grup. Rodriguez recull la
cita de Closa (1967: 335-342)*:

Si se dan cuenta de que tienes alguna cosa que no tienen, no pararan hasta quitartela.
Pero, si se dan cuenta que eres tu quien no la tiene, te daran hasta la camisa que
llevan puesta.

El sentiment de propietat produeix la consciéncia individual, i per tant, genera
egoisme. L’autor fa referéncia a Liégeois (1987: 76) per a qui enfortir particularismes o
privilegis podria augmentar les disparitats entre els elements d’un sistema que
necessita conservar el seu equilibri. També cita a Clébert (1965: 164) qui exposa que
moltes families guarden els diners en comu. Dins la cultura gitana 'autor exposa que
es premia el ser sobre el tenir. Fa referéncia al caracter relatiu i instrumental de la
propietat i, com a exemple, esmenta la practica del phabaripé, que va perdurar fins a
mitjans del segle XX (Liégeois, 1987: 76; Fonseca, 1997: 73; Hancock, 2002: 74-75), que
consisteix en cremar les possessions de la persona difunta. Es tenen a ells mateixos
com a una propietat tot que, i malauradament ,el diner facil ha trastocat aquest valor
dins la cultura gitana. Aixi, sobre el treball, 'economia i la propietat en la cultura
gitana, conclou amb una cita de Liégeois (1987: 98):

No se busca la acumulacidon de riquezas ni la alienacidon en el trabajo [...] Lo que
continda predominando es el valor que se concede a la persona y a las relaciones
humanas. El dinero capitalizado y la propiedad tienen menos importancia que [...] el
instante que transcurre, y es aqui donde ha de estar la riqueza, para su inmediato
aprovechamiento (buena alimentacidn, confort provisional, sentido de la fiesta sin
preocupaciéon por el mafiana) dentro de una economia de lo efimero [...] en la que
todo se reduce a lo esencial [...]. El gitano, como el ndmada, es y en él esta todo: su
identidad no esta vinculada a ningun sitio ni a una posesion.

En relacid a la comunitat com a condicionant, l'autor exposa que la necessitat de
sobreviure en la naturalesa, va fer desenvolupar a les persones gitanes la percepcié
visual. Aquest fet unit al component afectiu els va portar a desenvolupar la nocié que
ell anomena d’espai afectiu en tant que la proximitat de las coses depéen de la
intensitat afectiva del moment que es viu. Aixi, el concepte gitano d’espai esta vinculat
a la familia. Per aixo, la familia és un element central de la cosmovisid gitana, en tant
gue la vida auténtica es produeix dins d’ella i els fa seguir aferrats a la seva identitat.
Es I'element que els ha permés superar molts processos migratoris i sobreviure a
persecucions i exclusions durant segles. Com Ramirez Heredia (1974: 36) afirma
“justamente porque el peligro existe, en una reaccion légica de autodefensa, la familia
gitana fortalece sus lazos de cohesion”. Aquesta familia es pot entendre en un sentit
micro o de manera més extensa, arribant a la comunitat. | per tant, “romper la familia
gitana seria desintegrar el pueblo gitano” (Mendiola, 2000). Durant el treball de camp,
especialment els diumenges a la Plaga Camardn de la Isla del barri de Sant Roc, punt de
trobada dels rrom de Tandarei, es feia evident aquesta idea de comunitat i de familia.
La plaga es convertia en un espai familiar a I'aire Iliure. On les diferents persones de la

2 No ha estat possible trobar la referéncia completa d’aquesta cita.
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comunitat es distribuien per grups segons el sexe i I'edat. D’aquesta manera, un
diumenge qualsevol podies observar a les adolescents en una rotllana envoltant
alguna noia i el seu bebe dins d’'un cotxet. | com les joves casades amb el mocador
posat, parlaven i compartien fruits secs mentre els Infants jugaven i menjant
llaminadures al voltant d’elles. | en un altra cercle, estaven les dones més grans, de
vint-i-cinc anys o més. Era un espai social on també es compartia la crianga dels nens i
les nenes. Aquests dones es coneixien des de petites, la majoria havien crescut a
Strachina, havien anat a la mateixa escola i compartien, en algun grau, parentiu. De la
mateixa manera, els homes estaven a la plaga, pero a I'altra banda, al costat del bar i
també per grups d’edat. L’espai public era conquerit per aquesta quotidianitat familiar
entre els rrom de Tandarei que, especialment els diumenges, perdo no Unicament,
replicaven escenes quotidianes a la plaga central del barri on tota la comunitat
compartia amb afecte i una alegria tranquil-la, el temps lliure i un espai comu. Escenes
gue havia pogut observar també les tardes d’estiu al parc del centre del poble durant
les meves estades a Tandarei. | que també, malgrat les diferencies, em recordava a
algunes escenes dels gitanos i les gitanes a la Plaga del Raspall al barri de Gracia.

Rodriguez recull la metafora de la roda (de la bandera gitana) que fa Mendiola (2000)
per explicar la idea del sistema de relacions humanes segons la cosmovisio gitana:

Un gitano siente que esta en el axis mundi o en sintonia con la resonancia universal,
plenamente realizado como persona, cuando se encuentra rodeado de personas que
comparten su cultura. El lugar importa poco mientras se viva en compaiia de otros
gitanos.[...].

Per aix0, segons l'autor: “como en una rueda, uno estd en la parte externa siempre
gue uno de los radios permita ir al centro”. Aixi, exposa que |'espai és proper quan hi
ha una altra persona gitana i és llunya a la inversa. Fins el punt, que es deixa de ser
gitano o gitana, per tant de ser persona, quan es deixa la comunitat. L’autor també
opina que moltes persones gitanes no tenen capacitat critica cap a altres cultures i que
aixo comporta insolidaritat cap a les persones no gitanes. | cita a Botey (1970: 182) qui
exposa que:

La realidad exterior (conflictos bélicos, desastres naturales, crisis econdmicas,
epidemias, hambrunas...) se valora por su incidencia en la comunidad.

En aquest sentit, el 27 de maig de 2007 a la Plaga Camaron de la Isla al barri de Sant
Roc, recordo una escena de camp on un jove rrom de vint-i-quatre anys expressava
aquesta distancia respecte el que és extern al grup rrom. Quan li vam preguntar sobre
les eleccions municipals de Badalona ell va dir que no aniria a votar amb un gest
d’indiferéncia. Quan li vam dir que podia guanyar un partit politic que anés en contra
de les persones gitanes ell va respondre que “pues entonces nos iremos a otro pais:
Francia, Inglaterra, ahora somos comunitarios”.

Sobre la historia, I'autor exposa que a més de I'eix de I'espai que suposa la comunitat,
és necessari considerar el condicionant del temps com un altre vertex important.
L’existencia s’entén delimitada pel fet del naixement i de la mort. Per aixo, és rellevant
entendre com les persones gitanes comprenen la dimensid temporal i quina
importancia té en la seva cosmovisid. Aixi, el present té un valor dins I'existéncia
gitana. La persona gitana, viu intensament el present. Aixo es manifesta, per exemple,
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en la seva llengua. L'autor cita a Nedich (2008), gitano argenti que exposa que la
llengua gitana no ha tingut paraules com passat, historia i fins fa poc, no disposava del
temps verbal de futur. Al voltant de la importancia del temps present anomena a
diferents autors, dels quals aqui destaco Garrido (1999: 54) qui afirmava: “El romané
nos pone al corriente de un valor esencial de los gitanos: su predisposicidn a vivir al
dia”; a Liégeois (1987: 76): “reminiscencia constante del presente”; a Clébert (1965:
190-191): “la capacidad de conmoverse con la cotidianidad”; i a Botey (1970: 136 i 35):
“la existencia ahistérica” o “la falta de perspectiva respecto a la vida de los
antepasados y la falta de prospectiva respecto al futuro”. L’autor afirma que entre les
persones gitanes (com en els indis) la capacitat anticipatoria no és important. | ho
relaciona amb la filosofia oriental on el present es la idea omniscient.

En un principi, semblaria que el passat o el futur no és important pero no és aixi. Per
exemple, es pot observar la importancia que tenen els familiars difunts. La consciencia
del temps passat esta molt present. | cita a Bernal (2007) que diu: “ser gitano es seguir
con las tradiciones [...] a través de los siglos”. El paper de la persona és continuar la
transmissio d’una generacio a I'altra amb el proposit de mantenir la identitat gitana. La
idea gitana del passat fa referéncia a un temps mitic que el record dels avantpassats
manté viu. Aixi, l'autor fa referéncia a la idea d’un temps experimental i subjectiu que
és oposat al temps occidental, conceptual i objectiu. D’aquesta manera, el temps no
transcdrrer quan una persona gitana esta dins del context gitano i passa el contrari
quan s’esta lluny de la comunitat.

L'autor es pregunta per I'aparent contradiccié existent entre I'adaptacid del temps
present a les necessitats historiques i I'adaptacié del temps passat a les necessitats
actuals. En la primera premissa, el temps és relatiu de la mateixa manera que succeeix
amb la nocid d’espai a la qual abans referia. La realitat es entesa segons “la intensidad
afectiva de la experiencia vivida”. En la segona, consisteix en la voluntat de
“permanecer en el tiempo para ser fieles: a la consciencia histérica y a la nocién de
intemporalidad del ser”. L'autor cita a Godwin (2001: 99): “en nosotros existe una
voluntad de sobrevivir como pueblo” i fa referencia a la cohesié existent com a
requeriment fonamental per sobreviure com a tals (inconscient pero eficag). | conclou,
afirmant que la cultura gitana ha sabut mantenir els elements basics de la seva
cosmovisio com a nucli permanent, adquirint alguns préstecs relacionats amb les
necessitats de la vida quotidiana, adaptant-los a la seva manera de fer. Es el que
Liégeois (1987: 98) anomena “resistencia hecha de flexibilidad” superant les dificultats
historiques.

Aquesta nocio del temps de les persones gitanes apareix també en els relats descrits
per Yoors (2009: 33 i 39):

La diferencia entre ambas estaciones era que durante una de ellas los rrom viajaban a
diestro y siniestro, mientras que durante la otra permanecian inmovilizados debido a
las condiciones climaticas. Como desconocian los afios histéricos de la era cristiana,
calculaban el paso del tiempo Uunicamente con frases como “El verano en que murié
Pipish” “El invierno en que casi perecimos de frio y hambre y nos atacaron los lobos” o
“El afio en que Zurca nacid y vendimos los tres sementales”.

Decia que a su debido tiempo yo también aprenderia a poseer y a vivir con mas pasion
y plenitud el momento fugaz y unico, sin pesar. Intentaba decirme que los rom viven

1QA



en un perpetuo presente: los recuerdos, los suefios, los deseos, los anhelos, el mafana
imperativo, todo ello hundia sus raices en el presente. Sin el ahora no existia un antes
y no podra haber un después.

2. La Tradicid i les creences gitanes

Primer de tot, descriuré el que entenem per la Tradicid gitana i la Llei gitana, en tant
que, com Clébert (1965: 123) ® posa de manifest, “no es posible asimilar
completamente la Ley y la Tradicidn”. | tot seguit, centraré I'exposicié en aquelles
informacions sobre la Tradicid relacionades amb la transmissié oral i la manca d’una
escriptura; i els contes, mites i llegendes que expliquen el mén de les persones gitanes
i que aporten elements significatius que configuren la seva cosmovisio.

2.1. La transmissio oral

Segons Sutherland (1975: 319), les persones gitanes utilitzen la paraula Romaniya per
referir-se a la Llei i les tradicions gitanes (ordre social). Tot i aixi, Clébert (1965: 123-
125) destaca la diferencia entre la Llei gitana i la Tradicio, i senyala que pot ser facil
confondre ambdues qliestions. L’autor entén que Llei gitana és el conjunt de costums
que a través de les diferents generacions ha ordenat, de manera “immutable” i per
petits que fossin, els actes de la vida quotidiana. Més endavant m’aturaré en algunes
glestions relacionades amb la Llei Gitana i el Kriss. D’altra banda, entén per Tradicid el
conjunt de creences basiques que han estat transmeses oralment, amb la finalitat
d’ordenar l'univers, perd també els tabus i la “historia legendaria cuyos mitos son
maleables, méviles y adaptables a situaciones especiales”. De qualsevol manera, i
independentment de com s’anomeni entre els diferents grups i races gitanes, la
manera de fer gitana, la Romaniya, Rromanija o Romanipé(n), és la que s’assoleix a
través de 'acompliment de la Llei gitana i el respecte a la Tradicid.

Aixi, la Tradicio regeix el conjunt dels diferents grups gitanos (i, per tant, presenta
variants i fa omissions) i dicta les creences i els costums. La Tradicié significa
transmissio. L'autor, cita a Robert Amadou per explicar el significat del concepte que
refereix a 'accio d’entregar o de fer arribar perd també a com es transmet. La Tradicid
és allo que es transmet oralment com a conjunt d’elements rellevants de la cosmovisié
gitana: creences, tabus i contes, mites o llegendes.

L'autor recorda que les persones gitanes han tingut un coneixement del mén que no
s’ha basat en I’escriptura sind en la naturalesa. Afirma que un poble analfabet és capag
de llegir molt millor els signes de la natura que altres societats. Per exemple, els de la

® He considerat les aportacions de Clébert (1965) rellevants per la seva extensa recerca
historica i el recull del treball sobre cultura gitana de diferents autors i de fonts antigues. Tot i
aixi, és important especificar que he tingut en compte que en la traduccié del llibre que he
consultat i al qual em refereixo aqui, sovint apareixen descripcions riques pero que requeririen
de més contextualitzacid, i a vegades realitza afirmacions que poden ser considerades
etnocentriques.
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meteorologia, la farmacopea o I'endevinacié. | cita a Zanko qui explica que les
persones gitanes afirmen que: “nuestra lengua no se escribe ... es nuestra maldicion”.
Afegeix que moltes llegendes fan referéencia a com el poble gitano va perdre
I'escriptura. Per exemple, existeix un relat dels gitanos Kalderas anomenat La fin du
premier monde. Aquest relat explica que els avantpassats de les persones gitanes, sota
la guia del seu cap Pharavono, guerrejaven amb els horachai (els turcs-judeo-cristins).
El Pharavono va ser sepultat al fons del mar per blasfemia i les persones gitanes ho van
perdre tot, també I'escriptura:

Unicamente algunos Pharavunure (o sea, gitanos) escaparon. Nosotros somos sus
hijos. Desde esta desgracia, nosotros, los Pharavunur, ya no tenemos ni poder, ni
nacion, ni Estado, ni jefes, ni Iglesia, ni escritura, porque nuestro poder, nuestra fuerza,
nuestros jefes y nuestra escritura fueron ahogados en el mar para siempre [...].

| relaciona el nomadisme del poble gitano amb la dificultat en I'aprenentatge de
I'escriptura i la carrega que suposaria el transport de llibres durant els viatges. Aixi,
apareix la necessitat d’utilitzar la memoria a través de contes facils de recordar,
cantats, recitats o relatats per la nit, en el campament a prop del foc. D’aquesta
manera, durant els anys d’infancia, les persones gitanes senten els elements en els
quals es basa la Tradicié i és el métode amb el qual aprenen i es transmeten les regles
per ser bons gitanos o gitanes i els errors que han d’evitar. L'autor posa de manifest la
dificultat per obrir-se pas en el sistema de creences de les persones gitanes degut al
secret en el que s’envolta la Tradicié gitana. Recorda que els contes, els mites, les
llegendes, els comentaris de les persones que investiguen la cultura gitana i els relats
dels mateixos gitanos i gitanes no sempre son de fiar. Afegeix que és important
considerar que cada grup ha pogut modificar el contingut pel seu Us particular. | d’altra
banda, posa I'exemple dels sacerdots cristians estudiosos de la mitologia gitana que
sovint han sentit la temptacid de recollir aquells elements més proxims al cristianisme.
Per tant, s’ha de tenir en compte que els continguts dels mites poden barrejar-se o
contradir-se.

2.2. La persona gitana en els contes i les llegendes

Rodriguez (2011: 326-329) analitza alguns dels mites que expliquen I'origen de I'ésser
huma en la cultura gitana. Per exemple, un conte explica que “Dios cred al hombre
gitano soplando como un alfarero: y que, al acabar, hizo una flatulencia a través del
mismo tubo y cred al hombre no gitano” (Reyes, 2003). Rodriguez (2011: 192) exposa
(citant a Ville, 1956: 115; Ramirez Heredia, 1974: 75-76; Tong, 1997: 138; Reyes, 2003)
que la majoria dels mites sobre I'origen de la condicié gitana comencen a partir d’'un
ésser divi que va assignar a les persones gitanes un lloc preferent en la creacio. L’autor
(2011: 193) fa referencia I'historiador britanic Kenrick que va arribar a anomenar als
gitanos “orgullosos descastados” per I'orgull que tenien de la seva condicié gitana tot i
ser menystinguts per la societat majoritaria. | exposa que alguns mites que expliquen
I'origen del ser huma en la cultura gitana, ho posen de manifest. Per exemple, contes
gitanos com La creacion de Nova Zelanda i Alifi y Dalifi d’Estats Units, recollits per
I'autora Tong (1997: 138 i 91, respectivament). Aqui, reproduiré el primer que, amb
algunes variacions, Clébert (1965: 127) també hi refereix i situa a Transilvania:
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LA CREACION

En el momento de la creacion, Dios quiso hacer a los seres humanos a su imagen y
semejanza, asi que cogid un monton de harina y agua hizo una pasta y modelé
pequeinas personas. Las colocd en el horno celestial para que se endurecieran, pero
por desgracia se distrajo con otra cosa y se olvidé de ellas. Cuando regresé a sacarlas,
se habian quemado: éstos fueron los primeros Hombres negros. Acto seguido, Dios
cogidé mas harina y mds agua, dio forma a la mezcla y volvié a meter las figuras en el
horno. Le preocupaba que pudieran quemarse, asi que las sacé antes de que
estuvieran cocidas: de ellas proceden los primeros Hombres blancos.

Al tercer intento, decidid crear el tiempo y un reloj para asegurarse de que la coccién
durara lo justo, y cuando sacéd las figuras del horno, estaban en su punto,
perfectamente doradas. Este es el origen de los gitanos.

D’altra banda, Tong (1997: 166) recull en Origenes gitanos, un conte gitano de |'Estat
espanyol on es relata que el poble gitano va arribar tard al moment del repartiment de
funcions en la Creacio i Déu no els va assignar cap lloc:

ORIGENES GITANOS

Poco antes de subir a los cielos, el Sefior reunié a todos los pueblos del mundo en la
Gran Plaza y dijo:

— Mafiana me voy al cielo, pero antes de irme quiero que estéis todos aqui para
asignaros un puesto en la vida. Los que lleguen tarde se quedaran sin nada.

Y, en efecto, antes de irse asignd a todo el mundo un puesto: maestro de escuela,
médico, etc. Pero habia dos gitanos que eran muy perezosos, y uno de ellos le dijo al
otro:

— Mira, primo, el Sefior se marcha hoy al cielo, y todo el mundo ha ido ya a conocer
su destino. Vamos a llegar tarde.

Echaron a correr en direccién a la Gran Plaza pero, cuando los muy holgazanes
llegaron, el Sefior ya se iba. Los dos le llamaron:

— Padre, ha asignado usted un destino a todo el mundo. éEs que va a dejar a los
gitanos sin un puesto concreto?

Y el sefior contesto:
— Arregldroslas como podais.
Y se marché.

Y des de entonces los gitanos nos las hemos arreglado como hemos podido. Aunque
este cuento sea mio, es una historia real. Los gitanos se las ingenian como pueden
para sobrevivir: no tienen un puesto asignado en el mundo.

Rodriguez (2011: 327) afirma que en la llengua gitana també es posa de manifest com
els mites gitanos sobre la creacid estan directament relacionats amb Déu i la seva
capacitat creadora de I’home i la comunitat, aixi com el lloc jerarquic que gaudeixen
les persones gitanes en la creacio:
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[...] la palabra “hombre” y “gitano” son la misma: rom (mientras que romi seria
“mujer” y rroma corresponderia a “humanidad”). Contraponiéndose a ellos estarian
los no gitanos o gadjé (y los mandsha, que corresponderia a “gente”), que en un
sentido literal no serian propiamente persones alter (personas) sino alia (gente no
individuada, extrafios), porque no pertenecen a la comunidad. La persona gitana es asi
la persona por excelencia [...].

| cita a Eliade (1992: 13) qui diu que aquesta nocid gitana de considerar que la propia
existéncia esta situada en el centre del moén té raons historiques. Com també la
cohesiod grupal com a estratéegia per sobreviure o el caracter nomada del poble gitano
gue apareix en relats de persones gitanes de diferents religions. Per exemple,
Rodriguez (2011: 328) cita a Fonseca (1997: 120) que exposa que les persones gitanes
jueves i cristianes creuen que no tenen un territori perque sén “los descendientes de
Cain, condenados a vagar por el mundo (Gn 4,12)”. | continua amb Fonseca (1997:
121) qui diu que els gitanos cristians i musulmans ho atribueixen al fet d’haver estat
ferrers els qui van fer els claus de la crucifixio.

En el recull de contes gitanos de Tong (1997: 170-171), hi ha un conte rus anomenat
Sant Jorge y los gitanos, sobre el qual també fa referéncia Rodriguez (2011: 328), on
explica que, a través d’aquest sant, Déu els va transmetre:

— Di a los gitanos —dijo Dios— que viviran bajo sus propias leyes. Ellos decidiran
donde rezar, donde pedir y cuando coger algo sin permiso. Es asunto suyo. Ve y
Diselo. [...].

En aquest llibre de contes gitanos, Tong (1997: 18-25) ens recorda com en el folklore
d’altres pobles, les persones gitanes apareixen negativament. En general, en els contes
es posa de manifest el menyspreu amb el que les persones gitanes son tractades per la
gent. Per exemple, en La gitana y la cueva es fa referencia a la dificultat que tenen els
grups de gitanos per trobar llocs d’acampada. En El pdjaro s’explicita I’horror amb el
gue molts no gitanos contemplen el matrimoni interracial. A Alifi i Dalifi, el noi ha
apreés que en general és millor no desvetllar la seva identitat gitana. | a La casa
Encantada hi ha una dona no gitana preocupada pels sentiments dels gitanos. En
canvi, en els seus propis contes els gitanos i les gitanes es descriuen de manera
favorable i desenvolupant diferents oficis. També hi ha histories que expressen la seva
indignacio pel tracte que reben i les seves fantasies de venjanga o 'orgull de ser
persones gitanes a través de I'aparenga tradicional. Per exemple, a La creacion on el
“buen color” és el de les persones gitanes o en el conte d"Alifi i Dalifi que diu aixi:

[...] por la mafana temprano al salir de su casa, el hombre encontré al pequeno
durmiendo bajo las escaleras. Era el nifio mas bonito que habia visto nunca, la criatura
mas bella creada [...]. Tenia el pelo oscuro y rizado, y era encantador, tan encantador
que, al verle, el hombre pensd que lo que habia bajo sus escaleras era una especie de
angel.

Mentre algunes histories sén propies originals dels gitanos i les gitanes, altres els hi
son conegudes perquée formen part de la tradicid folklorica indoeuropea. Possiblement
algunes persones gitanes van portar aquestes histories a diferents llocs en els seus
viatges. |, per tant, certs motius de les histories semblen creacions propies dels
gitanos. Per exemple, el salt mortal que precedeix a una metamorfosi en el conte
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romanes El rey rojo y la bruja, fa que a la germaneta diabolica li creixin les seves dents
com pales i les seves ungles es converteixen en destrals. Fins i tot sovint sén
protagonistes en contes universals que tracten a fons temes importants com la vellesa
i la mort; la incursid en el mon per explorar, aprendre i sotmetre’s a proves; la
desgracia que es té quan no es pot tenir descendéencia i guanyar a la por. En aquest
sentit, també sén elements rellevants la musica i els instruments. Per exemple, a Alifi i
Dalifi incorporen apreciacions musicals a I'argument a través de la imatge de la
guitarra amb vint-i-quatre cordes cadascuna d’elles amb vint-i-quatre tons. Pero, Tong
posa de manifest que es estrany trobar-se heroines en els contes gitanos com també
succeeix en les narracions d’altres col-lectius. Com exemple excepcional destaca el
conte de El suefio traicionero on la protagonista és Ulla una dona que no pensa en el
matrimoni. Tanmateix, els contes gitanos integren els propis valors. Per exemple, a
Alifi i Dalifi, la persona que narra descriu sobre la necessaria deferencia de la filla sobre
les decisions del pare: “la muchacha lloré, pero no tenia derecho a decirle a su padre
como se sentia para tratarla asi”. | de 'esposa vers el seu marit:

No importa lo mal que se sienta una madre; no debe inmiscuirse en los asuntos del
padre. Cuando el hijo no estaba, ella hablaba en secreto con el padre, pero él seguia
diciendo: No te metes en esto. Quiero que se haga un hombre. No te preocupes. Es
hijo mio tanto como tuyo [...]. Aunque le sepa mal, un padre no puede hacer otra cosa.

Aixi, en els contes apareix el fort rebuig de la idea d’una vida centrada en el treball,
destacant el valor que té per a les persones gitanes la llibertat i 'autonomia. Com
també I'antimilitarisme i la importancia que té per a les persones gitanes I’hospitalitat.
Les creences i els costums gitanes apareixen en les seves narracions. Per exemple, la
dot que s’ha de pagar als pares per la ndvia que apareix a Adifi i Dalifi o el jurament
per la llet materna que apareix al conte grec Yannakis sin miedo, jurament tradicional
entre els gitanos. O el pa com aliment vinculat a la dignitat de la vida. També trobem
contes que transmeten el respecte amb el qual les persones gitanes contemplen la
mort. Ho observem en com es descriu la persona difunta o les tradicions funeraries
gitanes que alhora serveixen per advertir als qui no segueixen aquests costums.
Finalment, hi ha contes (el De por qué los gitanos viven dispersos por el mundo) que
expliquen el perque d’alguns dels aspectes distintius de la seva cultura i el seu estil de
vida.

2.3. Sobre la mitologia en la Tradicié gitana

Clébert (1965: 126-131) recull algunes referéencies de la mitologia gitana que aporten
coneixement sobre la Tradicié d’aquest poble. Exposa que les persones gitanes creuen
en un Déu Unic: O Del, 6 Devel, 6 Deloro. Déu és el cel, el foc, el vent, la pluja tot
alhora. L'autor destaca que l'aigua no és Déu i fa referencia al problema d’aquest
element al que més endavant em referiré. | ens reprodueix un paragraf d’'un mite de la
tribu gitana Kalderas on es mostra la creenga que la terra i el cel existien abans que
Deu.

La Tierra (Phu), o sea el Universo, existia mucho antes que él; existia desde siempre. “Es la
madre de todos nosotros” (aman De), y se llama De Develeski, la Madre divina.
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Sobre esta Tierra no creada aparecié un dia el Dios, O Del mas exactamente, el viejo Dios,
el Dios anciano, 6 pouro Del. No estaba solo. A su lado aparecid, también repentinamente,
su acdlito habitual, El Diablo, 6 Bengh.

O Del es el principio del Bien, 6 Bengh es el del Mal. Los dos son igualmente poderosos, y
- 4
luchan sin cesar el uno contra el otro”™.

Per tant, planteja que en la Tradicio gitana, Déu no ha creat el moén pero si a la persona
i ha rivalitzat amb el Diable per construir dues estatues petites de sorra (papuscha).
Sembla ser que el Diable va donar forma d’home i dona a aquestes estatues. | exposa,
citant a Zanko, que Déu els hi va introduir la paraula. | aixi va ser el naixement d’Adam
i Eva, Damo i Yehwah®. En la Tradici6 Kaldera aquests dos personatges estan vinculats
a la presencia de dos arbres que no sén del paradis. SGn només un perer i un pomer:
“dos arboles sin fruto que nacen a la orilla del agua, uno detras del hombre, el otro
detras de la mujer, y ambos los envuelven sus ramas. A este contacto, la tierra se
convirtié en carne”®:

Damo empieza por comer una pera. Entonces, la serpiente (sap) aparece “y, viendo en

que se convertia el hombre”, intenta impedir que la mujer se coma una manzana. Pero

gracias a la intervencién de O Del, la serpiente se retira y Yehwah devora la fruta’.

[...] la pera ha despertado el deseo del hombre y la manzana el de la mujer. Damo y
Yehwah “se conocen”. A él le basta, pero ella quiere empezar de nuevo. Con la
autorizacién de Dios, el hombre posee una segunda, luego una tercera vez a su
compaiiera. Pero ella continua insaciada. Desde esa época, la mujer no ha cesado de
reclamar amor.

Clébert citant de nou a Zanko, explica que temps després del naixement de Damo i
Yehwah, 6 Del va fer sortir de la Terra a 6 Cham, el Sol, i 6 Shion, la Lluna®. L'aparicié
d’aquests astres, segons Wlislocki, estudids dels pobles gitanos de I'Europa Central, es
donaria pel fet de la creenga gitana en I’existéncia d’un forat anomenat hiu pel qual es
pot penetrar dins la Terra i que ens portaria a la foscor; d’aqui la importancia del sol en
les creences gitanes:

* L’autor exposa que aquests principis estan materialitzats en els elements de la Naturalesa,
gue constitueix per ells una Església Universal. Apareix la influencia del dualisme zoroastric o
del maniqueisme que posa de manifest la relacié dels mites gitanos amb els de I'lran. Per
exemple, els dobles celestes dels éssers bons porten el nom de Fravair, que ha de relacionar-
se amb el terme gitano Phral (germa).

5 ’ . . 3 ’ 3

Segons |"autor, la terminologia emprada és propera a |’hebrea. També ens mostra que
I’origen “terrds” de la creacio de la persona és universal pero destaca |'indici de maniqueisme,
en relacié a la idea de col-laboracié entre Deu i el Diable ja recollit a Asia Central al segle XIII.

6~ . , . , . .
L"autor planteja que aquest és un tema universal, també en altres cultures i es relaciona amb
“La boda de los drboles” que existeix entre els grups de gitanos de Transilvania.

7 . ’ . .z Rn . . \ . s . .
Posa de manifest que aqui la tradicid biblica esta invertida pero apareix també el simbolisme
sexual de la fruita.

8, . .z . . e N .

L"autor relaciona la creacio del Sol i la Lluna amb la necessitat de crear dues lluminaries arran
de la caiguda d’Adan i Eva. Aquesta creenca és comuna a molts llocs de |’Asia Menor. També
relaciona el Sol i la Lluna amb els luminars babilonics, Sahamash i Shin.

102



Siguiendo el Sol (que es lo que hace la migracion gitana en su marcha de Este a Oeste),
fatalmente se llegaria a él. El viaje tendria que hacerse gracias a dos gallos unidos (el
gallo plumaje claro, simbolo solar, ocupa un lugar importante en la zoologia magica de
los gitanos; como en otros sitios, anuncia el retorno del sol y el final del reino de los
vampiros). Por este agujero se entraria en la morada de las tinieblas. Se andaria
durante dos meses (?) antes de poder encontrar, al mismo tiempo que la luz, el castillo
del “emperador negro antropéfago”.

Clébert també mostra una llegenda recollida per Wlislocki i traduida per Bloch (1953),
on apareixen els elements de l'univers. | exposa que la condiciéo de nomades explicaria
les motivacions per recollir la importancia meteorologica i climatica d’aquests
elements. | remarca el rastre d’'un matriarcat primitiu, en tant que és la Terra qui pren
la decisio final del conflicte que aqui reprodueixo:

Cuando todavia no habia hombres en el mundo, el Cielo y la Tierra formaban una
pareja feliz y en armonia. Tenian cinco hijos; a saber, el rey Sol, el rey Luna, el rey
Fuego, el rey Viento y el Rey Niebla. Estos hijos, al crecer, estaban en perpetua
discordia. El Cielo y la Tierra dispusieron un espacio vacio para encerrar a sus hijos.
Entonces, éstos se enfadaron y decidieron separarse de sus padres, de forma que cada
uno de ellos salié al mundo y se arreglé una morada propia en cualquier lugar. Primero
el rey Luna se precipitd sobre su madre, e intentd separarla del Cielo; pero era
demasiado débil para conseguirlo. Igual derrota sufrieron Niebla y Fuego, que atacaron
inatilmente a su padre. Cuando el rey Sol atacd a su madre, sus padres empezaron a
tambalearse, pero tampoco lo consiguié. Entonces, el rey viento se echd con todas sus
fuerzas sobre su madre y separé el Cielo y la Tierra. Entonces, los hijos empezaron a
disputar para saber quién se quedaria con la madre Tierra y quien seguiria a Cielo, el
padre. Entonces, la Tierra dijo a sus cinco hijos: —Tu, rey Sol; td, rey Luna, y tu, rey
Viento, habéis atacado a vuestra madre. Idos. Pero tu, rey Niebla y tq, rey Fuego, que
ningun dafo me habéis hecho, quedaos conmigo. Desde entonces, el Cielo y la Tierra
permanecen separados, y sus cinco hijos estan en perpetuo conflicto.

Segons 'autor, tot i que sovint es fa referencia al culte solar entre les persones gitanes,
no es tenen documents rellevants que permetin el seu estudi de manera adequada9 a
diferéncia del culte lunar. En relacié a aquest, 'autor explica que O Shion és del sexe
masculi. | tot i que regula els cicles de la feminitat va ser considerat un luminar com el
Sol. La Lluna té un paper pseudomagic en relacié amb el temps. Possiblement hagi
estat un element que regulava el temps per associacié amb la seva forma canviant:
“neix, creix, decreix i desapareix”'°. Per exemple, Clébert cita a Zanko, qui fa referéncia
al ritual de calendari practicat pels grups de gitanos kalderas que fan una oracié
especial o un ritual a cada nova Illuna, com a la seva manera ho fan els gadje al principi
de cada any. Clébert recull 'oracié seglient que mostra també el paper talisma
d’aquest astre:

9 . . , .. .
Per exemple, es coneix que apareix en el bastom-nijako dels caps de la tribu.

be nou, I'autor facilita referéncies a una antiga estructura de matriarcat i ho vincula al
nomadisme. Exposa que Martin Block (1936) relaciona I'adoracidé que fan les persones gitanes
a la Lluna amb I'estructura social del matriarcat, mantinguda Unicament pels gitanos nomades
purs. Com Eliade (1953) que recorda també com en poblacions nomades cacadores i
agricultores utilitzen el calendari lunar.
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Shonuto (diminutiu de Shion) nevo ankliste. —Tal aminghe bachalo. —Alacl’ame
bivolengo. —Te mukel ame bachtasa Ai sastimasa. —Ai Lovensa.

La luna nueva ha salido. —Que nos sea propicia. —-Nos ha encontrado sin dinero. —Que
nos deje con la suerte. =Y con salud. =Y con dinero.

A més del Sol i la Lluna, I'autor recorda la importancia que també tenen les estrelles.
Segons Clébert son la descendéncia de Damo i de Yehwah. L'estrella, 6 Tchalai'?, és
també de génere masculi. Segons I'autor per les persones gitanes, tothom té la seva
estrella. Exposa El mito de la Estrella o Tchalai, citant al pare Chatard qui exposa que
encara esta molt estes entre els gitanos i els manuches: “Cada estrella que cae (estrella
fugaz) es un hombre que muere”. L'autor exposa que segons Franz de Ville per a les
persones gitanes:

[...] el Cometa, hermano del Sol, es la insignia del jefe. Recuerda la estrella que antafio
guié a los Reyes Magos hacia el establo donde dormia el Nifio-Dios. Los magos eran
jefes de antiguos tribus errantes. Uno de ellos era el de una tribu gitana... Es para
perpetuar este recuerdo por lo que se llaman Hijos del Cometa. Y el autor cita este
fragmento de la obra de Tikno Adjam, el poeta gitano: “Monsefior el Sol, hermano del
Cometa, ama demasiado a su hermana para no amar a sus hijos; y, ademds, Dios le ha
dicho: Desaparece ante la estrella que los guid [...].”

Segons Clébert, en la Tradicié 6 Tchalai presenta certa relacié amb |'Estrella del Reis
d’Orient, anomenada també Netchaphoro que podria significar portar llum i que les
persones gitanes tradueixen per “Corona luminosa” o “Aureola de Dios”. Citant a
Zanco, I'autor recull:

Saludemos el Netchaphoro en el Reat (cielo nocturno opuesto a Tcheri, cielo diurno) y
entonces invocamos al Sunto Del (santo Dios). Solemos decir: —Dejaré de creer en Dios
cuando vea caer el Netchaphoro.

L'autor conclou que semblaria ser una estrella fixa i no un cometa, més relacionat amb
una senyal anunciadora de catastrofes. Pero el que aquesta historia posa de manifest
son les aportacions que la tradicié biblica ha comportat a la Tradicid gitana. | cita a
Zanko (1959) qui afirma que els gitanos sempre veneren a Crist i a la Verge Maria. | al
pare Chatard en Zanko (1959) qui posa en escena la gitanitzacié dels noms tradicionals
en algun relat recollit: aixi, De Develeski o Madre Divina de los gitanos és Santa Maria;
Crist és Cretchuno; i trobariem altres noms biblics com Yacchof (Jacob); o Abraham,
Moischel (Moisés). Clébert afirma I'origen romaneés de la majoria dels noms citats en la
Tradicio recollida per Zanko i afirma que la distorsié del temps fa de la tradicié oral
I"Gnica responsable d"allo que no coneixem i, per tant, I'autor conclou que és probable
qgue ens trobem en determinats grups gitanos davant d’una biblia transformada per la
tradicio oral.

" per exemple, figura en el mijako i en certs objectes treballats a Transilvania. També apareix
com una estrella o cometa amb setze raigs de llum que semblaria tenir relacié, segons Franz de
Ville, amb els gitanos de Letonia els qui pretenien ser el setzé raig de la dispersid gitana tot i la
manca de proves que donin suport a aquest argument. La trobem també a la bandera que
porten els gitanos catolics en les peregrinacions a Lourdes
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2.4. Sobre Sara, la Verge Negra

Clébert (1965: 132-133) afirma que per la majoria de les persones gitanes, excepte els
musulmans, esdevenen rellevants els cultes femenins i posa d’exemple, el culte a la
Sara. Tot i que no hi aprofundiré, recullo algunes qliestions rellevants sobre la Verge
Negra que I'autor ens aporta.

L’existencia de dues Sares, la de I'església catolica i la de les persones gitanes. La
primera era la serventa de les tres Maries que van desembarcar a Saintes-Maries-de-
la-Mer expulsades de Terra Santa. | la segona, la Sara de les persones gitanes,
anomenada Sarala-Kali que significa al mateix temps la Negra i la Gitana, que va acollir
a les tres Maries quan aquestes van desembarcar. L’autor recull un fragment d’aquest
relat de I'obra de Franz de Ville (1956):

Una de las muestras que recibié primero la Revelacién fue Sarala-Kali. Era de raza
noble y mandaba en su tribu de la orilla de Rédano. Conocia los secretos que le habian
sido transmitidos. Cerca del Rddano, las tribus trabajaban los metales y comerciaban
con ellos. Los rom, en esta época, practicaban una religion politeista y, una vez al afio,
paseaban la estatua de Ishtari (Astarté) sobre los hombros y entraban en el mar para
extender su bendicion. Un dia, Sara tuvo unas visiones que la informaron de que las
Santas que habian asistido a la muerte de JesUs vendrian, y que ella deberia
socorrerlas. Sara las vio llegar en una barca. Habia mala mar; la embarcacién corria
peligro de naufragar. Sara tird su traje sobre las olas, y, utilizandolo como una balsa,
navego hacia las Santas y las ayudd a tomar tierra. Las Santas bautizaron a Sara y
predicaron el Evangelio entre los gaché™y los rom.

Del culte la Sara valora que és interessant i un dels Unics cultes on els gadje poden
assistir. Ha trobat escenes i elements que recorden a celebracions o rituals dels indis,
com per exemple: mostres de fidelitat davant els idols; prescripcions de fregaments
per assolir la curacié a través de la purificacié de la roba si entra en contacte amb
I’estatua de Sara o donant petons a la seva roba; la processé al mar i la immersid
simbolica que acostuma a donar-se en els cultes a les grans deesses de la fecunditat,
perque la magia de la immersidé provoca la pluja. Actualment, per adaptacié de
I’'Església, el ritual de fecunditat de Saintes-Maries-de-la-Mer ja no esta destinat a
provocar la pluja, s’ha convertit en benediccié del mar. Les persones gitanes han seguit
aquesta transformacio pero encara conserven la imatge tradicional deessa-mare i el de
la Verge Negra. Aixi Ruth Partington recorda que les tres Maries encara son honrades
per les persones gitanes de Franga i que hi ha constancia de curacions magiques o
miraculoses, encara que Sara ha desaparegut d’aquest culte. En canvi, fa referéncia al
treball de Saillens (1945) sobre les Verges Negres on s’observa I'existéncia d’una Verge
Negra en el poble de Chartres, que correspon a Santa Ana, protectora dels naixements
i de les mines (moén subterrani) d’importancia en la demonologia gitana que
presentaré tot seguit.

2.5. La Demonologia médica gitana de Transilvania

He volgut reproduir, en tota la seva extensid per la seva riquesa, el mite que mostra

12 Clébert utilitza, el terme gaché per referir-se al terme gadje (no gitano).
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Clébert (1965: 134-138). Aquest relat, recollit pel doctor Maximo Bing (1939) de
Budapest, estudios de la Demonologia medica de les persones gitanes de Transilvania
compren temes significatius en la cosmovisié gitana sobre demonologia, sexologia i
medicina i, per tant, rellevants per aquesta investigacio:

En una época muy remota, relatan los gitanos de Transilvania, la reina de las Buenas
Hadas, las keshalyi, era una bella muchacha que vivia en su rocoso palacio de la alta
montaia. Se llamaba Ana. Pero en las profundidades de la tierra vivia el pueblo de los
demonios, los logolico, espiritus terrestres que al principio habian sido hombres, pero
que el diablo habia transformado en horribles demonios. Su rey estaba loco de amor
por la bella y pura Ana. Cuando se presenté a ella, la princesa, aterrada por su aspecto,
lo rechazdé horrorizada. Entonces, los logolico atacaron de improviso a las keshalyi,
devoraron a muchas, y se disponian a exterminarlas, cuando la princesa Ana, para
salvarlas, consintié en casarse con el horrible monstruo, su rey.

Pero la princesa sentia un asco tal hacia su esposo que le era imposible entregarse a él.
Desesperado, éste erraba a la ventura cuando encontrd a un sapo dorado [...]. El sapo
dorado aconsejé al rey que hiciera comer a su esposa los sesos de una urraca.
Inmediatamente, la reina caeria en un profundo suefio, y entonces él podria hacer de
ella lo que quisiera. El rey siguid este consejo, y asi pudo amar a Ana durante su suefio.

K

Lilyi Tearidyi Tgulo Melalo

Entonces la reina dio a luz a un demonio, Melalolg, gue tenia la apariencia de un
pajaro con dos cabezas y las plumas de un gris sucio. [Melalo es el demonio mas
temido por los gitanos]. Con sus garras afiladas desgarra los corazones y lacera los
cuerpos; de un aletazo aturde a su victima, y cuando ésta despierta de su desmayo ha
perdido la razén. Fomenta el furor, el crimen y la violacion. Como es légico, debiendo
su nacimiento a los sesos de una urraca, aquellos a quienes hiere de demencia,
desbarran en sus razonamientos como la urraca.

Después del nacimiento de Melalo, Ana continud rechazando a su marido. Pero
cuando Melalo crecid, exigié también que se le entregara una mujer. Por esto aconsejé
a su padre que hiciera cocer un pescado con leche de burra durante el suefio de su
mujer, le pusiera unas gotas de este filtro en el 6rgano sexual y luego la poseyese.

Nueve dias después de esta posesion, Ana dio a luz un demonio hembra, Lilyi, la
Viscosa. Fue la esposa de Melalo. Su cuerpo es el de un pez con una cabeza de
hombre, de cuyos lados cuelgan nueve barbas o hilos pegajosos. Cuando estos hilos
penetran en el cuerpo de un hombre, éste contrae inmediatamente una afeccion
catarral.

3 En aquesta cita, he optat per posar en negreta totes les criatures descendents de la princesa
Ana perque siguin facilment identificades en les imatges. Veure també:
https://abookofcreatures.com [darrera consulta, juny 2018]
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El rey sélo podia amar a su mujer cuando Melalo la habia dormido con sus vapores. Y
Melalo tuvo muchos hijos, y el rey estaba envidioso. Melalo, el enemigo de los
hombres, queria impedir que éstos se multiplicasen. Aceptd, pues, adormecer a su
madre, con la esperanza de que daria a luz nuevos demonios, lo bastante numerosos y
fuertes para destruir toda la raza humana. Por consejo de Melalo, el rey, pues, comié
un escarabajo y un cangrejo. Entonces, Melalo adormecié a Ana, que dio a luz al
demonio Tgulo.

Tculo, el Espeso, el Barrigudo, tiene la apariencia de una bolita erizada de pinchos. Se
insinya en el cuerpo humano, rodando en su interior, y provoca violentos dolores en el
bajo vientre. Atormenta en particular a las mujeres embarazadas. Tgulo persiguié a su
propia hermana Lilyi.

Para librarse de este inoportuno, Melalo aconsejé a su padre que procrease una
hembra, que seria su esposa. Y asi fue como nacié Tgasridyi, la Ardiente. Tiene el
cuerpo de un gusano pequefio cubierto de pelos. Tculo y su mujer atormentan mucho
a los enfermos, pero raramente les causan la muerte.

A instancias de Melalo, el rey hizo cocer un ratéon sobre el que habia escupido y
preparé una sopa que dio a su mujer. Esta cayd enferma, y, al beber agua, un ratoncito
blanco se escapé de su boca. Era Schilalyi, la Fria. Tiene gran nimero de pequefios pies
y provoca la fiebre fria. Pero cuando Schilalyi empezé a molestar a sus hermanos y
hermanas, Melalo inspiréd a su padre la idea de comer un ajo sobre el cual habia
orinado antes; luego el rey visité a su mujer. Esta dio a luz a Bitoso, que fue el esposo
de Schilalyi. Bitoso, el Ayunador, es un pequeiio gusano con varias cabezas que
provoca dolores de cabeza y de estdmago; también causa la falta de apetito. Sus
numerosos hijos provocan los célicos, zumbidos de oidos, dolores de muelas y
calambres.

Schilalyi

Bitoso Poreskoro

Ana tuvo una erupcion cutanea. Melalo le aconsejo que se hiciera lamer por ratones;
es lo que ella hizo, pero uno de los ratones penetré en su vientre. Dio a luz a
Lolmischo™ (Demonio masculino), el ratén rojo. Cuando Lolmischo corre sobre la piel
de un hombre dormido, éste pronto queda cubierto de eccema.

% Lolmischo: https://abookofcreatures.com/2017/02/17/lolmischo/
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Ana se sentia profundamente desdichada por haber dado al mundo tantos monstruos.
Pregunté a Melalo qué podia hacer para quedar estéril. El le propuso que se hiciera
enterrar dentro de un montodn de estiércol. Ella accedid, pero un escarabajo se deslizé
dentro de su cuerpo. Dio a luz a Minceskro®, que provoca enfermedades de la sangre.
Minceskro es un demonio hembra. Se casé con su hermano Lolmischo. Tuvieron
muchos hijos. Estos son los que causan la viruela, la escarlatina, el sarampién, etc.

Finalmente, las Keshalyi hicieron comer a Ana, desesperada, un pastel en el que habian
mezclado pelos de un perro de los infiernos (?), polvos de serpiente y pelos de gato. Y
cuando el rey la visitd, dio a luz a Poreskoro, el mas terrible de todos los demonios. Era
un hermafrodita; puede fecundarse a si mismo. Tiene cuatro cabezas de gato y cuatro
cabezas de perro; su cola es una serpiente con la lengua hendida. El y sus hijos son los
que provocan las peores epidemias: la peste, el cdlera, etc., asi como las mas funestas
epizootias.

Tanto se asusto el rey de esta espantosa descendencia, que devolvid la libertad a Ana
con la condicion de que cada mujer de las Keshalyi que alcanzase la edad de 999 afios
fuese entregada a sus locolico. Desde entonces, Ana vive sola en un castillo inaccesible
en medio de las rocas. No se deja ver mas que muy raramente y sélo bajo la forma del
sapo dorado.

En relacié a I'aspecte demonologic del relat, I'autor es pregunta sobre els significats
dels noms dels personatges d’aquesta historia i ens explica que la reina de les Fades
s’anomena Ana. Es pura i bella. Viu a la muntanya i la culpa de donar a llum a tants
dimonis no és del tot seva. La relaciona amb una deessa celtica anomenada Danna. |
cita a 'autor Mac Cullog (1911) qui planteja que aquesta deessa va donar el seu nom a
tot un grup de divinitats celtiques que I'anomenen la seva mare. El seu nom significa

> Minceskro: https://abookofcreatures.com/2017/03/13/minceskro/
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“abundancia” (en celta) o “aliments” (en sanscrit). També relaciona el seu nom amb la
deessa nutricia dels romans que és la mateixa que la del brahamanisme.

Pel que fa el primer fill, Melalo, porta un nom gitano que significa: brut, obsce. El
segon fill, Lilyli, I'autor el relaciona amb referencies de diferents religions i pobles:
dimonis nocturns babilonics; per a la tradicid jueva és la primera dona de Adam que
dona a llum a gegants i dimonis; la iconografia classica la representa com una dona-
serp; entre les persones gitanes s’anomena Viscosa; els traductors arabs I'anomenen
ghul (goule) una mena de vampir que devora els homes dormits; apareix en amulets i
talismans protectors de la partera on apareixen invocacions a Sini i Sinsini, personatges
citats ens manuscrits romanesos del segle XVIII, relacionats amb sants grecs que
possiblement siguin els sigynnes, poble provinent d’Iran, relacionat amb els gitanos.

També, I'autor posa de manifest que la resta de noms dels dimonis de Iestirp de I’Ana
tenen sonoritat gitana. El Ratoli vermell anomenat lolmischo. Les Fades gitanes, les
keshalyi, que podrien participar en invocacions contra |'esterilitat o en els rituals de la
vida quotidiana. Les tres fades de sexe masculi anomenades Ursitory que el tercer dia
de naixement d’un infant baixen cap a ell i decideixen el seu pervenir la creenca de les
quals sembla donar-se Unicament en les persones gitanes de Romania. Esdevé
rellevant el niumero tres en les Manya, fades molt femenines. Aquestes mentre son
verges son especialment boniques i joves. Sedueixen i s’entreguen als homes pel seu
desig de multiplicar-se fins que aquests moren. Llavors, perden la seva bellesa i
joventut pero engendren tres bessones. Semblants als vampirs classics. EI vampir
gitano o mulo (en plural, mulé) que significa “estar mort”. Es I’anima d’un mort. Com
Zanko exposa, el mulo és el doble del mort:

La sede del mulo, su punto de fijacion, es el hombre muerto. Su morada es la tumba
del difunto. Pero no esta pegado al cuerpo. La muerte lo ha liberado; puede errar,
viajar, ir y venir partiendo de esta base. No es el cadaver. Es el hombre mismo bajo la
forma de doble.

Alguns grups de persones gitanes diferencien els mulé dels suuntsé (plural de sunto,
sant). Els primers han mort per accident o mereixen anar a d’infern mentre que els
segons son els esperits dels nous habitants del Paradis. Només els mulé sén rellevants.
| només els morts de les persones gitanes poden ser mulé. Per aquesta rad, |'autor diu:
“los gitanos no temen en manera alguna a los fantasmas gaché, y, por ejemplo, no les
importa dormir en un cementerio”. Els mulé viuen per la nit i també al punt del migdia
(el sol marca un temps mort perqué és I’hora en la que I'ombra no existeix). L’autor
cita a Erdds Kamil: “Entre los gitanos de Hungria, se recomienda no tirar basura ni agua
caliente fuera de la tienda o del carromato después de ponerse el sol: el mulo que
fuese alcanzado se vengaria inmediatamente” i exposa: “Los espafioles son muy
sensibles a este momento crucial. Para los gitanos, en este instante fugaz, los arboles,
el camino, los menores objetos pertenecen a los mulé”.

2.6. Els animals, les plantes i altres sortilegis

Sobre la magia gitana, Clébert (1965: 138-143) fa referéncia a 'aportacié de Marcel
Mauss qui exposa que “todas las tribus desarraigadas que viven en el seno de una
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poblacién sedentaria tienen fama de brujas; ése es todavia actualmente el caso de los
gitanos y de numerosas castas errantes de la India”. En aquest sentit, Clébert entén
que les persones gitanes viuen en un univers essencialment magic perquée saben mirar
al seu voltant i trobar aprenentatge en les estacions, les plantes i altres elements de
I’exterior i aixi és com tenen intactes els sentits que altres societats han perdut. També
explica que les persones gitanes coneixen: per una banda, a cohani, el bruixot que
realitza actes destructors molt temuts; i, per altra banda, la drabarni, la dona de les
herbes (darbha designada a I'india com a I'herba sagrada) que ofereix bons serveis.
Aixi mateix, la magia negra de les persones gitanes coneix els maleficis de la magia
classica per fer patir o morir a les persones enemigues o al seu bestiar. EIl mal d’ull
també anomenat, iachalav (fer mal d’ull), de iach, ojo-iachalipé (acte de fascinacid)
tdchalo (emocionat per I'encant) és una supersticié original de les persones gitanes i la
més estesa. L'autor destaca que aquesta nocié mai ha estat clarament definida. Entre
les persones gitanes els rituals de proteccié contra el mal d’ull sén nombrosos i
sobretot estan destinats als infants molt petits. | planteja entendre que aquesta nocié
compren procediments de fascinacid que requereixen sobretot la mirada fixa. En les
diferents etapes de treball etnografic entre els rrom i a diferencia d’altres elements, he
pogut obtenir amb certa facilitat, informacions sobre el mal d’ull. Al 2013, en el barri
de Sant Roc, un home rrom de vint-i quatre anys del grup de Murgeni, m’explicava que
el mal d’ull sorgia d’un encanteri i que per treure’l s’havien de pronunciar unes
paraules que va repetir quasi com cantant-les. Després de cantar-les en llengua romani
va especificar que era important repetir-les tres vegades perque guaris. | va traduir-les
al castella per a que entengués el seu contingut:

[Canta] Palomita blanca palomita negra équién ha hecho este mal de ojo que tiene
encantamiento. Si ha sido un mal de ojo de una chica virgen que se caiga su pelo que
se ria el mundo de ella como ella se ha reido de la chica. Si es un mal de ojo de una
mujer casada que se rompe sus tetas que se pudra su leche que se ria el mundo de ella
como ella se ha reido de la chica. Si es un mal de ojo de hombre que se rompan sus
huevos que se quede sin poder tener nifios y que se ria el mundo de él como él se ha
reido de la chica.

Deia que després de l'encanteri s’havia d’escopir tres vegades i repetir la frase
seglient: “Que tiene curacion. Que tiene curacién”. | és aixi com la persona es cura del
mal d’ull.

Aquest mateix home també descrivia el jungheo o la malaltia del fred. Deia que era
“un trocito de carne en forma de dedo que anda por el cuerpo”. En el seu relat,
apareixia el fred com un element de perill que era necessari evitar per no emmalaltir.
El procés de curacid requeria I'aplicacié d’'un ou amb el qual, a través d’un ritual
d’encanteri, es podia detectar on estava localitzat el dolor, la malaltia i d’aquesta
manera guarir-la. L’home rrom deia que el jungheo es ficava “por el cuerpo de los
nifios y ademas de la persona”. S’havia d’agafar un ou de gallina i fer-li un encanteri
amb el ganivet. Trencar I'ou amb el ganivet fent una creu. Després quedar-se només
amb el rovell de I'ou i deixar-lo sobre I'espatlla de I'Infant o la persona que tenia el
jungheo. Deia que I'ou comengaria a desplagar-se i es trencaria alla on trobés el
jungheo. Llavors caldria tapar-lo amb un mocador i deixar-lo tancat durant deu o
quinze minuts. Tal com vaig relatar en el diari de camp:
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Els infants es poden morir a causa del jungheo. Es especialment perillés des del primer
mes de vida fins els tres anys. Comentava que quan veus a un infant que sempre esta
plorant és que alguna cosa li passa. Si té el jungheo es pot veure sobre de I'espatlla que
té un tros de carn que esta caminant pel cos del infant. No esta quiet, es mou per totes
les parts del cos.

El Jungheo té forma de dit, sembla carn de persona. La malaltia esta alla dins i pot ser
causada pel fred, per exemple si no es té cura bé del infant i no va ben abrigat o se’l
fica en aigua freda i després se’l posa al calor o si del calor se’l posa amb aigua freda
(fort contrast de temperatura) llavors pot agafar aquesta malaltia rapidament. No es
tan facil que la persona gran agafi aquesta malaltia pero si no et cuides és possible. Per
exemple, has de tenir cura de vestir la roba adequada segons la temperatura per evitar
emmalaltir.

D’altra banda, la magia gitana fa servir plantes, animals i minerals. En relacié als
animals, els més utilitzats sén: granotes o gripaus, serps, mostela i ocells (que inclou, el
gall, el gall d’indi, colom, garsa). Clébert (1965) destaca les representacions multiples
del gripau i el seu Us magic. Recorda que el final del relat d’Ana apareix com un gripau
daurat. Entre les persones gitanes, aquesta figura és molt semblant al gripau de blat de
moro del folklore alsacia (Gebdrmutterkréte) i destaca que la relacié gripau-uter-
luxuria és universal. Recull un text de Paullini (1969) que és interessant reproduir aqui:

En la Edad Media, y antes Roma, veian en este batracio un animal repugnante, por lo
tanto malhechor, avido de sangre; su forma era considerada como la de un utero
vuelto al revés, o, si se quiere, que el Utero tenia forma de sapo. El sexo de la mujer
tenia la facultad de abandonar el cuerpo para irse a misteriosas peregrinaciones
nocturnas, a debatirse en algin bano mistico.

Pel que fa la serp (sap), les persones gitanes kalderas celebren el 15 de marg la festa
de la serp. La seva pell és utilitzada en les pocions maléefiques. L’esquirol (romen morga
o gato gitano) és un amulet per a I'amor. L'eri¢d (nigld) és I'animal preferit i esta
relacionat amb la nocié de net. | la mostela (phurdini, la sopladora), animal que quan
té por o esta enfadat bufa, el seu buf és signe de desgracia. De fet, tots els nomades de
les estepes son temorosos del vent perque transforma el seu espai. Pels gitanos és
I'esternut del diable (sembla ser que la relacid Diable-Vent es dona arreu del mén).
Aixi, la mostela és portadora de desgracies (Clébert, 1965: 140):

Cuando una mujer en cinta ve una comadreja en su camino, puede estar segura de que
su parto serd dificil y que su hijo estd condenado de antemano a una vida de
sufrimiento.

Si una caravana se cruza con una comadreja, sobre todo si ésta se pone a resoplar,
debe cambiar inmediatamente de direccion, so pena de verse liada con la gendarmeria
y las autoridades. Por eso, los que marchan en cabeza preparan una sefal en aquel
lugar [...]

Cuando una muchacha ve una comadreja y ésta amenaza bufando, la joven debe ir a
lavarse inmediatamente a la fuente mas prdoxima: de otra forma su matrimonio no
seria feliz.

Aquest darrer exemple, ens recorda la ambivaléncia d’aquests animals que tan poden
ser temuts com amb capacitat curativa. Per exemple, Yoors (2009: 238) parla sobre la
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representacié de les granotes en la cultura gitana: “Para los gitanos las ranas eran las
criaturas mas repulsivas de todo el universo, y por alguna razén no explicada las
consideraban la viva imagen del diablo, Beng”. En aquest sentit, recullo text on
Fonseca (2009: 64) fa referencia a diferents animals i la seva consideracié en termes de
contaminacio:

Los gitanos pueden asombrarse facilmente a su vez con ejemplos de la suciedad de los
gadje, una suciedad de la que estos ni siquiera se dan cuenta. Por ejemplo, tener
perros como animales de compafiia en casa y, peor aun, aguantar a los gatos y
considerarlos ademas animales de una limpieza excepcional. Entre los gitanos se
considera en general el gato mahrime porque se lame el pelo y traslada asi toda la
suciedad a su propio interior. Lo mismo que los gitanos mantenian el interior de casas
limpio, aquellos que no habian perdido del todo su cultura estaban activamente en
guardia contra la contaminacién de sus propias entrafias por comidas y lavados
impuros; y, por analogia, el cuidado que un animal prestase a esta distincidn crucial
entre interior vujo (puro) y un exterior mahrime determinaba si era o no un animal de
compafiia aceptable. Asi los puercoespines y los caballos eran estimados: las espinas
de los primeros garantizaban limpieza, y los segundos porque no se lamen el cuerpo y
porque beben agua a través del filtro de los dientes cerrados.

Entre los gitanos ingleses algunos animales, como las culebras y las ratas (a las que se
llaman sélo “rabilargas”), no podian siquiera mencionarse sin peligro de
contaminacién, las saps, o culebras, eran particularmente repugnantes vy
peligrosamente contaminantes por el habito que tenian de desprenderse de la piel,
convirtiendo asi el interior en exterior y porqué comian otros animales enteros,
devorando sus pieles sucias. Estos tabues se observan con grados diversos de rigor y
de amplitud, pero no faltan en ninguna parte, ni entre los asimilados ni entre los
habitantes de los barrios de chabolas mas desarraigadas.

En relacié a la magia gitana, Clébert (1965) anomena I'Us d’amulets, objectes que
lliuren d’una desgracia, i els talismans, objectes que et porten sort, aixi com la
bruixeria gitana original que és realitzada per magues grans que han aprés el seu art
des de la infancia i sén cridades per herencia a desenvolupar aquest rol. Ser bruixa és
considerat com un privilegi excepcional:

Cierta categoria de ellas ha recibido este don de los espiritus del agua y de la tierra los
Nivashi y los Psuvushi, demonios de una clase especial que tienen el poder de unirse
carnalmente con las futuras brujas. El acto sexual tiene lugar durante el suefio de la
muchacha y, naturalmente, sin su consentimiento. Cuando se despierta, es cuando la
elegida se da cuenta de que en lo sucedido posee poderes imprevistos. Entonces
necesita un tiempo mas o menos largo para adquirir la facultad de dominarlos, v,
mientras dura esta transformacion, tiene que guardar secreto. Y, por fin, un dia
anuncia a la tribu su nueva vocacién y goza desde entonces de un respeto particular.

D’altra banda, les histories descrites per Yoors (2009: 189) hi apareixen els armaya que
son diferents tipus de maleficis. Sembla ser que una armaya no té cap poder vers les
persones no gitanes pero si entre les persones gitanes. Aquests creuen en els poders
de I'armaya i en fan Us, sempre en condicional. L'autor explica que era una forma
acceptada i adequada de pressié social (bones maneres gitanes) i s’utilitzava en la vida
guotidiana. Per exemple, per convencer a l'altre de retirar la seva negativa davant
d’alguna invitacié. L’altra part havia de respondre en veu alta bater (“que aixi sigui”).
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Era necessari beneir o desitjar a 'altre el millor en el moment d’acceptar la seva
invitacié (equivalent a gracies). | tot rrom amb un cert estatus o reputacio tenia la seva
armaya com si fos una signatura personal coneguda per tothom. L'autor ens facilita
alguns exemples: “Que mi sangre se derrame [...]”. | si era per emfatitzar quelcom
negatiu se li posava una especificacid temporal: “Antes que ingiera mi préxima comida

[...]“

2.7. La religiositat gitana

Segons Clébert (1965: 125-126) les comunitats gitanes continuen lligades a un cercle
de creences religioses que formen part de I'organitzacid del seu poble. Pero afegeix
qgue s’han adaptat a totes les religions dels paisos on han estat i fa referencia al
Pentecostalisme, com a un moviment evangelitzador que d’alguna manera sembla
estar convertir-los al protestantisme. Tot i aixi, destaca I'evidéncia d’una intensa fe
religiosa que encara que adopti I'aparenga d’altres religions “poseen un conjunto de
creencias precisas que casi forman una mitologia”.

Per la seva banda, Liégeois (1987: 81-84) diferencia els préstecs de la religié de la
manera de viure’ls. | relaciona la religi6 amb els contactes que han tingut o que
actualment tenen amb altres societats. Els préstecs i la manera de viure depenen de la
situacid en la que es trobin i de les relacions establertes amb I'entorn. Aixi, situa
I’analisi en tres nivells: la religié6 com adaptacidé al context; com a component de la
cultura; i sota diferents formes, com equilibri psicologic i reorganitzacidé social.
Especifica que I'adquisicio de préstecs té I'objectiu d’adaptacié perd no significa una
manera de funcionar oportunista o superficial. Afirma que existeix un sincretisme en
tant que la cultura gitana ha adquirit, en diferents circumstancies, determinats
elements i els ha organitzat a la manera gitana, fent-se’ls propis. Posa I'exemple del
respecte cap a determinats sants que no son gitanos, devocio a la Verge, adopcié de
sagraments o rituals.

Se utilizan los dioses y los Santos de los no Gitanos, en el contexto de las
preocupaciones gitanas [...] ya que viven siempre inmersos en otras poblaciones.

L'autor manifesta que per a les persones gitanes, el que és sagrat esta integrat en el
guotidia (explicitament o implicitament) i al revés. No es dona una separacid entre la
religio i altres caracteristiques socials i culturals. Les creences rituals estan associades a
la regulacié de les practiques socials i a I'elaboracid del sistema normatiu, a través dels
oposats: bé/mal; pur/impur; gitano/no gitano. Com més endavant desenvoluparé,
Liégeois explica que existeixen més prohibicions i rituals de purificacié al voltant del
naixement i la mort. | enumera alguns exemples: el baptisme; la creenga en els
elements que determinen el desti de I'infant; reunir-se, tot i la llunyania, per visitar
una persona malalta; vetllar al voltant de la persona morta; canviar d"habitat; cremar o
vendre les pertinences de la persona difunta. D’altra banda, afirma que no existeixen
peregrinacions d’origen gitano. El que succeeix és que algunes s’han transformat en
peregrinacions gitanes com les de Saintes-Maries-de-la-Mer, en la Provenca francesa.
Alguns llocs de devocioé son per reunir grups familiars o per raons comercials.

7N



En relacié al pentecostalisme gitano, I'autor considera que s’ha produit un rapid
desenvolupament en pocs anys. Aquest moviment religids va néixer a Franga als anys
50 i s’ha difés per tota Europa i el mon. Liégeois (1994: 92) exposa que aquesta
practica religiosa, proporciona refugi o renovacio a través de la salvacié. Ho considera
un simptoma de desorganitzacié social i opina que respon a la creacié d'alguns
elements per reagrupar-se, creant estructures que eviten les divisions socials. La
formacid i els predicadors gitanos reforcen la dinamica interna. Aixi, a diferéncia de les
societats gadje, les comunitats pentecostals gitanes s'uneixen entre si a través de
Jesucrist qui els ofereix una nova manera de viure. L'autor posa de manifest que la
circulacid creix a tota Europa. | abans dels canvis a I'Europa de I'Est, el pentecostalisme
donava esperances i dinamisme a algunes comunitats d’alla. Aquesta tendéencia s’ha
anat reforgant en els anys 90.

Comparteixo amb Rodriguez (2011: 314), i seguint a Weber (1905), que la religié va
més enlla de la fe'®, en tant que fa referéncia a diferents formes de viure i a
experiencies religioses existents en el mon les quals comparteixen certs elements
basics que sén canviants en la historia. Denominadors comuns com l'obertura a la
transcendéncia, als altres i a la naturalesa; la funcié socialitzadora que intervé en la
regulacié de la convivencia a través d’un codi moral i unes institucions comunitaries; i
una concepcié del temps, una ordenacio de I'espai i la practica de rituals. Rodriguez
(2011: 321), seguint a Liégeois, reitera la forta religiositat de les persones gitanes i
assenyala la funcié important que té la religié en el seu procés d’identitat. Existeix una
gran diversitat de tradicions religioses en les quals viuen la seva fe i que, a diferéncia
dels jueus amb els que tenen moltes afinitats, han anat adoptant del pais on s’han
establert!’. Citant al musicoleg espanyol, Ricardo Molina i a Ramirez Heredia, I'autor
exposa que aixi ho diuen alguns autors pero també els propis gitanos:

El gitano profesa la religion del pais donde habita, pero sin un profundo libramiento a
ella, aunque con una ostentosa exhibicion de fe. (Molina, 1967: 158)

Los gitanos no tenemos una religién especial ni nos hemos fabricado una complicada
liturgia de ritus y creencias. Generalmente hemos adoptado la religion del pais donde
nos ha tocado vivir. (Ramirez Heredia, 1974: 68)

L’autor destaca I'arrel india de la seva religiositat. Cita a Clébert (1965: 170) qui exposa
gue el temps (quasi un segle) que els gitanos i gitanes van estar a Pérsia va deixar en el
seu sistema de creences la nocié de mal oposat al bé, concebent el mén com un lloc
entre els partidaris d’un i altre. Aixi, en la religiositat gitana, trobem aquest tret de la
religio dels antics perses, en la creenga en els ménga (dimonis). Rodriguez anomena

'® Encara que d’altres autors anteriors com Weber i Geertz també ho han treballat en d’altres
contextos.

7 pixi, per exemple, I’autor exposa que pocs grups gitanos es van quedar a Persia i van adoptar
el zoroastrisme fins I’arribada de l'islam. Avui queda una comunitat gitana a Bagdad i una altra
a Diwaniya; els grups que es van instal-lar en la zona d’Armeénia es van fer jueus. Actualment hi
ha comunitats gitanes en Haifa i en el barri de Babel-Huta, a Jerusalem coneguts en arab com a
nawar (ferrers); també es van fer musulmans els que van quedar en el Kurdistan i la Capadocia
conquerida per I'lslam en el segle XIl. Els avui coneguts com a xoraxané sobretot en els
Balcans. | tots els que van accedir a Europa en el segle XIV van fer-se cristians.
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també a Ramirez Heredia (1974: 74) qui exposa que “el universo espiritual gitano esta
condicionado por cuatro grandes fuerzas [...]: Dios, los demonios, el hombre y la
suerte”. | ens mostra un exemple citat per Mathur Rakesh (1990), del filosof gitano
Rajko Djuri¢, com en context anglofon es dona la similitud entre les paraules gitana
devél (Deu) i anglesa “devil” (dimoni) derivada de I'estigmatitzacié que van patir quan
es va assimilar la seva medicina natural a les practiques de bruixeria. L’autor considera
dos elements rellevants més, incorporats del procés migratori: els del judaisme a
Armenia, creenga religiosa que situa “el alma en la sangre, elemento fundamental en
la cultura gitana. La sangre es la vida y los lazos que se derivan de ella”; i el cristianisme
a Grécia, que actualment és la religié majoritaria (amb les seves variants) entre les
persones i comunitats gitanes.

Tot i que les persones gitanes siguin jueus, cristians o musulmans tenen actituds
comuns davant el fet religiés. Es el que Rodriguez anomena religiositat gitana. | ho
diferencia del sincretisme, que apunta Liégeois (1987: 82). Afirma que les persones
gitanes han canalitzat la seva recerca de transcendéncia a través de noves religions i fa
referéncia al concepte d’equivalents homeomorfics'® de Panikkar considerats “como
una analogia de tercer grado con la que diversos términos se pueden equiparar
funcionalmente mediante una transformacién topoldgica” (Panikkar, 1997: 106-113) i
aporta les segiients referéncies d’Oprisan-Grigore (2002: 10):

Por ejemplo, adoptaron la palabra rasaj (sacerdote brahmanico) para referirse a los
rabinos, a los sacerdotes o a los imanes; kanghréri (torre fortificada de defensa ) para
denominar a las sinagogas, las Iglesias o las mezquitas; devéel (el Khrisna hindd) para
hablar de Yahvé, Dios o Ala; ménga para referirse a los entes que producen el mal,
citados tanto por la Biblia como por el Cordn; o batx para expresar el estado en el que
vive el creyente gitano cuando cumple los preceptos del judaismo (la justicia), el
cristianismo (la gracia) o el islam (la Baraka). En este ultimo, por ejemplo, las
categorias isldmicas de halal (permitido) y haram (prohibido) se han superpuesto
sobre las ancestrales gitanas de ujo (puro) y melalé (impuro).

La dimensidé religiosa té un paper fonamental en la cosmovisid gitana perque és
religiosa I'explicacié sobre I'origen de I'existéncia i regula gran part de I'experiéncia
quotidiana. Aix0o es constata en molts dels relats recollits durant la recerca etnografica
on el fet religids esta molt present en situacions relacionades amb la salut, el lloc de
culte, la interpretacio de les adversitats externes i també en tot alld vinculat al procés
procreatiu rrom, com veurem més endavant. Per tal d’exemplificar-ho d’alguna
manera, el 4 de marg del 2006 al barri de Sant Roc, una senyora rrom va explicar-me

'8 Els equivalents homeomorfics sén “equivaléncies funcionals” o correspondéncies profundes
gue es poden establir entre paraules-conceptes que pertanyen a religions o cultures diferents,
anant més enlla de la simple analogia. Es el que Panikkar anomena “analogia funcional de
tercer grado”, on ni la significacié ni la funcid sén las mateixes, pero si semblants:
“Entendemos por homeomorfismo la funcién ‘topoldgica’ o andloga correspondiente (un
equivalente funcional) dentro de otro sistema” (Panikkar, El Cristo desconocido del hinduismo,
Madrid 1994). L'equivaléncia homeomorfica sembla ser un instrument conceptual molt
adequat perqué fa possible respectar I'especificat de tota forma religiosa i permet també
construir ponts sense caure en confrontacions equivoques.

7NK



gue havia tingut un problema de salut i que havia anat al metge perque a través d’'un
somni Déu I’havia avisat:

Em va dir el seu nom i em va preguntar per la meva estada a Tandarei [...]. Em va
explicar que ja em coneixia perquée m’havia vist moltes vegades jugant amb el nens
perd no havia vingut a parlar amb mi perque tenia por que la gent pensés que era una
confident. Deia que ella va viure anys a Madrid, els primers anys de migracié dels rrom
a Espanya quan no hi havia ningl de Romania rrom al pais. Em va explicar que va estar
en els primers campaments de la Creu Roja i que alla era la traductora intérpret dels
rrom. Tot seguit va explicar que havia tingut una malaltia de quists als ovaris. Va
explicar que estava molt debil i no sabia qué tenia. Perdia molta sang i tenia la panxa
com si esperés un bebé. Va somiar amb Déu que li deia que tenia una cancer. | va anar
al metge. Alla li van fer moltes proves i analitiques i li van dir que tenia un quists de
4’5cm i que havien d’operar perd que no era dolent, no era cancer. Deia que ella sabia
que Deu I’havia volgut avisar perque anés al metge i que li havia dit que tenia cancer
perque anés aviat. Que Déu la va salvar. Explica que el dia abans de I'operacié li van
donar diazepams pels nervis. Tenia molta por. Abans d’entrar a quirofan li van donar
un calmant més fort per preparar-la per I'operacid. Insisteix en com Déu la va alertar
perque anés al metge. Parla dels metges amb respecte i ho expressa amb un to de
pena, suplica, agraiment: tancant els ulls, amb molta emotivitat que sovint veig també
en les dones rrom i que es transmet també amb el to de veu i I'expressié facial pero
sobretot és una manera particular, gesticulant molt amb la ma, agraint a Déu,
demanant que la cuidi.

Dones rrom pentecostals en el local que fan servir de iglesia, Tandarei (Font: Meritxell Saez, 2011)
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Bateig pentecostal, Murgeni (Font: Meritxell Saez, 2011)

3. La Romaniya: la Llei gitana

Seguint a Rodriguez (2011: 266), la conducta gitana es desenvolupa d’acord a la moral
gitana. Succeeix aixi no Unicament per a garantir la convivencia dins la comunitat sin6
també per la persisténcia de la cultura gitana. Aquesta conducta gitana és el resultat
d’un procés educatiu (educacié moral) en el qual han interioritzat la idea que ser
persona gitana es comportar-se a la manera gitana, per tant seguint un sistema de
normes, basades en valors determinats. Selecciono algunes de les cites que l'autor
recull. Aixi, Puig (1996: 20) exposa que les normes: “se definen como una obra
colectiva”; Bilbeny (1992: 203) fa referéncia: “costumbres, convenciones o normas que
pertenecen a la vida social”; i de nou a Puig (1996: 61) conclou: “La tradicion
proporciona un marco de referencia para juzgar y actuar”. Rodriguez (2011: 258)
també recupera a Hancock (2002: 74-75) que exposa: “vivir propiamente es ajustarse a
un conjunto de comportamientos colectivos denominados rromanipen, rromipe,
rromannija [...]”; i a Mendiola (2000) qui exposa que la gitaneitat es defineix com “un
conjunto de normas, costumbres y tradiciones”. Les normes es diferencien de les lleis
perque prescriuen pero no obliguen. Rodriguez formula que la cultura gitana utilitza
diversos elements que li donen eficacia a les seves normes, de manera inconscient
sovint: la nocid de responsabilitat, com si de cada accié concreta depengués la
comunitat, magnificant aixi les nocions de merit i culpa; i el segon element es refereix
a la vinculacié entre persona i gitano, amb la possibilitat de perdre aquesta categoria i
no “ser nadie” o “no tener nombre” expressid que utilitzen sovint els rrom de Tandarei
i Murgeni.

Relacionat amb tot aixo, el 20 de marg del 2013, un home rrom, de vint-i-quatre anys
de Murgeni parlava sobre la condicié d’impuresa de la dona i el seu bebe en el part i
durant quaranta dies després. A partir d’aquest exemple, vaig constatar fins a quin
punt estaven entrellacades el que les persones rrom entenen per la Tradicié i la Llei
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gitana. | també el procés de complementarietat o de competéncia existent entre les
creences vinculades a la Tradicid i el pentecostalisme. Aixi, Constatin m’explicava que
quan la dona estava de part i fins passats el quaranta dies després del naixement, no
podia tocar els plats ni I'aixeta: “no tiene que tocar nada porque se dice que esto es
muy sucio para nosotros. La mujer esta sucia y el nifio también”. Relatava que passat
aquest periode de perill, s’agafa aigua, es posen dins unes herbes anomenades busioc i
es beneeixen. Les bruixes o els pares de I'església beneeixen I'aigua que s’utilitza per
netejar a la mare i al bebe pero ho fan de manera diferent. El pare la beneeix llegint el
llibre (biblia) perd la bruixa utilitza unes altres paraules en romani. Es a dir, tal com va
afirmar: “trabajan con el mismo Dios creo yo pero de maneras diferentes. Se respetan
mucho aunque los padres de la iglesia juzgan la brujeria, pero la bruja le da lo mismo lo
que dice el padre.” Feia referencia a la Tradicio i afirmava que, amb |'arribada del
pentecostalisme, es respectava menys i, per exemple, aquest costum s’estava perdent.
Ell les continuava respectant: “Yo respeto mis cosas de gitano y lo que llevo lo llevo en
la sangre y no lo voy a perder”. Segons deia es tracta de respectar la llei complint amb
les tradicions. D’alguna manera el que venia a dir és que la Llei gitana marca el que cal
preservar de la Tradicio per ser gitano.

Rodriguez descriu el kriss com un sistema d’arbitratge col-lectiu que anomenen Llei
gitana o rromani kriss i que defineix com un codi de dret que es basa en el respecte a
la vida i a I'honor familiar, i que es proposa la reparacié del dany causat i el
manteniment de la pau dins del propi grup. També fa referéncia al seu origen que,
segons Hancock (2002: 70-71), es troba en el panchayat indi (Hancock, 2002: 70-71).
D’altra banda, cita a Clébert que fa referéncia a la denominacio grega del terme kriss,
gue prové de la paraula krima (judici) i del terme krisis entés com purificacid o
separacio, que respondria a la finalitat d’aquest judici moral. També fa referéncia a
Sandor (2007) qui ho relaciona als tribunals rabinics. Sén les persones grans que tenen
prestigi dins del grup, anomenats “gitanos de respecte” o sére roméngue, els
encarregats d’intervenir com a persones savies entenent aquestes com les que han
acumulat experiéncia. Les principals sancions pretenen reparar el dany causat. Yoors
(2009: 125) també refereix el mateix quan diu: “La medida de un hombre sélo era igual
a la responsabilidad que esta dispuesto a asumir”.

Alguns gitanos situen la Llei gitana en el terreny de I'etica més que en el dret. A més,
existeix una manca de codificacié escrita i homogeneitat de criteris entre els diferents
grups gitanos que no fa possible ser considerada com un codi, encara que té gran
importancia en la resolucié de conflictes dins la comunitat quan hi ha un dubte sobre
la moralitat en un fet i algu s’ha sentit perjudicat. Ramirez exposa que alguns autors,
com Clébert (1965: 167), defensen la idea de que la Llei gitana es: “un conjunto de
costumbres [...] que a través de las generaciones ordenaba [...] la vida practica”.
També, és important considerar que la seva celebracid acostuma a ser un fet
excepcional; ha de ser sol-licitat per totes les parts implicades; i té un caracter
prescriptiu, d’acceptacid voluntaria i prévia de les seves recomanacions. Aixi també ho
descriu Yoors (2009: 195):

El kriss o la voluntad colectiva de los rom, no era en absoluto un sistema cerrado sino
una estructura fluida, nunca codificada en su totalidad, cuya transmisiéon descansaba
Unicamente en la fidelidad de la memoria oral humana. La eficacia de los dictdmenes
de los jueces dependia esencialmente de la aceptacion de sus decisiones por parte de
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la mayoria de los rom. No existia ningin elemento directo de coercidn para obligar a
cumplir la ley. Los rom no tenian policia ni carceles ni verdugos. El cargo krisatora, los
jueces, ni siquiera era permanente ni “profesional” debido a las inevitables
circunstancias de la vida ndmada. Como los rom siempre hacian un alto en los cruces
de caminos, la seleccion de jefes dependia de la disponibilidad de hombres
cualificados.

D’altra banda, Weyrauch (2001) en el seu llibre sobre la Llei gitana aporta un recull de
treballs realitzats per diferents autors on apareixen els principals eixos tematics
relacionats amb la Llei gitana. Entre ells, un capitol de I'autor Hancock (2001: 171-187)
on trobem un glossari rellevant de terminologia gitana. Entre les paraules més
rellevants apareix rromanija —en Vlax (=ija), mentre que en altres dialectes s’Tanomena
romanipé(n)- que significa cultura, comportaments i valors romanis. En oposicio,
trobem la paraula romaniness que significa qualsevol comportament que pugui
contaminar i, per tant, molestar o trencar I'equilibri espiritual, I'harmonia (kintala), i
portar mala sort, infortuni o accident (prikaza i bibaxt) com a resultat d’aquesta
pérdua d’equilibri per mostrar o tenir maneres no romani (o gadZikannija). Per tant, la
visié del mon romani és bipolar, I'univers esta format per parelles naturals: rrom-
gadzZo, net-contaminat, déu-diable, mascle-femella, sort-desgracia, cos superior-cos
inferior, ésser sexual-no sexual, entre d’altres. L’equilibri i I'harmonia poden trencar-se
a causa d'un comportament no adequat segons la Romaniya, Rromanija o
Romanipé(n).

Weyrauch (2001: 2-5) exposa que la Llei gitana tot i que ha estat invisible en la recerca
juridica, proporciona un desafiament considerable a les formes establertes de
pensament. Destaca que no podem esperar un punt de vista uniforme de la llei i, per
tant, hi trobem contradiccions en una cultura juridica que durant segles s’ha basat en
la tradicié oral. L'autor cita a Lee qui assenyala que les diferents branques del poble
gitano saben poc sobre les altres. Per tant, no es poden fer generalitzacions a partir de
I'estudi d’'un grup determinat. Fins i tot, l'ortografia dels propis termes és diferent
segons la comunitat que es vol estudiar. L'abséncia d'un lider o d’un territori comu
gitano pot dificultar I'ds d’'una mateixa terminologia com "lleis", "tribunals" o
"sancions", en tant que requereixen de |’existéncia d’un estat. Aquest prescriu normes
sobre responsabilitats i drets individuals que sovint no son aplicables a les persones
gitanes. Malgrat aixo, I'autor exposa que el poble gitano ha sobreviscut com una
cultura diferent, tot i estar dispersa en el mén i en condicions de persecucid sovint
ferog. Possiblement la seva cultura legal ha estat reforgada a causa de les continuades
amenaces externes. Yoors (2009: 126) també ho relata en la seva obra:

Pulika me habia contado que durante incontables generaciones los rrom habian
sobrevivido como entidad gracias a su respeto al kriss, que instaba a la contencidon de
los grupos de gitanos mas poderosos con respeto a los mas débiles. Pulika tratd de
explicarme que, para él y para los otros rrom los limites de la ley eran los limites de su
imposicién y que los limites de su imposicion eran los verdaderos limites de la
organizacién social. Sin el respeto al kriss los rom se habrian vuelto salvajes hacia
mucho tiempo y, por lo tanto, se habrian desintegrado como pueblo, porque el
imperio de la violencia, o el poder por el poder, inevitablemente atraia y creaba, a su
vez, seres moralmente inferiores.
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Tot i que en aquesta questid no aprofundiré, en tant que no és I'objectiu d’aquesta
recerca, és rellevant la comparacié que 'autor fa entre la Llei Gitana i les nocions legals
del moén no gitano. L'autor també planteja que a la Llei Gitana o Romaniya, hi ha tres
temes que sén recurrents. Primer, el vincle entre la Llei i el cos huma, amb les
respectives consequencies en la vida quotidiana, com un sistema legal diferent basat
en regles abstractes. El cos huma, les funcions intimes del cos i la llei (Romaniya) es
posen de manifest de diferents maneres. A la Romaniya, la sexualitat, la procreacié i el
matrimoni sén nocions fonamentals que sostenen la Llei no escrita i els seus
fonaments estan protegits a partir dels tabus. L'autor fa referéncia a la posicié de
dominacié masculina que amaga el poder que tenen les dones a través de la seva
capacitat de maleir i contaminar, en particular als homes gitanos. | també el paper que
tenen com a garants de la Llei en tant que la transmeten a la descendencia des de la
primera infancia.

Segon, l'arbitrarietat de moltes regles de Romaniya semblen desafiar qualsevol forma
d'explicacid o proposit. Moltes de les regles de la Romaniya no tenen sentit per a les
persones no gitanes. Per exemple, la regla que indica que la presencia de dones en
pisos superiors d'una casa és contaminant per als ocupants de pisos inferiors es entesa
com a irracional per a persones no gitanes. En algunes de les regles, i des d’'una mirada
etnocentrica de la persona no gitana, la possible explicacid és tan escassa que es
considera absurd o irracional. Entre les persones gitanes I'etnocentrisme també
existeix en tant que la validesa de les regles de Romaniya és indiscutible. La seva
"racionalitat" és tan evident com ho és la seva “irracionalitat” per a la persona no
gitana. L'autor exposa que la Romaniya ha estat efectiva durant segles sobretot a
causa dels factors religiosos intrinsecament lligats a la Llei i que es mostren
inamovibles a I'explicacié racional. Per a les persones gitanes, la distincié entre
racionalitat o irracionalitat de les regles no té sentit. Les coses son aixi. El gadje que
busca explicacions demostra la seva ignorancia. | per tant, la Romaniya cal seguir-la
perque, tal com Lee exposa, aquesta es basa realment en una antiga religidé popular
que es remunta a les fonts de I'india i els esfor¢os per explicar-la contenen les llavors
del dubte. Confiar en una explicacid racional pot ser viscuda per a les persones gitanes
com un signe de debilitat.

Tercer, es posa de manifest la freqlient criminalitzacié de les persones gitanes en els
sistemes juridics dominants, que tot i ser una institucié externa i imposada, de manera
subtil apareix relacionada amb la seva cultura legal interna. Yoors (2009: 195) també
anomena el kriss, “la voluntat col-lectiva de los rom” que descriu com una estructura
fluida, mai codificada del tot degut a la transmissié oral, “la fidelidad de la memoria
oral humana”. Per tant, la majoria dels rrom soén els que fan possible la funcionalitat
dels dictamens dels jutges. Els rrom no necessiten obligar a complir la llei, no té sentit
I'existéncia de les presons. | la seleccié dels jutges depén dels homes qualificats que
estiguin disponibles. D’aquesta manera, una reclamacié davant del kriss només
produeix una senténcia. Per 'acompliment real, els rrom només compten amb les
seves forces i la dels seus parents barons. En casos d’incompliment o per mantenir un
equilibri entre justicia i poder, el kriss pot recérrer a sancions sobrenaturals com
I'armaya, o el mal d’ull. Senténcies anomenades, Solakh com les que reprodueix
I'autor (2009:197-200) en el relat seglient que son especialment il-lustratives per
concloure aquest apartat:



El siguiente caso fue presentado por Carolina, la hermana viuda de Pulika. Tenia varias
hijas y sélo un hijo pequefo, lo que en el mundo rom constituia una unidad familiar
peculiar y atipica. Alegd que le habian robado una gran cantidad de monedas de oro y
no tenia la mas leve sospecha de quién podia hacerlo. [...] El joven Kalia, con su
habitual franqueza y frivolidad, habia sugerido que los cabezas de las familias que
compartian el campamento contribuyeran a restituir la cantidad robada a una “mujer
indefensa”, pero otros recordaron que la restitucién por si sola no resolvia el problema
basico. Si habia un ladrén entre ellos habia que descubrir quién era. Por eso Carolina y
cuantos le habian hecho compaiiia durante aquellos dias pidieron al Kris que
procediera a la Solakh. Porque como decian los Lowara, la culpa puede perdonarse
pero nunca debe ocultarse.[...] se fueron a un lugar despejado y desolado situado a
cierta distancia, y alli Pulika y ciertos hombres importantes les esperaban, asi como la
vieja Lyuba. Detrds de la lenta procesion, a cierta distancia, habia algunos perros
silenciosos con el rabo entre las patas, que la seguian. En el campo préximo se posaron
varios cuervos. Sobre un montoncito de piedras se desplegd un diklo, un pafiuelo de
vivos colores. En él habia una cruz muy rudimentaria varias fotografias viejas y
desgastadas de los muertos del grupo, un pequefio ramo de flores silvestres —flores
cortadas, que eran el simbolo Lowara de la muerte prematura—y un trozo de vela de
cera amarillenta que parpadeaba con la brisa matutina.

Durante unos momentos el ladrén tuvo todavia la oportunidad de admitir su culpa, y
luego comenzd la solakh: la busqueda de la verdad impuesta por el poder magico de
los muertos, una especie de tercer grado, refrendado por la voluntad colectiva de los
rom, en parte leyenda y en parte realidad.

El Krisatori o baro, el juez que iba a administrar el juramento, le pidié a Carolina que se
acercara y permaneciera de pie frente al altar. Con el semblante serio, lanzaba
profundos suspiros y estaba incémoda. Parecia desmelenada y desprotegida. Con
rostro grave e impersonal el Krisatori entond una larga letania:

— Si conoces o sabes algo relacionado con las piezas de oro robadas a Carolina y no
informas a este Kriss, que mueras en terrible agonia.

— Bater, que asi sea —contestd Carolina con una voz ronca apenas audible.

— Di por alguna casualidad, por remota que sea, has tenido alguna conexién con el
robo de las piezas de oro de Carolina, que los nocivos y malos vientos golpeen tu
vientre y te enfermen de una dolencia mortal.

— Bater.

— Si tras el juramento intentas de algin modo beneficiarte, gozar o poseer las
monedas de oro robadas a Carolina, que Dios te quite la fuerza y el placer; que la
esterilidad te prive prosperidad.

— Bater.

[...]

Uno tras otro, todos los rom fueron interrogados y todos fueron objeto de una
maldicion condicional. Esta era la Solakh [...] Nadie se habia venido abajo. [...] para los
rom al menos las sospechas inmediatas habian quedado disipadas y los cabezas de
familia que habian compartido el campamento en el momento del robo aceptaron la
propuesta del joven Kalia y contribuyeron a restituir las monedas de oro.
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Fue mucho tiempo después, en los inicios de la guerra, cuando me informaron de la
triste muerte de llza, la mujer de uno de los rom que se habia sometido a la Solakh. En
su lecho de muerte, perdido ya el habla, frotaba insistentemente el dedo indice con el
pulgar en un gesto que todos sabian que se referia al dinero. Reaccionaba con brutal
violencia cuando los rom, reunidos alrededor de ella, le decian Te aves yertime tai te
yertil tut o Del (Te perdono y que Dios te perdone como lo hago yo). Parecian que
estas palabras la entristecian y sefialaba una y otra vez un rincén del carromato, hasta
que su hija menor, con sabia intuicion e incredulidad, se puso a rebuscar v,
consternada, encontrd una gran cantidad de monedas de oro que no les pertenecia. El
rostro de Liza se llené de lagrimas y parecié profundamente aliviada. Luego cayd en
coma, para morir muy poco después.

3.1. La ideologia de la contaminacio: Miller, Sutherland i Okely

En els apartats seglients faig una especial mencidé a algunes pautes i nocions que
formen part del ser gitano i, per tant, de la Llei gitana Romaniya. La concepcié de la
contaminacié en la poblacié rrom ha estat especialment estudiada per Miller (1968,
1975), Sutherland (1975) i Okely (1983, 1996). Per exemple, Miller (1968) va realitzar
treball de camp entre els gitanos nord-americans de California anomenats els
Macwaya, durant trenta anys, amb el proposit de documentar els seus rituals i les
creences associades als conceptes marime. A partir del seu treball de camp, |"autora
desenvolupa la ideologia de la contaminacié, anomenada en romani marime, que
impregna la majoria de les categories més importants de la creencga i el pensament de
les persones gitanes i que s’estén a tots els ambits de la vida. Exposa que les idees de
contaminacié actuen en la vida social, simbolitzen perills i expressen una visié general
de I'ordre social dibuixant unes linies entre la persona gitana i la no gitana, entre allo
gue és net i el que no ho és, sobre la salut i la malaltia o sobre el bé i el mal. Aquests
limits es posen de manifest a través de les funcions d’evitacid. | també es troben
representades en el cos huma. Marime significa desordre, contaminacio fisica i moral i
rebuig, i és el contrari del que es considera net. Aquest concepte esta associat a la
meitat inferior del cos (des de la cintura) i, en particular, a les arees genitals i anals. En
canvi, wuzho' implica puresa fisica i moral. Correspon a la meitat superior del cos i
requereix la separacid o evitacié de la barreja d’ambdues parts que esdevindria
marime a través del contacte.

Especialment, Miller (1968: 3) explica que les idees de contaminacié (marime) sén
creences estructurades perque estan establertes formalment en el ritual a diferéncia
d’altres com la fortuna i la desgracia, la bona i la mala sort, els fantasmes i els somnis,
que considera creences més intermitents de curta durada i a les quals les mateixes
persones gitanes anomenem supersticions. Totes les persones gitanes romanis
comparteixen una tradicio comuna de practiques de rentat, d’associacions rituals i de
tabus que comporten sancions de rebuig (marime). Per als Macwaya, marime s’utilitza

% Entre els rrom de Murgeni, el que és pur o net es designa amb el terme thodo (o todo) i
jalabado. En canvi, els de Tandarei que ho denominen whuzo. Sutherland (1975) utilitza la
paraula whuzé i Hancock (en Weyrauch, 2001:186) |’escriu vuZo. Es important senyalar que
aquesta variacié en els termes no afecta el seu significat.



en dos sentits (Miller, 1968: 5): com a condicié de contaminacid de la part inferior del
cos que és rebutjada amb el rentat i I'evitacio; com a contaminacié publica que suposa
el rebuig del grup. | que per aquest grup gitano, marime és tant la contaminacié com el
rebuig. No fan una distincid especial de la paraula fet que augmenta I'eficacia dels seu
Us en el context politic perqué les creences de contaminacié afegeixen I'element de
repugnancia. Aixi, Miller (1968: 7 i 35) conclou que marime té tres implicacid
sociologiques importants: per una banda, com a eina de control social a través de
I’Gnica autoritat coercitiva que és el propi sistema juridic romani; també, com
I’expressié de 'anomena sistema de “sexe-estatus-respecte”; i en els canvis d’estatus
durant el cicle de la vida.

Per altra banda, Sutherland (1975) va estudiar la societat rrom americana des del
1968, a Barvale?®. El seu treball centrat en les creences rrom estd enfocat a les
persones grans, especialment les dones, algunes d’elles metgesses (drabani). Perqué
els homes grans poden tenir coneixements sobre medicacions perd estan més
preocupats amb els assumptes politics i juridics. En canvi les dones grans son les que
mantenen les tradicions mediques, les que tenen coneixement natural, per les qui la
malediccio es poderosa (amria) i les que protegeixen al grup contra la contaminacié i
els mals presagis (prikaza). En aquest sentit, Sutherland (1975: 256) continua el treball
de Miller (1968), sobre I'estudi dels conceptes marime, la importancia de la
contaminacié i el simbolisme corporal. De fet Sutherland (1975: 257) es proposa
continuar la definicié de marime que va aportar Miller.

En la seva descripcié de I'organitzacié social dels rrom fa referéncia al concepte de
marime que expressa valors i creences importants per a les persones gitanes, aplicant
I’'aportacio teodrica sobre la contaminacio realitzada per Mary Douglas (1966). | exposa
gue aquests termes no tenen un equivalent en les nostres societats. En aquest sentit,
I’autora pretén demostrar que el concepte de contaminacié és basic per tot el sistema
de creences i esta relacionat amb la sort i el bon auguri (bdXt), la mala sort o infortuni
{prikaza); la bona salut (sastimos) i la malaltia (naswalémos); els éssers, com Déu (o
Del), el dimoni (o Béng) i els esperits de la mort (mulé). Es a dir, aquest concepte de
contaminacié és el nucli del sistema de creences que dona ordre a I'univers moral del
rrom, representant també les fronteres socials, externes i internes, que fan perviure
els rrom com a grup. Planteja que els detalls son molt importants en les creences i les
practiques religioses. | que cada ndtsia i vitsi (vica) té els seus propis costums o
interpel-lacions particulars de les regles generals. Fins i tot, es pot observar diferents
practiques, com I'is d’amulets, les normes de rentat i higiene que varien entre les
families d’un mateix vica. Tot i aixi, les persones grans acostumen a estar d’acord amb
les regles generals. | sobretot per a Sutherland totes les idees sobre contaminacio
entren en relacié en una coherencia simbolica significativa. Les creences —sobre salut,
malaltia i mort; bona sort o infortuni; Déu, els esperits i el diable; I’exterior i I'interior—
estan relacionats entre si, de manera coherent, amb I'estructura social i les idees de
contaminacié més formals. Esta d’acord en que les diferents creences vinculades amb

2% | “autora (1975: 35) descriu Barbale com una area deprimida d'habitatges pobres en una gran
area metropolitana. Aquesta zona urbana es caracteritza per tenir laberint de vies del
ferrocarril que formen fronteres naturals entre els diferents grups etnics pobres que hi
conviuen, tots ells dependents dels subsidis de benestar social.



la contaminacié s6n menys evidents perque no estan formalitzades en rituals pero
defensa que no poden ser considerades simplement com a supersticions (1975: 256).
Marime té implicacions fisiques i socials més amplies. Considera que wuzho (net, pur) i
marime (contaminat, impur, rebutjat o castigat per judici) estan relacionats amb molts
conceptes, que tenen implicacions socials fonamentals, com és el simbolisme corporal,
i les oposicions basiques (a dalt/a baix, interior/exterior, els conceptes masculi/femeni)
gue tenen implicacions importants en relacié a I'edat, I'estatus i les relacions sexuals.
Representen limits sexuals, temporals i espacials. Especialment, el concepte de
contaminacié és un marc de referencia basic que ordena divisions socials importants i
clau de la seva resisténcia com a poble: categories de persones: rrom, gadje i persones
gitanes no-rrom; |'estatus de nacions (natsiyi); |'estatus de les diferents categories
d’edat (infancia, adultesa i vellesa).

Sutherland (1975) també presenta un concepte rellevant relacionat amb la idea de
contaminacié, melalo. Aquest terme vol dir “brut” pero fa referencia a una bruticia
més transitoria, més “neta” en comparacidé amb marime. Bruticia honesta seguint la
definicié de Ronald Lee (1971: 244). Per exemple, les mans estan brutes perqué han
tocat un cotxe a diferencia de les mans brutes que han tocat els genitals i, per tant, sén
marime. Per tal d’il-lustrar-ho posaré I'exemple clar d’'un home rrom de vint-i-cinc anys
de Murgeni que concretava el 30 d’octubre del 2014:

[...] tiene dos sentidos, cuando te dicen sucio de cochino o guarro por qué no cocinas y
no limpias y otro cuando te dicen que es sucio, marime. [...] Por ejemplo, puedes estar
sucio si alguien orina en un bote y te lo tira encima. [Otra cosa] Es como que ni puedes
hablar con ella porque es algo sucio. [...], el sexo oral entre los gitanos es algo que no
se hace y si una chica lo hiciera y se dieran cuenta seria marime y no podrias hablar ni
comer con ella. La seialarian con el dedo como si fuera una prostituta. Otro ejemplo,
una mujer después de parir, esta sucia durante cuarenta dias y no puede tocar el grifo,
los platos. Tiene su propio plato y cuchara aparte y todas las cosas necesarias soélo para
que ella lo use durante esos cuarenta dias.

Okely (1983 i 1996), a partir del contingut etnografic d’altres autors i autores
estudiosos de la cultura gitana com també del seu propi treball de camp sobre els
gypsies d’Anglaterra, planteja aquells elements vinculats a les creences de puresa i
contaminacié que sén part de la cultura gitana. En la mateixa linia que Miller (1975) i
Sutherland (1975), Okely (1983 | 1996) planteja que les persones gitanes utilitzen les
creences de contaminacid per mantenir els limits amb les persones no gitanes, que
I'autora anomena gorgios, fent Us del terme emprat per les persones gitanes subjectes
del seu estudi. I, també, I'existéencia de poténcies considerades contaminants
vinculades a les dones que es relacionen entre el mdn gitano i el no gitano, context de
contaminacié. Fa referencia a I'existencia d’un control extern sobre les activitats
sexuals de les dones gitanes, justificat per creences sobrenaturals, interioritzades per
aquestes. L'autora esmenta també la condicié de nomades de les comunitats gitanes i
ho relaciona amb la dependéncia que aquests tenen de I'economia d’una altra societat
sedentaria i majoritaria d’on proveir-se de bens i serveis. La seva mobilitat els
proporciona la capacitat de realitzar ocupacions de manera puntual o periddica, i
segons |'oferta i la demanda (Okely, 1975). Tanmateix, es veuen abocats a assumir rols
qgue se’ls adjudica. Per exemple, la persona gitana que recull ferralla esta preparada
per acceptar el menyspreu que obtindra pel fet de recollir material que el gorgio



classifica com a bruticia. Aixi, 'autora planteja que la poblacié gitana es veu abocada a
viure assumint molts rols desfavorables (transgressors o victimes), pero preserva el seu
interior perque aquest continui intacte, mantenint i garantint la integritat del grup com
una societat independent. Afirma, doncs, que el problema derivat d’aquesta relacid
amb el mén de les persones no gitanes es resolt i simbolitza en I'actitud que tenen
sobre el cos.

3.2. La conceptualitzacio del cos

Com exposa Sutherland (1975), en qualsevol estudi de contaminacié hem de
determinar com el cos esta dividit i controlat perque sigui pur. En el cas dels Macwaya,
Miller (1975) descriu que determinades parts del cos sén considerades santificades i
pures, especialment el cap i la boca, pero també tota la part superior del cos. Els rituals
de purificacio i separacié protegeixen la part superior de la contaminacio i, per tant, la
salut i el benestar de la persona que els realitza. Inclis, certs objectes poden ser
contaminants i han de mantenir-se separats o s’han de rentar amb aigua corrent. Fins i
tot en la ingestié d’aliments es té molt en compte la seva qualitat, com veurem més
endavant. D’aquesta manera, els orificis corporals que donen accés a la part interior
del cos estan protegits de la contaminacié a través de |'evitacié. Per tant, menjar és
una questié delicada i especialment regulada per garantir els limits de la zona del cos
considerada inviolable. L’autora (1968: 12) posa un exemple:

The one thing | always do.... 'm strict ... is to wash my face and take care of my razor right.
If there isn’t a face towel, | use children’s T-shirt. Sometimes when the soup falls out on
the floor and | don’t have any more, | look at it and it’s hard, but like the razor falling on
the floor or being used for something else, | can always tell if it’s marime. | break out in a
rash.

Existeixen nombrosos rituals d’evitacid que il-lustren el caracter diferent i oposat de
les dues parts del cos. Qualsevol contacte amb la part inferior del cos, especialment els
genitals, esta prohibit perque suposa la font principal de contaminacié. El caracter
intern dels genitals, especialment els femenins, associats amb la sang i el naixement
sén considerats impurs. Es per aixd, que tot alld que té contacte amb aquesta area es
manté curosament separat pel seu potencial perill. El pitjor contacte que es pugui
produir és el dels genitals i la cavitat oral; d’aqui que s’estableixin totes les precaucions
per augmentar la distancia i separacié. L'estat de les arees corporals de les persones
adultes es percep com relativament permanent i estable. S’entén que la separacié
manté la puresa. Les mans tenen un estatus de transicid. Les seves qualitats es poden
millorar a través del rentat amb aigua corrent, amb sabd i tovalloles per rentar-se la
cara. Aixi, les mans poden utilitzar-se per a les dues regions del cos (la inferior i la
superior). D’aquesta manera, el ritual de rentat és realitzat amb regularitat després de
ser contaminat amb el contacte del cos inferior i abans de preparar els aliments o tenir
contacte amb simbols religiosos.

En el cas dels rrom americans estudiats per Sutherland (1975:264) trobem moltes
similituds en relacid als grups rrom de Tandarei i Murgeni. La divisio del cos es troba a
la cintura, anomenada mashkar, terme que significa el mig especial. La meitat superior
i la meitat inferior tenen un estat de contaminacid contraria (wuzho i marime) i,



seguint a Miller, s’han de mantenir separades. D’aquesta manera, les mans sén
considerades en estat de transicid entre les dues meitats i es poden convertir en
wuzho, melalo i marime depenent del que han tocat recentment. Les mans que acaben
de tocar els genitals sén marime i s’han de rentar amb aigua i sabd abans de tocar res
net. Les mans que renten la roba del cos també sén marime i s’han de rentar amb sabd
abans de manipular la roba del cos superior. El costum tradicional de menjar amb les
mans elimina la necessitat de controlar la neteja dels estris per menjar. Aixi, no hi ha
cap “vergonya” (lashav) associada amb la part superior del cos a diferéncia de la part
inferior del cos relacionada amb una “gran vergonya” (naro lashav). El cap és I'area
més important a mantenir neta i especialment per a I’home, és on es considera que
esta el seu poder. D’aquesta manera, si una dona llenga les seves faldilles sobre el cap
d’un home aquest es torna permanentment marime, excepte si la dona nega
publicament el que ha passat. Un gran cap és signe de bona salut i bon aspecte. | es té
molta cura per mantenir la cara i el cap nets, per aix0 s’acostuma a utilitzar un sabd
només pel rentat de la cara. El cabell no pot ser pentinat en divendres perque és el dia
del Dimoni. Quan s’esta de dol o malalt amb el xarampié diuen que dona sort treure
una quantitat petita de cabell d’una dona cada divendres. En cas contrari, no es
recomana que les dones es tallin els cabells. En temps passat s’afaitava el cap d’una
dona per indicar que havia comes adulteri. Els ulls (yakh) i el nas (nakh) també estan
controlats ritualment. Per exemple, les pestanyes llargues o el cabell entre les celles
indiquen que la persona posseeix un mal d’ull (yakhalo). El mal d’ull s’"ha de rebutjar
posant-hi una mica de saliva. També, s’omple I'orifici del nas del difunt amb la cera de
les abelles que és considerada pura o amb perles per garantir que no hi hagi impuresa.

L'autora també fa referéncia a les emissions corporals que corresponen a la
representacié simbolica de les parts del cos. Les emissions de la part superior del cos
estan netes. Les llagrimes i la saliva es consideren substancies netes, i per tant, plorar i
escopir no sén actes vergonyosos. La saliva també és utilitzada com un remei per
guarir talls o esgarrapades. Es posa a |'espatlla de la dona per alleugerir els dolors del
part i també com a antidot pel mal d’ull. El vent és també un acte curatiu i de neteja.
Bufar ajuda a curar els talls. El vomit és considerada també una accid curativa i neta: el
medicament més poderds és el vomit de fantasma (johai).

En canvi, els genitals son la part de maxim marime. Qualsevol malaltia relacionada amb
els genitals és suficient per considerar que una persona és marime. Per exemple, una
dona explicava que la seva jove tenia un quist a la vagina i aixo va ser motiu justificat
per trencar el matrimoni amb el seu fill. Les emissions del cos inferior sén
contaminants. | tot el que esta associat amb I'orina (xin) suposa una gran vergonya.
Per exemple, I'autora explica que els homes surten fora de casa a orinar, especialment
si els convidats estan presents. La sang (rat) només és contaminant quan s’associa amb
funcions femenines i és perillds pels homes. En canvi, la sang de les venes es
considerada sang neta, no es contaminant, sent el vermell un color associat amb la
felicitat i la bona sort. La sang en el johai (vomit de fantasma) es considerada curativa,
cura convulsions i hemorragies. Hi ha dues excepcions relacionades amb la
contaminacié (marime) de la part inferior del cos: la divisié del cos en inferior i
superior no s’aplica als infants. | Unicament en privat un marit i una muller no es
contaminen entre ells com succeiria en public. Per tant, una dona pot trepitjar la roba
del seu marit, posar-se davant d’ell o tocar-lo amb les seves faldilles perd seria molt



vergonyds fer-ho en public. El contacte sexual és un acte contaminant. Durant la vida
sexual, des del matrimoni fins la vellesa, els adults han de tenir presents estrictes
regles de rentat i comportaments per contrarestar la seva condicid. Les relacions
sexuals representen un canvi drastic dels limits habituals i les expressions més comuns
de menyspreu son les que fan referéncia a la practica del sexe oral (xa miro kar). Tot i
que és una practica sexual molt popular, el coneixement public d’aquest acte és rad6 de
contaminacio.

Tal com exposa Okely (1996: 68), pel que fa els gitanos el cos exterior simbolitza l'acte
public o el rol amb el que es presenten davant les persones no gitanes que els hi
permet protegir el seu interior (inviolable i pur). El cos interior simbolitza el secret, el
gue l'autora anomena el “jo étnic” (Okely, 1983). Tot allo relacionat amb el
manteniment del cos necessita estar net (pur). Com és el menjar pero també els gots i
els coberts perque estan en contacte amb els llavis. Per tant, és fa necessari mantenir
separat el cos exterior de l'interior. Sobre la menstruacié com a substancia
contaminant, Okely (1996: 126) exposa que els registres realitzats per Thompson, i el
seu propi treball de camp amb els gitanos d’Anglaterra, indiquen que es fa molt
d’emfasi a la menstruacié com a font de contaminacid. No tenen un ritual associat a la
primera menstruacié. Per a les persones gitanes, aquest moment és el punt en el qual
les noies adquireixen la capacitat de contaminar als homes. Per exemple, en alguns
grups gitanos, les prescripcions indiquen que la dona no pot cuinar si esta menstruant.
D’aquesta manera el seu marit o una altra dona de la familia s’ha de fer carrec
d’aquesta tasca. L'autora explica com els marits marxaven a dinar fora (al Fish and
Chips), per protegir-se de la contaminacié. D’altra banda, les relacions sexuals estaven
prohibides durant aquest periode i I'autor esmentava el concepte “bloody penis”
(penis sanguinolent) que en gitano s’Tanomena ratvalo kauri, paraules que implicaven
el tabu sobre les relacions sexuals durant la menstruacié i que havien de ser
pronunciades de manera adequada per una dona mare. Finalment, no es podia fer
referéncia a la menstruacié davant dels homes. Aixi, I'autora posa de manifest que
aquest silenci al voltant de la menstruacio suposa una dificultat als etnografs masculins
per recollir aquest tipus d’informacié. D’aqui que questioni el que va suggerir Acton
(1971) sobre la disminucié del tabu amb la invencié de la tovallola sanitaria. Per
I’autora aquest és un biaix etnocentric perque pressuposa que un objecte “net” o
aparentment “higienic” pot resoldre un problema simbolic. | posa I'exemple d’una
dona casada que, juntament amb la seva familia, no mostrava cap inhibiciéd de
dispersar tot tipus d'escombraries i excrements de femta a poca distancia del seu
campament, pero li va dir: "mai les llango (tovalloles sanitaries). No crec en aixo0. Jo
sempre les cremo". En tant que, aquests articles eren ritualment contaminants.

Molt relacionat amb la conceptualitzacié del cos en la cultura gitana, trobem el
concepte d’intimitat associat al valor de respecte que es regula a través dels costums
de la Tradicié i la Llei Gitana, fonamental per ser un bon gitano o gitana. Yoors, (2009:
41) exposa que per a les persones gitanes “[...] la privacidad es una extensa cortesia y
contencién del deseo de husmear o de inferir en la vida ajena”, perd sobretot un
senyal de respecte i “auténtica compasion” cap a les altres persones. Ho relaciona amb
el fet que les persones gitanes sovint han viscut en espais limitats. Garantir la intimitat
significa evitar que les altres persones tafanegin pero també ofendre les persones que
estan al teu costat i que no poden evitar veure el que tothom esta fent. L'autor fa
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referéncia, de manera general, a les practiques que asseguren per a les persones
gitanes l'aplicacié del concepte d’intimitat. Exposa que aquestes restriccions eren
aplicades a partir de la pubertat. En canvi, per als infants hi havia més flexibilitat en el
seu comportament. Tot i que els nens gaudien de més llibertat que les nenes. Davant
de persones grans |'exigéncia era més gran mentre que segons l'autor “en presencia y
a expensas de los payos se permitia casi de todo”. L’autor (2009: 41 i 177), en les cites
seglients esmenta algunes d’aquestes prescripcions:

[...] Con este espiritu de tacto y contencidn, nadie se dirigia por la mafiana a otra
persona antes de haberse lavado y preparado para las relaciones sociales. Idéntica
delicadeza de sentimientos y de extrema sensibilidad se desplegaba en relacién con las
funciones naturales, y no se hacian bromas al respecto. [...] el hecho de que vivieran
constantemente rodeados de una coleccidon siempre cambiante de extrafios, aunque
fueran también gitanos, hacia perentoria la observancia de determinadas
restricciones.

[...] Al llegar al campamento un vociferante gentio de mujeres y nifios gritando nos
rodearon, pero al ver que nos habian herido en ciertas partes por debajo de la cintura,
las mujeres se marcharon para respetar nuestra intimidad y volvieron a sus hogueras.

Per concloure aquest punt sobre la conceptualitzacié del cos i amb ['objectiu
d’esmentar la complementarietat o la transformacido de les idees i practiques
vinculades a la ideologia de la contaminacid respecte el pentecostalisme, faré
referencia al treball de Mena (2008) realitzat a partir de la realitat dels gitanos
pentecostals de I'Església de Filadelfia. L'autor exposa aspectes significatius relacionats
amb el cos com a objecte i subjecte de practiques que anomena “biopoliticas y
religiosas”; amb els canvis que es produeixen en les interaccions socials i maneres de
fer dins la comunitats on s’ha donat la conversio al pentecostalisme; i amb la ideologia
que es posa de manifest en el discurs de les persones converses. Per exemple, Mena
(2008: 15) dissenya un quadre on es pot veure els dispositius i les practiques de control
religios relacionades amb el cos i les expressions vitals (“biopoliticas de salvacion”) i
que: “sirve de soporte simbolico y practico de los procesos, transformaciones vy
redefiniciones del cuerpo fisico natural al cuerpo contaminado por los pecados desde
el modelo biblico-ideoldgico®. Aixi, tal com es despren d’aquest quadre, entre els rrom
pentecostalistes es donen també normes explicites o implicites que ordenen el cos, la
vida i les relacions socials: la prohibicid en I'Gs de les drogues que es relacionen amb la
contaminacié de la puresa corporal; la regulacié del comportament sexual; la
segregacid gitana dels rols masculins i femenins i la subordinacié de la dona a
I'autoritat patriarcal; matrimonis entre cristians i, per tant, oposicié familiar a altres
enllagos matrimonials. | en general aquells aspectes relacionats amb la salut i la
malaltia.

En la primera columna s’observa diferents organismes i funcions fisiologiques i altres
elements associats al cos que apareixen especialment en el discurs de les persones
gitanes. En la segona columna apareix alld profa-impur-contaminat. | en la tercera
columna allo santificat-pur-biblic.



CUERPO FiSICO CUERPO IMPURO CUERPO BIBLICO-SIMBOLICO
Ojos Videncia-Idolatria Visiones-Leer Biblia
Oidos Confundir-Sordos a la Palabra Escuchar en los Cultos
Boca Maldecir-Mentir Testimoniar
Lagrimas Impasibilidad Emocion Espiritual
Risa Risa diabdlica Alegria
Manos Venganza - Tarot Ayudar
Piernas Caida - Baile Discotecas Levantar
Piel Tatuajes Higiene
Sexo Vicios-Adulterio Orden
Andar Torcerse Rectitud
Estémago Gula Moderacién
Ropa Trovador: Elegancia honesta
Dormir Ocio Laboriosidad
Respirar Fumar Aliento divino
Cuerpo Desunién Inconversos Iglesia- Cuerpo de Cristo
Sangre Droga-Alcohol Limpieza
Carne Enfermedad Salud
BIOPOLITICA DE SALVACION
Oracién Gozo Glosolalia Profecias Ayunos Imposicién de Manos
Regulacion sexual Danzar en trances Liberacién de Espiritus
Extasis Disciplinas Quebrantamientos Sanacién Milagros.

* El Espiritu Trovador consiste, segun nuestros informantes, en cambiar a menudo de apariencia y de

ropa sin sentido.

3.3. Les etapes del cicle vital

Les diferents etapes del cicle vital de la persona gitana també estan vinculades a les
idees de contaminacié. Miller (1975) planteja que en certs periodes del cicle de la vida
la proporcié de puresa i impuresa es modifica automaticament. D’aquesta manera,
qguan un infant neix es considera marime tota la superficie del cos, a causa d’haver
estat en contacte amb el que és considerat impur, el sexe. | la mare també és
considerada perillosament impura, a causa del seu intens contacte amb el nounat. Es
per aixdo que ambdds son aillats durant un periode de temps que compren des de tres
dies i fins a diverses setmanes, sempre que hi hagi altres familiars per assumir els
deures domestics de rentar i cuinar. Passat aquest periode de temps, el nounat ja no
és marime. Aixi, tot i el contacte dels infants amb el terra i altres superficies
contaminants, la seva puresa ho compensa. Per exemple, I'autora exposa que els
infants acostumen a ser perdonats si arriben a la taula sense rentar i es permeten
moltes llibertats de parla i moviment que a una persona adulta de la familia no li seria
permes. Aquesta innocencia finalitza amb el matrimoni quan s’activa la capacitat de
contaminacié alhora que la persona esta subjecte a una estructura dels rols i de
responsabilitats matrimonials.



Per a les persones gitanes Macwaya de California, un aspecte important de les seves
responsabilitats adultes implica la segregacio de les dues arees del cos, perdo també
dels dos sexes (home i dona). S’estableix el senyal de respecte i la segregacié com a
manera d’evitar i minimitzar aquest contacte. La comunicacié entre homes i dones
esta molt pautada, tal com vaig poder observar al llarg del treball de camp entre els
rrom de Tandarei. Les persones adultes tenen I'obligacié de respectar les prescripcions
d’evitacié perque es troben en l'etapa de la vida més perillosa. Les intensitats
canviants de la potencia i el perill es posa de manifest de diferent manera en les
diferents etapes del cicle vital. Es a través de les parts del cos superior/inferior,
interior/exterior i masculi/femeni, que es controla el comportament sexual i els
desitjos sexuals entesos com a potencialment amenagadors.

Sutherland (1975) exposa que per als rom Americans subjectes socials de la seva
investigacio, també és rellevant la relacié entre contaminacid i les etapes del cicle vital.
Exposa que |'estatus social assolit en cada etapa del desenvolupament suposa un canvi
d’estat moral i de contaminacié. D’aquesta manera i seguint a Miller (1975), en el
naixement, una mare i un naddé son marime durant un periode de sis setmanes i
ambdods estan separats dels homes. Passades aquestes setmanes el bebe es converteix
en wuzho i després es considerat innocent de contaminacid, vergonya o
responsabilitat social. Com Miller (1968: 350), I'autora també fa referencia a la llibertat
que gaudeix l'infant en relacid a les restriccions socials, en tant que els contactes que
contaminen als adults no tenen perquée contaminar-los. D’aquesta manera, posa
I’exemple dels infants en edat no adolescent de Barvale que podien menjar aliments
elaborats pels gadje, mentre que a partir de la pubertat les noies i els nois no els
podrien ni tocar. També, explica que un infant pot utilitzar la seva propia orina amb
finalitats medicinals, perd quan ha assolit la pubertat, fer-ho suposa una contaminacio
important. En el mateix sentit, la roba d’un infant no ha de separar-se per rentar.
L’autora posa de manifest que tot i aixi hi ha regles marime que s’apliquen als infants.
Per exemple, les noies que encara no han arribat a la pubertat poden ser
contaminades per la sang menstrual de les noies que ja han menstruat. Per aixo, no
porten la mateixa roba que elles ni la renten en la mateixa galleda i en algunes llars no
es permet que dormin juntes. Els adolescents també estan separats de les adolescents
per evitar la possible contaminacid. Aixi, I'autora conclou que I'estatus d’un infant es
manté bastant ambivalent. Els infants poden convertir-se en melalo perdo no en
marime. Tot i aixi estan protegits de certs contactes marime.

Miller (1968: 36-39) sosté que la part inferior del cos es converteix en marime en el
matrimoni i es manté aixi durant tota la vida d’adults. Sutherland (1975) no hi esta
d’acord. L'autora exposa que a Barvale, I’estat ambivalent de la infancia canvia amb la
pubertat i no amb el matrimoni. Els nens i les nenes acostumen a casar-se poc després
de la pubertat. Es dona poca diferéncia entre la pubertat i el matrimoni de manera que
a la practica la distincid no sempre és real. Sutherland (1975) exposa que es considera
marime la part inferior del cos de les noies que han menstruat i aquestes sén
instruides en la nocié de vergonya. El contacte amb les seves faldilles i la part inferior
del cos poden contaminar als homes i a les noies que encara no han arribat a la
pubertat. Es per aixd que han de portar la roba adequada i mostrar un comportament
gue respongui a la seva condicié. D’altra banda, els nois quan arriben als dotze anys
comencen a experimentar les relacions sexuals amb les dones no gitanes (gadje).
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Aquesta ritual de pas no institucionalitzat, és promogut pels homes joves pero s’entén
com extremadament perillés i potencialment contaminant perque si aquestes
experiencies es fessin publiques fora d’aquest grup masculi, ells i les seves families
esdevindrien marime. | un kriss podria aplicar marime com a sancié de rebuig per
delicte sexual a nois i noies que estan en la pubertat. L'autora conclou que és evident
la importancia que té la potencia sexual i les relacions sexuals com aspectes
fonamentals de les condicions de marime relacionades amb la part inferior del cos. | la
duracié d’aquest efecte disminueix amb la vellesa.

Es considera que la innocéncia es recupera d’alguna mesura amb l'arribada de la
vellesa, moment del cicle vital considerat espiritualment elevat. La vellesa arriba amb
el naixement dels nets i les netes i suposa un estatus més elevat i de respecte per la
seva moralitat i puresa en comparacié a homes i dones sexualment actius. Son les
persones protectores de la moral i la responsabilitat dins la comunitat, representen els
ideals de I'estat de puresa (wuzho) i es considera que estan properes als déus i als
avantpassats, condicié important que suposa un perill potencial per viure. D’aqui que
augmenti I'evitacié publica per mostrar al phurotem un respecte. Perque a mesura que
augmenten els poders de puresa disminueixen els poders de la impuresa. Per exemple,
es considera que les dones velles, com que ja no menstruen ni tenen infants, han
perdut el poder de contaminar. Amb la retirada de la menstruacid les dones deixen
enrere moltes de les normes de conducta que se’ls hi requeria quan eren dones
adultes: la practica del dejuni dels divendres; en les celebracions mengen amb els
homes en la mateixa taula i s'uneixen a les seves converses; assoleixen més poder i
poden ser politicament actives. D’altra banda, els homes vells de bona reputacid
poden coquetejar amb dones joves sense ser castigats o criticats per la comunitat. Pel
gue fa la mort prematura d’una persona es considera especialment tragica perque la
persona mai no ha assolit el respecte, el poder i I'estatus de puresa (wuzho) al qual la
vellesa li déna dret. Es creu que probablement pot convertir-se en un esperit malevol
(mulo).

3.4. Les relacions amb les persones no gitanes

Miller (1975) exposa que els gadje sén considerats com una raza diferent. Poden ser
considerats com un valor economic pero també una font de problemes. Es considera
gue el delicte dels gadje és la seva tendéncia a la contaminacié perque no consideren
la diferencia entre el que és pur i el que és impur. L'autora descriu diferents maneres
de fer que no protegeixen la meitat superior del cos, el cap i la boca. Per exemple,
col-locar els peus sobre la taula, menjar amb la forquilla del restaurant, rentar la
tovallola de la cara i les estovalles amb la roba interior. Els gadje sén considerats
marime perque s’entén que estan contaminats de cap a peus i aquesta condicié de
contaminacié comporta malalties contagioses. Aquesta transferencia no es limita al
contacte sexual. L’autora explica que una persona gitana que menja o treballa amb un
gadjo pot ser en algun moment difamat per marime per una part de la comunitat.
D’aquesta manera es prohibeix o s’evita el contacte amb els gadje amb la finalitat de
contenir o controlar el perill de contaminacid, excepte en circumstancies que suposin
un guany economic o per necessitat. L’autora exposa que les categories de pensament
que classifiquen els gadje com inferiors tenen l'avantatge de reforgar l'orgull i
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I’autoestima del grup. La creenga d’atorgar un poder més gran a les persones gitanes
comporta una defensa simbolica contra les intervencions de la societat majoritaria i
politicament més poderosa. L'autora fa referencia als segles de persecucid, abus i
esclavatge que les persones gitanes han patit al llarg de la historia. També recorda que
en la majoria dels paisos europeus és el grup situat en l'estatus més baix. La
vulnerabilitat de la societat més petita en el context de la més gran afavoreix la
necessitat de proteccid i unitat que es tradueix en una preocupacié exagerada pel que
afecta al cos, el que entra i el que surt. Per tant, també del control del comportament
sexual. Aixi, Sutherland (1975), seguint el plantejament de Miller (1975), fa referéncia
al concepte dins i fora. Exposa que les persones rrom i els gadje s6n moralment
oposats i constitueixen la frontera social més important en relacié al comportament.
Exposa que les relacions amb els gadje estan limitades a I'explotacido economica i la
manipulacio politica. No sén adequades les relacions d’amistat, d’ajuda mutua ni la
igualtat. Per tant, el matrimoni entre les persones rrom i les gadje esta prohibit i les
relacions sexuals entre ells considerades marime.

Okely (1996: 69), seguint a Mary Douglas (1973: 132-133), relaciona les creences de la
contaminacié amb altres factors. Vol mostrar que I'organitzacié social gitana necessita
regular la seva interaccid amb el mén no gitano i que les normes gitanes de puresa
responen a la voluntat persistent de mantenir el limit etnic. Aqui I'autora fa referencia
a la importancia del “doble rol intern i extern” que exerceixen les dones gitanes. | com
exemple, esmenta la paradoxa en el comportament que es requereix a les dones
gitanes en el campament, en comparacié amb |'exterior. L'autora exposa que com
d’altres societats nomades pastors, cagadors i recol-lectors, les comunitats gitanes han
d'obtenir gran part dels seus aliments de la societat majoritaria i aquesta dependéncia
ha augmentat en I'actualitat. D’aquesta manera, I'aliment, que ha de ser net per al cos,
prové del mén no gitano potencialment brut. | per tant, la gitana té un paper clau
perque és la responsable de la seva obtencid, del tipus d’aliment i la seva preparacid.
Ella esta en contacte amb el mdén no gitano contaminat i, per tant, amb persones
impures, estrangeres, no socialitzades i salvatges. Ella és el vincle entre la "naturalesa"
incontrolada fora del sistema del mén gitano i la "cultura" controlada dins della.
L’autora exposa que un perill és que pugui obtenir aliments impurs, pero un altre perill
és que aquests siguin aconseguits a través de comerciar amb el seu sexe, amenacgant
aixi I'nerencia etnica del grup. D’aquesta manera, els tabus de contaminacid associats
amb la dona gitana respondrien a aquests possibles perills que portarien, en
determinats contextos, a la necessitat d’un control i la separacié entre la seva funcié
de contacte amb I'exterior impur, que 'autora anomena calling’’ fent s del terme
utilitzat pels gadje, i el seu paper intern i net en la preparacio dels aliments. | també, la
necessitat imprescindible de discriminar entre les persones gitanes i els gorgios com a
socis sexuals. En aquesta linia, Yoors (2009: 57) fa referéncia a la practica de la
bonaventura, com un altre exemple d’aquest contacte amb el mdn no gitano associat a
un comportament un risc de contaminacié per a la comunitat gitana i el paper que
tenen les dones gitanes: “[...] Para los rom aquella actividad conlleva un doble tabu.
Estaba destinada a los payos ‘nunca a los rom’, y era una practica exclusivamente

2L E| terme calling fa referéncia al treball o les activitats que realitzen les dones gitanes que
requereix contacte amb I'exterior, en el mén dels no gitanos.
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reservada a las mujeres”. D’altra banda, Okely (1996: 70) planteja la interconnexié
existent entre les creences de puresa i el paper de la dona gitana, en tant que, en el
seu treball de camp ha constatat que els tabus de la contaminacié femenina s'han
tornat menys importants quan el paper economic extern de la dona gitana ha
disminuit, tot i que relativament. | facilita la il-lustracié del seu argument en I'esquema
seglent:

Interconnexio creences de puresa i paper de la dona gitana
(Font: Okely, 1996: 70)

Per la seva banda, Yoors (2009: 172) planteja que el costum de vincular el perill de
contaminacié amb la dona gitana garanteix que aquestes tinguin sensacié d’intimitat i
proteccid en qualsevol lloc del mon. Aixi, I'autor defensa, que lluny de ser una
consideracid negativa, la nocid marime assegura a la dona una major dignitat i
consciéncia del “misterio de su feminidad”. | algunes vegades una forma de poder
sobre ’lhome. Tot aix0, ho exemplifica, a través d’una situacié que és viure entre les
persones gitanes. L'autor relata una baralla protagonitzada per un jove d’un grup
anomenat Trokeshti que amb la seva dona visitava els Voyatesha. El conflicte es va
aturar quan la dona es va arrancar la seva faldilla i els va comengar a donar cops amb
ella. Aixo va fer que els rrom aturessin la baralla en adonar-se que s’havien convertit
en marime. Cap rrom va voler tenir res a veure amb ells fins que el cas es presentés
davant del kriss i fos resolt el que I'autor anomena “oneroso peso de la marhime”. Poc
després, uns infants van anunciar que el riu estava ple de peixos morts. | els rrom van
marxar d’aquell lloc, pero abans van buidar totes les galledes i cubells que tenien aigua
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del riu. També van buidar pots i cassoles de menjar i sopa i van llengar el cafe. Van
apagar el foc amb els peus. L'autor, que formava part d’aquella comunitat rrom,
explica que no volien que se’ls estigmatitzés amb el dubte respecte la propia neteja
ritual i tampoc volien assumir les responsabilitats de la possible imputacio. Explica que
una dona gitana del grup es va encarregar de recordar a les dones i nenes del grup la
necessitat d’observar totes les restriccions que els hi imposava la seva feminitat:

[...] una mujer nunca puede ir delante de un hombre o entre dos hombres sino detras;
y si eso no era posible, debia pedirle al hombre que se apartara, diciendo Bolde tut,
kako (Por favor, apartate). También tenia que evitar siempre pasar delante de caballos
atados a un carromato; tenia que dejar pasar el carromato y luego pasar ella por
detras.

3.5. El rentat i els aliments

En relacié al rentat, Sutherland (1975) explica que el rentat personal és
extremadament important. Especialment per a la cara i el cap. També per la part
inferior del cos. La prescripcié és rentar sempre per separat la part inferior i la part
superior del cos. Com també les peces de roba, els utensilis de cuina. Es posa de
manifest en la gestualitat i les pautes de comunicacié. Per exemple, a Barvale pels
matins una persona gitana no parla amb una altra fins que no s’ha rentat la cara i les
mans. Seguint les prescripcions rituals, el rentat pot ser rigords o en algunes ocasions
esta prohibit. Per exemple, els divendres pot ser un dia on es faci dejuni, es prohibeixi
prendre cafe i tabac, es netegi de forma especial la casa, es posin espelmes al santuari i
es pregui per una bona salut per la familia. D’altra banda, després de la mort d’algun
familiar proper, durant tres dies es mostra I'estat de dol no rentant-se els cabells, la
cara o el cos, es deixen d’afaitar i pentinar, no es canvien de roba. S’acompanya el cos
contaminat amb molts plors i llagrimes. L'autor fa referéncia a la pomana (celebracié
funeral). Passat tres dies, la persona es renta, canvia de roba i es mostra felic.

Tot el que entra en contacte amb el cos esta subjecte a regles de contaminacid. Fins i
tot, la casa esta dividida en arees whuzo i marime. La part davantera de la casa esta
reservada pels gadje i la part posterior per la familia. El terra és marime i qualsevol
article que caigui a terra s’ha de llencar, netejar molt bé o utilitzar-lo amb finalitats
marime.

La roba i objectes d’Us personal nous sén whuzo perqué mai no han tingut contacte
amb el cos. Els articles usats pels gadje son sospitosos de marime. Per exemple, durant
la Setmana Santa o pel casament d’'una noia verge porten roba nova. La barreja
d’objectes considerats nets o bruts no Unicament implicaria marime sin6 també
prikaza (mala sort). La qualificacid whuzo/melalo i marime fa referéncia al tipus de
bruticia considerada. Segons aquestes categories, Sutherland (1975: 268) ens mostra
una classificacié de la roba, en sis categories cadascuna de les quals requereix un
rentat en una galleda determinada. Aquest rentat ritual esdevé complex de dur a
terme i l'autora exposa que poques families mostren estar a l'algada d’aquestes
prescripcions:
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1- Food (wuzho/melalo) tablecloths, dish towels, and dishes;
one soap is used only for these items

2- Male top (wuzho/melalo) shirts, ties, undershirts, handkerchiefs,

sweaters, jackets, and men’s face towels

3- Male bottom (marime) underwear, trousers, socks,

men’s body towels

4- Female top (wuzho/melalo) blouses, brassieres, scarves, apron,

and face towels

5- Female bottom (wuzho/melalo) skirt, underpants, stockings,

and women’s body towels

6- Children (wuzho/melalo) all items

Sis categories de classificacié de la roba pel seu rentat (Font: Sutherland, 1975: 268)

En la mateixa linia, Fonseca (2009: 65) relata que, en general, la roba utilitzada pot
contaminar. | que en moltes parts del mén la roba d’una persona gitana que mor es
crema amb les seves pertinences. Prefereixen roba nova. Marlene Sway és qui explica
gue les persones gitanes de les ciutats acostumen a deixar la roba de la persona
difunta a les tintoreries i mai tornen a recollir-les. Igual passa amb els elements
associats a un ritual que han de ser nets. Com és el cas dels diners que es donen en els
casaments o es posen a les mans del difunts han de ser nous. O les prescripcions de
rentat per a les estatues dels sants i les verges. Tot i aix0, Fonseca va observar en una
poblacié d’Albania que les persones gitanes tenien entusiasme per la roba de segona
ma pero no per a Us propi. Va presenciar que una missid pentecostalista d Estats Units
els va donar molta roba utilitzada, també abrics molt necessaris amb I'arribada de
I"hivern i el que van fer és vendre’ls rapidament.

En el mateix sentit, una casa neta és indicatiu de puresa moral i ritual. | per tant, és
propicia per una bona salut. L’autora exposa que els nivells de neteja son elevats entre
els Machwaya que assenyalen aquesta superioritat respecte els Kalderash. | que el
mamioro (esperit de la malaltia) tendeix a visitar cases brutes. Si en una casa ha estat
vivint un gadje es fa necessari netejar-la varies vegades. D’altra banda, si en una casa
han viscut sempre families rrom es considera neta independentment dels estandards
de neteja d’aquestes families. Una casa desordenada i bruta sera considerada melalo
perd no marime mentre s’hagin mantingut les regles de separacié adequades, en el
rentat del cos i en la neteja dels aliments. Pot no agradar a d’altres persones gitanes
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perd es valora com una eleccid personal i no esdevé una preocupacié per a la
comunitat. Tot i aix0, no promou la bona salut i també té un limit de tolerancia que
guan és excedit pot comportar tafaneries i critiques. Per exemple, durant el treball de
camp, en els habitatges de Sant Roc on vivien membres de la comunitat de Tandarei,
no era estrany veure com les dones gitanes netejaven amb profunditat el terra i
pintaven les parets quan arribaven a un nou pis o de manera regular. També vaig
observar aquesta practica, entre les persones gitanes de Murgeni, quan passat un
temps de dol, diferents membres d’una familia van netejar i pintar I"habitacié on
s’havia vetllat a un familiar difunt.

De la mateixa manera, sobre els aliments, Miller (1975) exposa que és important que
les condicions siguin favorables i que la cuina es mantingui segons els estandards de la
puresa ritualment correcta perque el menjar pot ser un mitja de marime i malaltia.
D’aquesta manera, compartir un apat amb alguna altra persona o grup esdevé una
senyal de confianga. Sutherland (1975) afegeix que [lalimentacié6 ha de ser
especialment pura (whuzo) i, per tant, cal mantenir-la protegida de les parts del cos,
superficies i objectes considerats impurs. Abans de comengar a cuinar és prescripcid
necessaria rentar-se bé les mans com també els estris que s’utilitzaran. | rentar en
galledes separades. Les dones embarassades, que acaben de donar a llum i també les
dones que menstruen no poden tocar els aliments i, per tant, no poden cuinar. Durant
les festes i els rituals, generalment els homes sdn els qui toquen els aliments per evitar
la impuresa femenina. Els aliments cuinats pels gadje son considerats marime. La
preferéncia és comprar els aliments en caixes empaquetades perque estan menys
manipulats pel venedor que ha adquirit el producte. Sutherland exposa prescripcions
detallades d’aquesta separacio ritual en els menjars i la finalitat de garantir la puresa i
evitar la vergonya quan hi ha convidats, excepte si son familiars. L’autora afirma que
els aliments i el fet de menjar, a més de puresa, representen |'expressié de la unitat
dels rrom. Seguint a Miller (1975), I'autora exposa que menjar amb una altra persona
és signe d’amistat, igualtat i respecte. Rebutjar els aliments a la llar d"algu és considera
un insult perque et consideres millor i poses en dubte la puresa del que t'ofereixen. |
gue cal rebutjar el menjar que t’ofereix una persona declarada marime.

Fonseca (2009: 124-125) també exposa que només certs grups poden menjar plegats
sense risc de contaminacido (com a la fndia)zz. També, s’evita escrupolosament el
contacte entre la boca i els utensilis compartits. Aixi, cada persona té sovint un ganivet
propi que porta a sobre si ha de menjar fora. En la cultura romani més conservadora
els liquids s’aboquen a través d’un bol que es manté separat dels llavis per a que no es
toquin. | el fum d’una pipa de tabac compartit es xupa a través del puny tancat al
voltant del filtre. Per tant, més que aspirar-se es beu.

En les festes i rituals I'aliment ha de ser de millor qualitat o puresa. Es preparen plats
especials. Per exemple, el plat ritual més important és el sarmi (arrds amb espécies i
carn, fulles de col) o els ous de Pasqua. Les dones han de rentar-se bé abans de
preparar-lo. A més de les prescripcions anteriors, les dones en dol tampoc poden

22 Fonseca (2009: 117) apunta que Okely no esta d’acord sobre I'origen indic que se’ls hi
atribueix, perqué considera que és una manera de fer exotisme i de marginar a aquest poble
gue fa molts anys que viu i circula per Europa.
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preparar-lo. Aixi, durant el treball de camp, vaig presenciar reiterades vegades,
especialment entre les persones gitanes de Tandarei pero també entre les de Murgeni,
com es cuinava el sarmale (com anomenaven al sarmi), tant en context d’origen com
en desti. El sarmale és un plat tipic de la cuina romanesa. Son cols farcides amb carn
de porc, arros, ceba, tomaquet i pebre. Requereix temps i l[aboriositat. Primer s’han de
bullir les fulles de col i després cada fulla de col farcir-la amb tots els altres ingredients
fins obtenir farcellets de sarmale. Aquest menjar es prepara en ocasions especials i
suposa un moment de retrobada amb els diferents parents. Durant el treball de camp
a Tandarei vaig observar com les dones més grans eren les encarregades de preparar
aquest apat tradicional. Mentre que els homes proveien dels aliments i s’encarregaven
de preparar la logistica necessaria. Tant en la preparacid de I'apat com durant la
celebracid familiar la separacio per grups d’edat i sexe es feia evident com acostuma a
donar-se en altres situacions quotidianes de la vida de les persones rrom.

Preparacio dels farcells de Sarmale, Tandarei (Font: Meritxell
Saez, 2006)
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Preparacio del Sarmale, barri de Sant Roc (Font: Meritxell Saez, 2006)

Seguint a Okely (1996: 68), els habits de rentat esdevenen fonamentals per evitar el
contacte i, per tant, la contaminacié. Per exemple, en relacié al menjar, 'autora
exposa que fins i tot 'ombra d’una persona pot contaminar els aliments. Aixi els estris
de menjar mai poden ser rentats en un bol utilitzat per netejar les mans, el cos o la
roba. Aquest esta contaminat i mai no es podra fer net. D’aquesta manera, les galledes
de rentar la roba estan potencialment contaminades i generalment es posen fora del
remolc. Aixi, I'autora explica com una dona gitana li explicava que tenia dues galledes
de rentat i neteja personal. Una d'acer inoxidable i I'altra de plastic. Eren diferents per
evitar que altres poguessin acusar-la de confondre’ls. L’autora recull la cita seglient
gue relaciona aquestes practiques amb criteris d’identitat etnica: “He’s a real gypsy.
You couldn’t find him washing his hands in the same bowl as he washes his cup.”
Exposa que les persones gitanes distingeixen clarament alguna cosa que esta bruta i
alguna cosa contaminada (ritualment bruta). Les persones gitanes que l'autora ens
descriu utilitzen la paraula chikli (de chik per pols o terra) que significa “brut”
(inofensiu). | la paraula mochadi que significa “contaminat” (perillés). En el mateix
sentit, Okely recorda una expressid recollida per Borrow (1874): “brut per menjar”.
Aixi, els paios estan condemnats a ser mochadi pels seus habits en la cuina i la neteja ja
gue no diferencien l'interior de I'exterior del cos. Per exemple utilitzen la pica de la
cuina per diferents proposits mentre que les persones rrom utilitzen diferents
galledes. L'autora aporta la cita seglient: “People say we're dirty [...] they don’t see
that we think they’re dirty [...] sometimes you go you houses and maybe the outside
and the garden look all right but you should see what’s inside.”
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Recullo les cites extretes dels relats de Yoors (2009: 28 i 34) que il-lustren la idea de
contaminacié, les practiques d’higiene relacionades i I'aigua®® com element en
moviment (purificador) o estancada com element contaminant (impur):

Nos dio a los dos un cazo de agua fria antes de irnos a dormir. Bebimos directamente
del cazo que metid en un cubo de color blanco esmaltado. Me advirtié de que no
bebiera de ningln otro recipiente salvo aquel. El agua de los demads recipientes era
agua “sucia”. Se usaba solamente para lavarse. Otro era “para las mujeres”, segun
recalco; otro estaba estrictamente reservado para los caballos. Eran baldes marhime,
no limpios. (Yoors, 2009: 28)

Los rom sdlo utilizaban agua corriente y nunca se lavaban la parte inferior del cuerpo,
la cara y las manos en la misma agua sucia y estancada. Y la idea de utilizar un pafiuelo
para sornarse les pasmaba: “épor qué caray los locos payos querian guardar la
suciedad de sus narices? Pero claro que, como era del todo sabido, los payos eran
gentes extrafias y totalmente impredecibles [...] (Yoors, 2009: 34)

Yoors (2009: 171) en el seu relat de vida en el mén gitano ens regala un exemple
clarificador relacionat amb I'’element “aigua” on veiem com esta de pautat I'ordre en
I’Gs de I'espai per on aquesta circula, prescripcié que té com a finalitat garantir la
separacio i aixi evitar la contaminacio:

Sacar agua del rio sin observar debidamente las normas sobre ujo y marhime y para los
Lowara aquello constituia una ofensa grave. A orillas del rio se habia marcado cinco
puntos para sacar agua. Rio arriba se sacaba el agua para beber y cocinar; luego venia
el agua para lavar los platos y para bafiarse. Mas abajo, en orden, se extraia el agua
para los caballos y para lavar la ropa, y un Ultimo punto para las ropas de las mujeres
embarazadas o menstruales. Habia cubos especificos y diferentes para sacar agua para
cada uso concreto. Aquella diferenciacién entre lo limpio y lo no limpio siempre estaba
presente entre las familias gitanas. Un rom nunca debia tocar algo marhime. El mismo
término se aplicaba a alguien expulsado de la tribu por el Kris por mala conducta
grave. La expulsién era el castigo mas severo que podia dictar el Kris. Se consideraba
qgue una mujer era marhimé de cintura para abajo, y debia evitar que el bajo de sus
faldas rozara a un hombre que no fuera suyo, ni nada que éste llevara o utilizara. Y sus
faldas rozaban platos, tazas o vasos se desechaban inmediatamente, para que no
“ensuciaran” el préximo usuario varén. Por las mismas razones consideraban de buena
educacién compartir el mismo plato con un huésped importante para demostrar que
los platos no estaban “mancillados”.

3.6. Salut i Malaltia, baXt, prikaza

Les regles de contaminacié no Unicament son un marc de referencia per ordenar
categories socials, sind també el cos i I’entorn fisic d’aquest en conceptes de salut i
malalties. De fet, la salut i la malaltia sén condicions socials afectades per les regles de
contaminacio, les relacions socials, el comportament social, les relacions amb els no
gitanos i els éssers sobrenaturals (Sutherland, 1975: 273-283).

2 Clébert (1965: 165) exposa que les persones gitanes han odiat I'aigua en qualsevol de les
seves formes (de pluja o de mar). Per aquesta rad, els campaments estan sempre ubicats en
terrenys secs.
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Seguir de manera adequada la Romaniya i el respecte pels esperits (mulé, 6 Del, 6
Beng) porta sort i salut (BaXt hai Sastimos), expressat en aquesta frase: Devla BaXt hai
sastimos (“Deu et doni salut i sort”). Ambdds termes son sovint utilitzats de manera
indiferenciada. Estan relacionats i son causats per Déu. La infraccié a la Romaniya és
marime pero també pot ser el resultat de la mala sort i el mal presagi (prikaza). Per
exemple, es considera que les malalties mentals, les deformacions fisiques, el retard
mental, 'epilépsia, les infeccions genitals i les malalties de la pell com la psoriasi son el
resultant d’'una falta de confianga o una infraccié de la contaminacié o les normes
sexuals (marime i prikaza). Qualsevol negacié greu de la Llei i la Tradicié gitana es
considera causada per una malaltia mental (dilo). De fet, entre les persones gitanes de
Tandarei i Murgeni sovint s’utilitza la paraula dilo per qualificar a una persona que
mostra un comportament que no segueix les bones maneres gitanes. Per exemple,
qguan una persona gitana ha begut alcohol i manifesta plor, enuig o parla sola. El 4 de
setembre del 2007, a la Plaga Camardn de la Isla del barri de Sant Roc, vaig veure una
dona de quaranta anys del grup rrom de Tandarei, vestida de negre, amb un aspecte
deteriorat. Havia begut molt alcohol i es mostrava desafiant. Les dones rrom que
estaven assegudes al seu costat deien que no fes cas que aquesta dona estava “loca”
perque la seva filla havia mort d’un atropellament a Anglaterra. Després la dona
demanava disculpes, mentre continuava arrossegant de manera punyent la seva
tristesa.

D’altra banda, els conceptes baXt i prikaza sén fonamentals per entendre les creences
rrom i estan associats a éssers sobrenaturals. BaXt i la salut sén practicament sindnims
i estan associats a O Del (Deu). Es un mot que significa sort, fortuna o desti (Hancock; a
Weyrauch 2001: 170). Aixi, qui té bona salut té baXt i qui esta malalt té prikaza. La
prikaza s’atribueix al dimoni i als esperits malévols com marimoro i martiya. També
existeixen les gajengi baXt que és la mala sort o sort dels no gitanos. SOn petites
desgracies, no greus. Per exemple, perdre alguna cosa o tenir un petit accident. Per
tant, Déu esta associat a la bona salut, sort i al baXt mentre que el Diable és I'origen
del mal, la malaltia i prikaza.

Alguns objectes, esperits, aliments, accions i colors porten baXt o prikaza. La vida
d’acord amb la Romaniya esta directament relacionada amb wuzho (puresa), baXt
(salut) i sastimos (sort). Per tant, la generositat i la riquesa porten baXt, com també la
neteja i el respecte per les regles de la Romaniya. Les accions contraries sén prikaza,
(mala sort) marime (impur, contaminat) o naswalemos (malaltia). Els colors també
estan associats a baXt o prikaza. El color vermell esta associat a la felicitat i el verd a la
sort i la bona salut. També, hi ha aliments anomenats baXt. S6n el pebre negre i
vermell, la sal, el vinagre i I’all. Porten molta sort a qui els menja. S’utilitzen per curar
diverses malalties i en amulets per protegir els infants d’aquestes. Per exemple, es
posa pebre, all i medicaments en un collaret per protegir a I'infant de la malaltia. Quan
un parent mor, moltes families posen vinagre, llimones i crema agre fora per evitar un
mal presagi. La neteja i el seguiment de les normes marime també aporten baXt. El cap
es considerada I'area més neta del cos i, per tant, menjar el cap d’un animal aporta
salut i poder. Es aixi com el cap, wuzho i baXt estan estretament associats. En
definitiva, els aliments baXt porten bona sort a la gent que els menja i s'utilitzen per
curar varies malalties o per protegir als infants d’aquestes. El postiu és la practica
d’abstenir-se de menjar determinats aliments el divendres. Es seguida per les persones
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gue poden tenir relacions sexuals i es considera com un acte de neteja que promou la
salut. Els aliments postiu son tots els productes animals com la carn, els ous, la
mantega, excepte el peix. Els aliments postiu que estan prohibits els divendres poden
ser menjats pels infants i les persones grans i sén prescripcid per la mare després de
donar a llum per protegir la salut del nounat. La bona sort dels aliments baXt i la
prohibicid dels aliments postiu estan reservats per les etapes de transicio de certs
rituals de pas. Com també alguns niumeros, com el tres i el set, que es relacionen amb
la bona sort. Especialment el tres, vinculat directament amb la baXt i la puresa, té una
presencia molt especial en rituals de pas. Per exemple, a la celebracié funeraria de la
pomana, Sutherland (1975: 283-284):

Immediately after death, close relatives must observe strict mourning for three days.
This consists of keeping themselves in a polluted state. They cannot shave, wash,
bathe, change clothes, comb their hair, or wear jewelry for three days.

Three days after death, the body is buried and a pomana sinia (death feast) is held.
Thereafter a pomana is held at times in multiples of three for up to a year: three days,
nine days, six weeks, and six or twelve months. On the third day after death, the spirit
of the deceased may appear in the form of a black bird. At six weeks, the soul is
released (called “to clear the dead”). At the pomana each ritual act of purification is
done in three. Pieces of meat or pots of food must be cooked in threes, or if there are
too many people, in old numbers (three, five, seven, etc.). The table is blessed and
purified with incense by carrying it around the table three times, and the ritual clothes
to be worn by a chosen person are also blessed three times with incense. When people
sit down at the table only one or two persons pass the drinks for the whole group, and
they must start from one spot and go around the table three times only.

Per tant, per a les persones gitanes la malaltia esdevé una preocupacié personal
constant i és també un problema social que té la mateixa importancia per al grup que
la contaminacié. Possiblement per aix0, una gran majoria dels rituals fan referencia a
la salut. Sutherland exposa diferents exemples: el baptisme té el proposit d’assegurar
bona salut i prevenir malalties. EI matrimoni sovint és considerat una curacio per les
malalties mentals. De fet cura qualsevol comportament que es percep dins del context
gitano com inusual. La malaltia no Unicament és produeix per factors socials sind que
acostuma a guarir-se amb un comportament social correcte. Quan un parent mort, no
es pot celebrar el casament i s’inicia el procés del pomdna sinia. Quan una persona es
posa malalta els familiars es reuneixen al llit i el banyen amb atencid personal. També
es dona en la sldva, festa religiosa donada en honor d'un sant per portar bona salut,
bona sort. Aixi cada vica té un sldva especial que celebra per promoure la salut. Les
dates escollides pels diferents vica sén properes a I'església ortodoxa perd responen
sobretot a dates significatives en la memoria compartida entre els rrom.

De fet, les malalties es poden dividir en dos tipus (Sutherland, 1975: 278): la malaltia
gitana (naswalemos romanes) i la malaltia no gitana (naswalemos gaji-kanes). Segons
diferents metges gitanos (drabarni), les malalties dels gadje sén causades per germens
i els gitanos poden patir malalties greus que han de ser tractades pels metges gadje:
sifilis, gonorrea pero també grip, febres, hernies hemorroides, entre altres. Tanmateix,
el personal sanitari és un perill de contagi i els hospitals son temuts perque sén
considerats llocs de malaltia i germens. Tot i aixi, els rrom hi van quan és absolutament
necessari i sén coneixedors dels recursos existents i del seu us. Per tal de mostrar com
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és d’interpretable el que prové del sistema medic gadje, posaré I'exemple de
Sutherland (1975), que atribueix les receptes d’un metge privat com a magiques en
detriment de les de la farmacia considerades de segona i fins i tot verinoses. De fet, els
efectes psicoactius d’aquests medicaments sén influits per la forma i el color de la
medicacio:

One heart, patient told me that she was not going to take her Orange medicine,
because she could not believe that anything that was Orange could possibly be good
for her.

La naswalemos romanes (malaltia gitana) no prové dels gérmens o dels gadje sind
d’altres fonts: el no seguiment de les regles de contaminacio, les relacions socials
conflictives, el comportament social inadequat i els éssers sobrenaturals (Sutherland,
1975: 273-283). Posaré alguns exemples. Un és la condicié marime causada per un
acte sexual no adequat. L'altra, la interferencia de relacions conflictes en la comunitat.
En aquest sentit, recullo una situacio etnografica observada el 2 de gener del 2007 a
Tandarei que recorda I'exemple d’una curacié entre els Ndembu (Turner, 1964), citada
i resumida per Douglas (1966: 88-89), on les murmuracions i I'enveja de les persones
del poble estan simbolitzades en el dolor del cos de la persona malalta dissolent-se
amb la solidaritat. Relacionant el sanament dels simptomes fisics amb el sanament
social: la senyora loana de cinquanta tres anys, avia de la familia rrom que m’acollia
durant les meves estades a Tandarei, s’havia trobat malament tota nit i al mati es va
aixecar amb un fort malestar fisic. Mentre intentava reposar estirada al llit, en veu
baixa em demanava disculpes preocupada perque no podia estar per mi. La seva
familia em va comentar que patia del cor. Aquell mateix dia, va anar-se a mirar la
pressio a casa del veins gadje. Seguia estan alta de pressid. Per la tarda, va rebre la
visita de la seva germana gran. Les dues parlaven entre elles en romani. Com la seva
jove parlava I’espanyol, li vaig demanar que m’expliqués el tema del quée parlaven. La
seva jove va respondre que la babo (avia) s’havia trobat malament tota la nit i les dues
germanes comentaven que aquest malestar havia estat provocat per les seves veines
rrom perque les havia anat a visitar el dia anterior. Aquestes van veure que es trobava
bé de salut i que vestia molt bé i la van maleir. Per aquesta rad, ella tenia mal de cap.
La germana gran de la senyora loana em va dir que em poses saliva als meus dits, que
fes una creu en el seu front i reses I'oracié del Pare Nostre. Llavors, amb la mirada vaig
demanar permis a la senyora loana i ella va tancar els ulls mentre esperava que la
senyés amb la saliva. Quan vaig acabar de recitar I'oracid, va obrir els ulls i molt seriosa
va fer un gest d’agraiment. Després la germana gran li va dir a un dels infants de la
familia, de set anys d’edat, que fes el mateix. La senyora loana li va ensenyar al petit
com ho havia de fer. Va posar la ma del nen en el seu front i va tancar els ulls. El petit,
molt serids, va cantar la mateixa oracié en romaneés. Al vespre la seva jove va dir que
aquella tarda la babo s’havia trobat millor. | van venir els veins gadje a prendre-li la
pressio. Semblava que la senyora loana estava millor.

Aixi mateix, hi ha malalties provocades per esperits. Com és el cas dels esperits dels
morts (mulé en plural, i muoo en singular) que poden ser beneficiosos o perjudicials
depéen dels records que es van endur amb ells a la tomba i com va ser cuidat pels seus
parents els darrers dies i el seu funeral. El mulo pot comunicar-se a través dels somnis.
Les persones gitanes tenen moltes histories sobre I'aparicié dels mulé, en general, i
se’ls hi té por perque es desconeix les intensions que tenen. El mulo visita llocs on ha
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estat en vida, especialment on va morir i va ser enterrat que és considerat prikaza
durant un temps. Els esperits poden menjar les restes d’aliments, utilitzar el vater i els
objectes i diners que hi ha a la seva tomba, vaguen durant un any i sén especialment
perillosos les primeres setmanes després de la mort. Finalment van al cel o
desapareixen. Poden provocar mala sort i maleir als seus enemics. Pero |'esperit de
muld anomenat mamiord, o ‘little grandmother’ és el que provoca malalties greus (de
mami, avia) com la poliomielitis i la pesta negra. Apareix en llocs que estan bruts
(melalo) per tal de menjar la bruticia, deixant una substancia anomenada johai24
(vomit dels fantasmes) . Talment el diable (6 Beng) és causa de malalties com podria
ser un estat excessiu de nervis, convulsions i epilepsia. Per aquests casos la medicina
del diable anomenada khantino drab (“medicina maligne”)25 converteix al dimoni que
ha posseit a la persona en marime i aquest marxa. Per aquesta rad, els rrom no
s’aproximen a l'aigua després del capvespre per por a que surti el diable. | perque és
quan els esperits dels morts vaguen. La personificacio de la nit s"Tanomena martiyd i és
un esperit nocturn que porta la malaltia i la mort.

24 \ . . . . .

Substancia groga amb ratlles vermelles que es troba a la bruticia i que cuinada pot guarir
persones gitanes que pateixen malalties com hemorragies, convulsions. Els metges gitanos
sempre tenen johai en la seva bossa de medicaments

2> 5in6 es disposa d’aquesta medicina es pot tractar amb orina d’infant.
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CAPITOL 3
EL PROCES PROCREATIU RROM
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Per comprendre quines son les representacions i practiques centrals de la procreacié o
el parentiu en la cultura gitana és necessari considerar especialment, els elements
rellevants rrom desenvolupats en els capitols anteriors (1 i 2) de la segona part
d’aquesta tesi: I'estructura i la segmentacié social propia dels rrom de Tandarei i
Murgeni que els permet preservar I'étnia i adaptar-se a situacions canviants; la
Tradicio i la Llei gitana com a eixos reguladors de la vida social. Aquestes gliestions son
transversals a tot el seu sistema i per tant també, a tot allo relacionat amb la
procreacié. En aquest capitol 3 es presenten les principals representacions,
coneixements i practiques sobre la salut procreativa durant la concepcid, 'embaras, el
part i el primer més de vida del nounat. Es a partir de la descripcié detallada i I'analisi
del procés procreatiu que sobresortiran totes aquelles nocions clau vinculades amb el
model de parentiu rrom. Un model de parentiu ideat per a la poblacié que estructura
tota la societat i que s’organitza de tal manera que promou la continuitat del grup amb
la crianca dels fills i filles. Es especialment a I'apartat de I’Analisi processual del procés
procreatiu que es podra copsar la complexitat d’aquest model de parentiu rrom. Tot
aquest contingut ha estat elaborat a partir del material etnografic assolit durant els
diferents periodes de recerca, contrastat també amb les aportacions teoriques
d’autors i autores estudiosos de la cultura gitana.

1. La nocié de grup, sexualitat i reproduccio

Com he exposat anteriorment, la familia ho és tot per a les persones gitanes. Segons
Rodriguez (2011: 215), la familia és com un “horizonte cognitivo”. | cita a Botey (1970:
17) qui planteja que el concepte de raza gitana és la construccié que les persones
gitanes van crear per seguir aferrades a la seva identitat. Es d’aquesta manera com ha
estat possible superar processos migratoris i sobreviure a persecucions i exclusions
patides durant molts segles. L’autor també anomena a Ramirez Heredia (1974: 36) qui
fa referéncia a I'enfortiment dels llagos de cohesié de la familia gitana com a
autodefensa davant I'exterior. | en aquest sentit, 'autora Fonseca (2009: 34-35)
contrasta la sensacid d’inestabilitat que va viure als Balcans amb el sentiment de
seguretat que ella mateixa va experimentar dins la comunitat dels Duka d’Albania, en
la qual es va sentir en familia. L'autora també fa referencia a I'endogamia practicada
entre les persones gitanes amb les que va conviure, com un senyal “de grupo seguroy
optimista, cdmodo en su piel que no necesitaba a los extrafios”. | continua afirmant:

Su credo era que cuantos mds y mas numerosos, mejor [...] un credo que descubri que
era universal entre los roma. Su idea de una persona solitaria era invariablemente un
rom que alguna infraccion habia declarado mahrime, impuro, y habia sido excluido del
grupo. Habia algo malo en ti, alguna verglienza para que tuvieras que estar solo.

La filiacid i I'adscripcid a un grup de parents és imprescindible perdo no es fonamenta
Unicament a través d’un lligam biologic, tot i que sigui el cami habitual. El gitano i la
gitana no ho sén per naixement siné que es fan a través de la socialitzacié de la vida
dins del grup de parents i la comunitat. | aixd ho podem veure en la distribucié de la
descendéncia que es dur a terme en les separacions matrimonials, en I'existencia de
matrimonis mixtes, perd també en els membres adscrits a través de I'adopcio al grup
de parents, dels quals he trobat algun exemple durant el treball de camp.
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D’aquesta manera, per a les persones gitanes la sang és un element simbolic
d’adscripcié al grup. En relacié aixo, és important destacar les aportacions d’Okely
(1983: 72-73) qui exposa que entre els Traveller-Gypsies, el principi de descendéencia
qgue dona dret a la pertinenga a través d’una seleccid parcial d’avantpassats s’ha de
diferenciar de la idea de “puresa racial” en tant que, per a les persones gitanes, la sang
és utilitzada com una metafora de les categories socials de la societat itinerant. | és
aquesta la rad per la qual utilitzen etiquetes com mestis i puresa de sang. L’autora
exposa que pels gadje, la sang és equiparada erroniament amb la raza. Aixi, en
disputes internes, un grup de persones gitanes pot denigrar els seus rivals anomenant-
los didikois, que significa mestis. En altres circumstancies, didikois és un terme utilitzat
pejorativament i relacionat amb el contingut genetic. Per exemple, en relacié a un
infant no gitano adoptat: “it was in his blood the gorgio blood. You can never change
it”. Pero 'autora insisteix que no s’ha trobat cap teoria gitana explicada en termes
d’aparenca fisica. Només sén freqlients les idees populars gadje, sobre el que és ser
una “veritable” persona gitana (la idea de puresa de sang que I'autora anomena full-
blooded Romany i la idea de la persona gitana fosca i bruta), utilitzades per les
mateixes persones gitanes sobre elles mateixes. Aquesta és una qliestié important per
aprofundir en una futura recerca sobre la cultura gitana.

En relacid a la virginitat, Okely (1996: 73) fa referéncia a una pérdua de puresa quan la
dona deixa de ser verge fins i tot dins del matrimoni. | posa d’exemple la fugida de la
parella sense un consentiment oficial dels progenitors. Aixi, fent referéncia a Turner
(1970: 88) explica la importancia que té en aquests casos la perdua de la virginitat en
un lloc liminal allunyat del campament i del grup gitano, en un estat marginal i sense
una elaborada cerimonia ritual i publica. L'autora suggereix que la perdua de la
virginitat és entesa com a contaminant i és comparable amb altres esdeveniments com
el naixement i la mort, també contaminants, rituals de pas que s’haurien de produir
fora del campament. La perdua de la virginitat representa més aviat una transicio
perillosa i privada, no tant una demostracié de possessid masculina. La concepcio i el
part son una altra vegada, moments perillosos i privats. L'autora afirma que el
problema no es troba en el control de la linia de parentiu amb la finalitat de
transmetre un nom sind en la proteccié del grup etnic en el seu conjunt enfront la
societat majoritaria sovint a prop. Seguint a Rodriguez (2011: 246), en el casament de
les persones gitanes la puresa és entesa com la fidelitat al grup. | la virginitat és
percebuda com quelcom moral enlloc de fisic. Per tant, no respondre a aquesta
prescripcid pot suposar que la dona quedi assenyalada per la seva comunitat i perdi
prestigi. Per exemple, Clébert (1965: 152) afirma que una noia gitana que ha perdut la
virginitat sense estar casada, tot i que no s’hagi quedat embarassada, davant la
comunitat ha de portar el mocador caracteristic de les dones gitanes casades amb
I’Gnica diferencia que ella I’ha de dur lligat sota la barbeta mentre les dones casades el
porten lligat per darrera, a la nuca. | (1965: 157) senyala que tot i I'aparent anarquia
que el mon dels no gitanos pot pressuposar de la cultura gitana, com en moltes altres
glestions, les prohibicions que reglamenten la vida sexual sén exigents. Tal com molt
bé expressa Rodriguez (2011: 348) sobre la virginitat, recollint una cita de Molina
(1967: 44); Rodriguez Lépez-Ros (2007: 51) que reprodueixo aqui i que transmet
perfectament la importancia d’aquest ritual de pas, no Unicament per la dona jove sind
també per a tota la seva comunitat:
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Cuando las gitanas mayores han verificado la pureza de la novia. La comunidad se
reune alegre para levantarla hacia el cielo, comunicando asi a la comunidad no visible
—y con ella a la divinidad— que, una generacidon mas, ha podido mantener la identidad
grupal. Es un acto sagrado en el significado profundo de la expresidn, porque parece
ofrecerse a la divinidad el sacrificio de la primacia por el mantenimiento de la
identidad colectiva. Es sélo entonces cuando en Espafia suena la albored, tipo de
musica que utiliza la misma escala tonal baireh de la musica carnatica de la India.

En relacié a les normes i usos sobre la sexualitat vinculats a la reproduccid, Miller
(1975: 203) exposa que entre els Macwaya de California, un aspecte fonamental
relacionat amb les seves responsabilitats és mantenir la puresa ritual. Per exemple,
I'autora exposa que se |li demana a la parella matrimonial que garanteixi un
comportament respectuds i curds a I’hora d’apropar-se. Aixi, no se'ls permet tocar o
mostrar afecte ja sigui en public o a casa davant dels seus fills i filles. | en un passat
recent les prescripcions també prohibien que el matrimoni mengés junt, marcant les
diferencies de puresa, privilegi i autoritats dels homes vers les dones. Aquests
menjaven primers i eren atesos per les dones, les seves filles o les seves joves. De la
mateixa manera, Miller (1975: 204) planteja que la separacio ritual de les arees del
cos, superior-inferior, interior-exterior i masculi-femeni, té una funcié de control del
comportament sexual i els desitjos sexuals sén entesos com a potencialment
amenagadors. Aixi, els contactes sexuals impropis causen vergonya i poden suposar la
destruccio del grup. En el mateix sentit, Fonseca (2009: 56) en un dels seus relats fa
referéncia al perill de relacions sexuals il-licites dins el context familiar quan posa de
manifest la responsabilitat que se li exigeix a la jove esposa evitar un comportament
determinat, en aquest cas relacionat amb la gestualitat, davant del seu sogre:

Era impropio que una joven tuviese demasiada relacidon con su sastro, o suegro en
cuya casa tenia que vivir; hasta mirarle directamente a los ojos podia ser impropio [...]
y eso naturalmente, habria significado una vergilienza y un problema interminable sélo
para la chica, que seria por definicién sobre quien recaeria la culpa.

De la mateixa manera, les relacions entre una persona gitana i una no gitana soén
contraries a la norma, no sdén considerades unions sexuals adequades, i aixi estan
subjectes a sancions que seran diferents segons vagin dirigides a un home o a una
dona. Per exemple, un gitano es pot casar amb una dona no gitana i tenir
descendéncia. Passat un temps separats de la comunitat, la seva dona pot ser tractada
amb tolerancia. Una gitana té la responsabilitat de la puresa de la raza. i, per tant, pot
tenir conseqliencies determinants si s’aparella amb un no gitano. L’autora exposa, que
els Macwaya obliden el nom d’una filla que es casa amb una no gitano. Per tant, una
noia que es casa "fora" es diu que ha fugit i es considera arruinada per sempre.
Perdent els seus drets com a membre de la comunitat. Tot i aixi, el pares i mares
acostumen a no complir del tot la llei i aquestes filles son reincorporades amb el
temps, després de deixar els marits no gitanos i demostrar remordiments. Llavors, les
noies es casen a un preu més baix. D’aquesta manera, Miller (1975: 209) exposa que
alimentar-se o fer 'amor sén els comportaments més regulats per la Tradicio gitana i
estan subjectes a penes per la llei. Les precaucions i les prescripcions rituals serveixen
de recordatori constant de les regles de dissociacié. | en aquest sentit, el valor moral
de la dona gitana augmenta en proposicidé als esforcos realitzats per lluitar contra la
bruticia i la decadencia.
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D’altra banda, Mena (2008: 18-19) en relacié a la religié pentecostal exposa que la
regulacié del comportament sexual entre les persones gitanes pentecostals no prescriu
abstinencia sexual, pero relaciona la sexualitat i el plaer amb el pecat i el matrimoni
com un mecanisme que garanteix I'ordre, en tant que domina, vigila i dirigeix aquests
desitjos (entre ells I’'homosexualitat). Sobre la sexualitat, els pastors fan referéncia a
I'adulteri i fan de mediadors en alguns casos. | sén les esposes dels pastors les que
aconsellen i parlen sobre el sexe amb les dones gitanes. En els cultes es dona la
segregacid entre homes i dones i la subordinacié de la dona a I'autoritat masculina. La
dona és esposa i mare.

Sobre la sexualitat com a acte contaminant i en relacié a la posicié de la dona en el
mon gitano, Okely (1996: 71) planteja que la dona gitana ha de fer un Us adequat de la
seva sexualitat per evitar la contaminacié. Ha de vigilar de no mostrar determinades
parts del seu cos i evitar posar-les en contacte amb un home. Només es permeten les
relacions sexuals dins del matrimoni i en I'lambit privat. La dona té restriccions a I’hora
de vestir: no pot portar faldilles curtes, les bruses han de tapar el cos, estan prohibits
els sueters estrets i els pantalons curts; si s’utilitzen pantalons, les cuixes han d’estar
cobertes per un vestit; i ha de tenir cura amb els seus moviments (també en el cas de
les nenes més grans de sis anys). Per exemple, han d’evitar posar les cames separades i
mantenir-les flexionades quan s’ajupen. A més, Okely (1996: 72) exposa que la
impuresa prové del sexe il-licit. El fet que aquest sigui més contaminant per a la dona
és degut al potencial simbolic i biologic del seu cos: per a un home, la relacié sexual
implica una absorcié temporal de I'altra, mentre que per a la dona suposa una absorcié
permanent, per concepcid, de I'"altre" al cos interior. D’aquesta manera, les relacions
sexuals entre una dona gitana i un home no gitano sén especialment contaminants. Es
més amenagadora per al grup que si es practicada pels homes gitanos perque els
infants resultats d'una trobada sexual entre persones gitanes i gadje acostumen a
néixer en el grup gitano.

En el mateix sentit, Fonseca (2009: 21) exposa que la creenca gitana de mantenir-se
com un poble separat no esta basada en una prescripcid teologica. Aquesta visio del
mon existeix i esta codificada a través de lleis no escrites i supersticions que imposen
una purificacié simbolica. L’autora fa referéncia a la persecucié patida per les persones
gitanes com la rad per mantenir aquesta separacié (o aixecar un mur). Aixi, les
persones gitanes entenen que els qui han tingut relacions sexuals il-licites, “han ido
detrds de la valla”. El significat de la tanca o mur és la Llei gitana. L’autora (2009: 61)
exposa que les persones gitanes mantenen fortament les seves creences que honren
estricta i indiscutiblement. Son prescripcions i tabus molt entreteixits que protegeixen
de la contaminacié. Constitueix la romipén (gitaneitat) i per I'autora sén la clau
d’aquesta capacitat que tenen les persones gitanes d’arreu del mén per a suportar les
persecucions i els forts canvis drastics sense deixar de ser persones gitanes. Es per
aix0, que les relacions entre les persones gitanes i les no gitanes estan tan regulades i
restringides, com també ho estan les relacions entre els gitanos i les gitanes. | com
diuen Miller i Okely , sobretot sén les dones en les qui recau la carrega de mantenir
aquestes costums. D’aquesta manera, les parts del cos estan simbolicament
representades; com també la manera de rentar i el llenguatge que integren un ric valor
simbolic que va més enlla de treure la bruticia. | recorda que aquests codis existeixen
entre les persones gitanes d’arreu del mén i en tots els temps.
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Aixi, Okely exposa que les dones tenen capacitat per a contaminar als homes i aquesta
capacitat augmenta en determinats moments perd sempre esta present. Existeix un
control quotidia a través de rituals preventius o prescripcions per evitar la
contaminacié. D’aquesta manera els homes sén considerats purs per predestinacié
mentre que les dones han d’assolir la puresa a través d’'un comportament adequat
com a verges o mullers. Tenint en compte, el paper extern que tenen les dones gitanes
que les fa sempre vulnerables a la contaminacié sexual pels homes no gitanos. Per
aix0, se’ls ha d’ensenyar que la seva sexualitat i fertilitat son perilloses. | per tant, el
vestit, la conducta i el comportament de la dona sén sovint assumptes publics. Han de
controlar el seu sexe, la seva gestualitat i els seus desitjos. Si les dones contaminessin
Unicament a causa de la seva “bruticia corporal” només caldria utilitzar el davantal en
el moment de part i la menstruacié. Pero no és només aixi, la sexualitat de les dones
gitanes és potencialment contaminant per als homes gitanos i, per tant, la dona gitana
ha de protegir a totes les persones gitanes a través del control de la seva sexualitat. Cal
considerar també que per a les persones gitanes, la boca és un punt que pot ser
perillés perque és I'entrada a l'interior del cos. Per tant, ha de menjar aliments
ritualment purs. Les dones tenen una vulnerabilitat addicional perque la seva
anatomia sexual és semblant a la boca. A més, I'organ sexual de la dona és
regularment contaminant com a font de mateéria bruta, pero també és sempre
vulnerable perqué pot absorbir materia contaminant estrangera. L'autora recorda que
I'ambiglitat de l'orifici sexual de la dona, punt de sortida i entrada, es posa de
manifest en la separacié que es fa entre ella i el menjar. Per aixo, com a dona i cuinera,
els davantals protegeixen simbolicament el menjar del contacte amb la part inferior
del cos.

Sobre les representacions entorn a la fertilitat, Clébert (1965: 147) exposa que
tradicionalment per les persones gitanes I'esterilitat era la pitjor desgracia que podia
afectar a una dona. L'autor cita a Wlislocki qui exposa que les persones gitanes de
I’Europa Central creien que la causa era magica:

Una mujer sin hijos es despreciada y compadecida, y su situacion hacia su marido se
hace insostenible, porque, en la mentalidad de los gitanos, antes de su matrimonio, ha
tenido comercio carnal con un vampiro, lo que es causa de su esterilidad.

L'autor explica que els sortilegis de fecunditat eren nombrosos i variats i fa referéencia a
I’accid fertilizadora de la lluna en les dones i les plantes. També descriu el seglient
ritual de grups gitanos de Transilvania, recollit per Maxim Bing en La Grossesse et
I’Accouchement chez les Tziganes (1939):

La mujer estéril debe comer hierba cogida sobre la tumba de una madre muerta de
fiebre puerperal. También pueden ser cogidas hebras o telas de arafia y comerlas en
compafiia del marido. Al propio tiempo hay que invocar a las hadas buenas, las
Keshalyi [...] la futura madre tiene que beber agua en la que haya escupido su marido,
o en la que se haya tirado carbdn ardiendo. En otras circunstancias, el esposo coge un
huevo, hace un agujero en cada extremo y sopla su contenido en la boca de su mujer,
qgue lo come.

Clébert (1965: 147) relata que en tota Europa Central apareixen informacions sobre
fertilitat. Per exemple, la substancia extreta del fet d’escopir (i que s’associa al semen
en diferents llegendes indies), el foc o I'ou. També existeix la llegenda sobre el
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matrimoni dels arbres per saber si la parella tindra descendéencia. També anomena un
ritual de fecunditat molt antic que consisteix en passar aigua per un tamis. L’aigua de
la pluja és considerada germinativa perque prové del cel. El seu poder de fecundar és
intens. L'autor exposa que la pluja apareix en tots els rituals que descriu Wlislocki.
També fa referéncia a un talisma utilitzat per les persones gitanes del Danubi:

Es una tablilla de madera de tilo en forma de corazdn. Sobre una cara estan, grabadas
al fuego, nueve estrellas, la luna llena, la luna menguante y una serpiente. En un
agujero, perforado en la parte superior, se inserta una avellana envuelta en pelos de la
cola de un asno. Si al cabo de un tiempo la avellana cae por si sola, la portadora del
talismdan quedara encinta.

2. Déu, descendéncia, contracepcid i avortaments

L’edat a partir de la qual acostuma a donar-se I’enllag matrimonial en els rrom és una
variable rellevant quan parlem de fecunditat. Com ja he esmentat, les informacions
etnografiques obtingudes indiquen que I'edat de casament entre els rrom de Tandarei
i Murgeni acostuma a ser entre els tretze a quinze anys, encara que s’allarga fins als
disset anys amb I'arribada de la religié pentecostal. Aixi, no és estrany coneixer mares
primipares de disset anys 0 amb una mitjana de tres infants al voltant dels vint anys, i
dones de més de trenta anys de Tandarei amb una descendéncia entre cinc i deu
infants, xifra més elevada en dones de Murgeni de les mateixes generacions. | que
verbalitzessin el desig de tenir menys descendéncia, a diferéncia d’altres dones rrom
de generacions anteriors. De fet, un gran nombre d’elles ha experimentat I'Us de
metodes contraceptius (especialment, el DIU).

Un exemple paradigmatic és el de la Mirela originaria del poble de Tandarei, vivint al
barri de Sant Roc (Badalona, Barcelona), que es va casar i va tenir la seva primera filla
als quinze anys d’edat. Al 2011, amb vint-i-sis anys era mare de cinc nenes i dos nens.
Al 2017, ja a Anglaterra, va tenir tres fills més, sent el darrer embaras una bessonada. |
amb trenta tres anys tenia deu descendents. Ella mateixa expressava que sentia
vergonya cada vegada que tornava a estar embarassada. En aquest sentit, entre els
rrom de Tandarei, vaig recollir reiterades bromes o critiques cap a matrimonis que
tenien deu infants o més. “Estar boig” o “ser antic” eren les frases associades que
reforcava la meva idea que la pauta reproductiva preferent estava canviant dins la
comunitat, en relacié al nimero de fills i filles, sense renunciar a l'ideal rrom de
construir una familia gran. En aquest canvi generacional les causes que intervenien
podien ser les noves experieéncies i possibilitats derivades del procés migratori.
Possiblement relacionades amb un estil de vida entés com a més “modern” respecte
d’altres generacions. | un estatus més alt relacionat amb la millora economica de les
families que permetia més atencid a les cures personals i un Us més habitual de la
contracepcio ja que, en context migratori, es gaudeix d’un millor accés i gratuitat dels

! 'objectiu d’aquestes dades és transmetre la tendéncia observada en relacié a 'edat dels
casaments i el nimero de descendéncia, obtinguda a través d’un extens treball de camp. Tot i
aixi, no pretén extreure conclusions categoriques en tant que no es basen en un estudi
estadistic prou significatiu.
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serveis de planificacio familiar en comparacié amb Romania on I'atencié comportava
necessariament un cost. De la mateixa manera, les joves rrom comptaven amb més
experiéncia en I'Gs dels serveis de salut afectiva, sexual i reproductiva, a diferéncia de
les dones més grans. | aquest coneixement sovint anava acompanyat de vivencies
favorables d’atencid i cura respecte la propia salut, mentre que per a les dones més
grans aquestes experiéncies no haurien esdevingut tan favorables per I'época viscuda®.

Tot i aixi, queda clar que existeix la preferéncia cultural per una descendéncia minima
masculina per garantir la continuitat i el creixement del grup de parents, de la raza,
perque els fills, al casar-se, aporten nous membres (dona i descendéncia) que
garantiran i contribuiran a la cura d’altres membres de la familia; en tant que les filles
en edat de casar-se marxen a viure amb els parents del marit i passen a formar part
d’un altre grup (raza.). Tanmateix, quan 'estructura de parentiu preferent esta resolta,
les raons associades a creences i les seves practiques, no esdevenen un element
bloquejador en I'Us de la contracepcié.

Encara que, com en tot, és important destacar la heterogeneitat interna de qualsevol
grup, la variabilitat i els processos de canvi que es donen segons el context i el
moment. En definitiva, com les creences religioses i les seves prescripcions influeixen
en les pautes reproductives de la comunitat donant tot un ventall de situacions
diferents. Aixi, per exemple, durant I'experiéncia de camp vaig poder coneixer dones
qgue es mostraven conservadores en el seu discurs sobre la contracepcid. Algunes
d’elles havien crescut en families on el pes de la tradicié dels valors culturals rrom o la
creenga en la religid pentecostal eren especialment fortes. Altres, eren joves amb
poques experiencies de part encara. També vaig observar dones de més edat amb un
discurs més tancat, tot i el procés migratori viscut, que no significava necessariament
gue acceptessin la contracepcid de les dones joves de la seva familia. També, moltes
altres dones acabaven decidint a favor d’algun metode contraceptiu segons la seva
situacié. Per tant, vaig comprovar que no sempre la creenga és un element
determinant, encara que condiciona o fa més complexa certes decisions davant la
familia i la comunitat. Per exemple, vaig coneixer dones, generalment joves, que tot i
definir-se com a cristianes volien fer Us de la contracepcio per evitar un nou embaras.
A vegades aquesta decisié portava tensions dins del matrimoni, pero també I’activacio
de certes estrategies, generalment entre les dones, en tant que eren elles les que feien
la demanda perd no uUnicament. D’aquesta manera, algunes dones considerant-se
creients decidien distanciar-se de la practica religiosa durant un temps per no trencar
la prescripci6 que marcava la religio sobre la prohibici6 de I'Us de mesures
contraceptives biomediques i per evitar possibles castigs per contravenir la prescripcid.
D’altres vegades, les opcions personals dels rrom eren motivades per la por de
possibles conseqliencies que Déu podia enviar a la familia per haver trencat les
prescripcions religioses, a |'optar per métodes naturals (com deixar caure el semen a
terra, per exemple) amb la finalitat d’evitar un possible embaras. Generalment eren

2 Es probable que part de la desconfianca que a vegades vaig observar vers els serveis sanitaris
en relacié a l'anticoncepcié tingués a veure amb situacions relacionades amb possibles
negligencies i actuacions discriminatories que encara actualment es poden donar per part
d’alguns professionals; fins a practiques que, com en altres paisos, van arribar fins i tot a la
coaccid o I'esterilitzacié no consentida de dones rrom (EUMC, 2003: 52-53).
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els homes els portaveus d’aquestes darreres opcions, en tant que no eren ells els qui
havien de tirar endavant els embarassos ni la responsabilitat de la carrega de feina
fisica i emocional que comporta la crianga dels infants. | aixi, sovint ho expressaven les
dones que decidien fer Us dels métodes anticonceptius. Eren els homes qui defensaven
un discurs religiés que posava obstacles a les decisions de les dones de fer Us de la
contracepcio i, en ocasions, com si d’'una estrategia es tractés, es mostraven distants,
poc implicats, com si no fossin coneixedors de les mesures contraceptives quan les
dones hi havien optat. Per tant eren sobretot els homes els responsables de fer
respectar el compliment de les prescripcions religioses i els que exercien de manera
explicita I'autoritat que era legitimada per tota la comunitat.

Tanmateix, tot i que era responsabilitat dels homes rrom prendre les decisions sobre la
planificacié familiar®, sovint no estaven presents en la consulta médica perqué
entenien que aquestes qliestions erem “cosas de mujeres”. | eren elles les que,
d’alguna manera i amb més o menys pressié o conflicte, prenien les propies decisions
respecte la seva salut sexual i reproductiva, amb la informacié de la qual disposaven
(que generalment era poca) i, decidint, més endavant, com havien de gestionar les
possibles conseqliencies amb el marit o la familia. En relacid a aix0, les informacions
etnografiques indicaven que les dones rrom de les comunitats estudiades no
acostumaven a fer Us dels serveis ginecologics per a revisions periodiques preventives,
perd si que expressaven necessitats quan apareixia |'oportunitat. Aixi, durant
I’embaras feien demanda d’una ecografia per coneixer el sexe del seu bebe i sovint no
tornaven a la consulta. Encara que aquestes demandes d’atencié sanitaria eren
puntuals o intermitents, i no possibilitaven proporcionar els millors resultats de salut,
responien a pautes ajustades a la seva realitat i necessitats. | quan es donaven
esdevenien espais privilegiats en consulta.

Per tant, tot i aquestes circumstancies que dificulten fer efectiva la decisié d’us d’un
contraceptiu dins del matrimoni, en general, eren les dones les qui decidien. Com les
dades del treball de camp indicaven I'Gs de la contracepcié entre les dones rrom
acabava sent una opcio, i el DIU el métode més utilitzat. Perque els hi resultava més
economic, permetia no haver de donar explicacions als seus marits ja que només elles
eren coneixedores de que el portaven, i era el més practic al no requerir esforg i
tampoc |"activacio d’una pauta regular. En contrast, la contracepcio oral era percebuda
com a un metode que requeria una constancia dificil de garantir amb la feina de la casa
i la cura dels infants i d’altres familiars. A més, acabava sent més visible i amb un cost
més elevat. Fins i tot, algunes dones optaven per demanar el DIU després del part i
abans de ser donades d’alta hospitalaria per tal d’evitar un nou embaras aviat o haver
de consultar-ho amb el seu marit. Tot i aixi, nombrosos relats relacionaven
contracepcido amb efectes secundaris desfavorables. Algunes dones optaven per les
injeccions contraceptives quan el DIU causava problemes o no els agradava. | algunes
dones joves mostraven resistencies al DIU perque deien que tindrien molésties o
sagnarien, o bé rebutjaven fer Us de la injeccié contraceptiva perqué entenien que
s’aprimarien.

®Veure per exemple, Women.s Rights, in Roma Rights No. 1, 2000, supra, note 45; Etudes
Tsiganes: Femmes Tsiganes, Paris, Vol 10, Second semester, 1997, ROMEUROPE Project Final
Report, 1999-2000, supra, note 19, at 19, citat en EUMC (2003: 56).

IA



El métode escollit no era el preservatiu (anomenat balon), mantenint el risc de
contraure possibles malalties de transmissié sexual (MTS). Es a dir, coincidint amb el
que planteja l'informe de 1'European Monitoring Centre on Racism and Xenophobia
(2003: 56), les dones rrom evitaven plantejar als seus marits I'Us de preservatius
perque, entre altres raons, es podia interpretar com una acusacié d’infidelitat o una
expressié de no voler tenir infants. De la mateixa manera, que negar-se a tenir
relacions sexuals amb el marit podia ser interpretat com un senyal que la dona estava
amb un altre home. Per tant, I'Us de preservatiu era un metode que podia crear
sospites d’infidelitat o desconfianga. A més, afegien que el balon era un instrument
lleig i ridicul que provocava vergonya als homes i el riure a les dones, en tant que
objecte allunyat d’una representacié positiva de la virilitat; a més de contradir els
preceptes religiosos de seguir la voluntat de Déu. Tot i aixi, aquests preceptes
comportaven situacions contradictories. Aquest és I'exemple d’'un home rrom de
trenta sis anys, de Tandarei, assegut a una placa del barri de Sant Roc, que es sincerava
dient “No tendria mas hijos porqué es complicado tener dinero para criarlos pero no
puedo cortarlos”. O el cas d’'un home rrom de vint anys provinent de Murgeni que si
havia optat per I'Gs del preservatiu: “Si no quieres tener hijos utilizas el preservativo o
vas al médico. Yo prefiero utilizar preservativo (baldn) por si te viene la idea de tener
hijos”. Aquestes situacions mostren la importancia en considerar, més enlla dels
preceptes culturals, com sén d’importants les decisions individuals i els discursos que
es construeixen fruit de preocupacions o decisions que s’han de prendre. En aquest
sentit, sbn nombrosos els relats d’homes i dones rrom que mostren una gran
sensibilitat per aquests aspectes relacionats amb la sexualitat, la fecunditat i la salut.

A banda, de la contracepcid, cal referir-se als avortaments (ciudales —terme per
designar I'avortament provocat— i hasardemles —el que s’ha produit de forma
“natural”-). Tal com argumenta Rodriguez (2011: 195-196), per a les persones gitanes
la vida és un dels elements centrals. Aquesta és la rad que explicaria la seva elevada
natalitat. Tot i aixi, aquest autor no fa més que reafirmar I'ideal cultural gitano sobre la
conservacié de la vida. Per altra banda, Clébert (1965: 148) afirma que les dones
gitanes tenen un nombre molt petit d’avortaments i que aix0 respon a la seva
necessitat vital de procrear. Que s’accepta I'embaras d’una jove no casada perquée dins
la cosmovisié gitana és valora més I’estima cap els infants que la falta comesa. Que les
dones gitanes casades no utilitzen meétodes contraceptius perdo coneixen pocions i
rituals abortius i recorren a les dones coneixedores de les herbes. Aquestes dones
gitanes que l'autor anomena “comadronas” fan Us de sistemes magics com els
amulets, els sortilegis, les férmules i els gestos. Com també de farmacopea com els
remeis d’herbes. | 'autor utilitza I'expressid “matar el huevo” per referir-se a la
practica abortiva.

Es fa dificil trobar referéncies tedriques i etnografiques que tractin I'lavortament amb
profunditat. Tot i aixi, amb la col-laboracié de les dones rrom, he obtingut informacié
significativa sobre el tema per comprendre els elements que entren en joc: la
conceptualitzacio del cos, la implicacié de la xarxa de parents en la decisio d’avortar i
en el suport a la dona embarassada, el context i el moment historic vinculat a la
possibilitat d’avortar, les malalties com a causa d’avortament, les pors al part i la
voluntat de Déu. Hauria volgut aprofundir més al voltant de les atribucions causals o
implicacions vinculades amb els avortaments naturals, com també la comunicacié que
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s’estableix amb la familia i sobre la representacio de la mort del fetus durant el procés
de gestacié. Pero, tot i la dificultat, per accedir a aquests tipus d’informacions, en
tractar-se d’un tema que acostuma a ser tabu o esta silenciat, aqui només presento
algunes situacions etnografiques pertinents. Tot i aixi, son molts els interrogants
encara pendents per coneixer en profunditat com s’entén i es tracta aquest tema des
de la perspectiva rrom.

En aquest cas, els rrom fan servir la paraula ciudales, que significa “lo tiro”, quan fan
referéncia a la interrupcié voluntaria de I'embaras. O ciudavle quan diuen “quiero
perder el nifio”. Existeixen practiques que no sén biomediques utilitzades per provocar
I’avortament, relacionades en posar calor i fred sobre la panxa i darrera I'esquena o
fregar amb sabd fort la panxa fins a baix. D’altra banda, quan al-ludeixen a un
avortament natural utilitzen el terme hasardemles, que significa “he perdido al nifio”.
Les possibles causes estan associades, per exemple, a la ingesta o no de determinats
aliments, el contacte amb I'aigua freda o haver carregat massa pes.

En relacid a la interrupcio voluntaria de I'embaras sén molts els factors que intervenen
en la decisio. Els més importants son el religids, les dificultats economiques, la
immediatesa i la mobilitat. En context migratori, les informacions obtingudes de les
dones rrom sobre els serveis d’atencid sanitaria utilitzats per a la interrupcié voluntaria
de 'embaras posen de manifest, I'assisténcia a cliniques privades i associacions”® que
ofereixen, entre altres serveis, atencid en relacié a les demandes d’atencié afectiva,
sexual i reproductiva. Pel que fa el context de Romania, dones joves de la comunitat de
Murgeni explicaven que si volien avortar havien d’anar a I'hospital de Barlad i pagar
una quantitat determinada de diners. En aquest sentit, és important també considerar
el factor de suport que reben o el grau de pressio de la parella, del grup de parents o
de la comunitat, alhora de valorar la possibilitat de realitzar-se un avortament. Tal com
es mostra en el seglient relat significatiu del 2 de gener del 2014, on una dona rrom de
vint-i-cinc anys, de la comunitat de Murgeni, explica la seva decisié d’avortar:

Explica les baralles amb el seu marit, que van comencar quan la seva filla tenia vuit
mesos. Es van separar i reconciliar varies vegades. | es va quedar una altra vegada
embarassada. Estava decidida a no tornar més amb aquesta parella i va marxar a casa
dels seus pares quan estava embarassada d’'un mes i mig. Volia avortar pero la seva
familia no estava d’acord i no |i deixaven diners per fer-ho. Llavors va marxar a
treballar a la verema (recollida raim) i no va dir a ningd que estava embarassada
perque no li haurien donat la feina. Va treballar un mes i va guanyar 150 euros. Va
marxar a fer-se I'avortament pero estava quasi de tres mesos. No li van deixar perque
era molt tard. Diu que a Romania es pot avortar fins els dos mesos i mig. Als tres
mesos ja no pots perque el nen ja esta format. Diu que va demanar ajuda a la seva
mare pero ella no volia ajudar-la perqué era pentecostal. La seva mare li deia que no
passava res que ella el cuidaria que només tenia que fer-lo néixer i alletar-lo durant un
any. Explica que ella no estava d’acord perqué aquest nen li recordaria tota la vida al
seu segon marit. A més, diu que ella no podia fer el que la seva mare li proposava
perque ja li estava cuidant una filla i era massa. Llavors va visitar a una altra doctora
que li va practicar. La metgessa li va realitzar I'avortament i es va trobar malament. Els

* Per exemple, a [I'Organitzacié Salut i Familia: [En linia] Accessible en: [<

http://www.saludyfamilia.org/ ] [Consulta: juny 2018]
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seus pares es van enfadar molt. Diu que el seu pare enviava a les germanes per saber
com estava perque ell no s’atrevia a entrar. Explica que li feia molt mal la panxa: “me
dolia tanto, las piernas y todo a bajo, no sentia nada asi una semana y pico, en la cama
cada dia sin poder comer, muy mal muy mal...”. Llavors, el seu pare va anar a barallar-
se amb la doctora. Finalment, la doctora va veure que l'avortament s’havia fet
malament. La va tractar molt bé “como una reina, me ha hecho ecografias, ha sacado
los restos del niflo, me ha dejado el mejor medicamento a la mitad de precio...”. Quan
va tornar a casa es va prendre la medicacid i es trobava millor. Diu que els seus pares
la van cuidar i van entendre que ella havia fet el millor. Ara no vol tenir més fills fins
dintre d’uns anys. Ara vol gaudir i treballar.

També, per altra banda, sén moltes les informacions etnografiques que posen de
manifest la importancia de la xarxa de parents com a suport per tirar endavant amb
I’embaras. ll-lustrat de forma precisa amb el cas d’'una dona de trenta sis anys no
gitana de Galati i casada amb un rrom de la poblacié de Murgeni, el 10 de desembre
del 2013:

Diu que tenia dolors perque tenia problemes amb I'embaras [...] una nit es va
despertar amb molta sang i va comencar a cridar: jya he perdido al nifio! jya he
perdido el nifio! Creu que estava de cinc mesos. El seu segon marit es va pensar que
s’havia orinat pero després va veure que era molta sang. Explica que va ser una sort
que ell estigués. Va anar a I’hospital on s’hi va estar un dia i una nit. El seu marit la va
cuidar molt i li portava la medicacid. El metge li va prescriure repos absolut. Per ella
era molt dificil estar al llit 24 hores. Necessitava aixecar-se i sortir. Llavors quan
s’aixecava del llit el seu marit la perseguia repetint-li: ¢Porque te levantas? iSi
necesitas algo dimelo a mi!

Pel que fa a I'avortament espontani, sén molt els casos recollits. | s’expressen com
situacions de vergonya, perplexitat i desconeixement. Aquesta experiéncia
d’avortaments espontanis és donada per I'’elevat nimero d’embarassos en dones molt
joves, el poc control dels mateixos i unes condicions de vida en molts casos dificils. Aixi
ho relatava un dona rrom de vint anys provinent de Tandarei, el 17 de juliol del 2007:

Quan tenia divuit anys va tenir un embaras pero esta segura que va patir un
avortament i el descriu. Diu que va notar una punxada i com si se li caigués alguna
cosa. Es va posar la ma a baix (vulva) i va veure que tacava. Va arribar a casa forga
apurada i va anar al WC. Llavors va posar-se la ma a baix i va tocar-se amb una mena
de cosa blanca que ella esclafava amb dos punts negres que segons ella eren els ulls.
Exclama que va tirar-lo pel WC (amb expressidé de no haver sabut qué més fer). Diu que
ara si que ha pogut tenir el seu fill, és el primer i li van fer una cesaria.

Aixi mateix, en les informacions de camp apareixen moltes referencies relacionades
amb la intervencié de Déu en la creacié del futur bebé perd també en la pérdua
d’aquest; sobre prescripcions o prohibicions alimentaries; o bé la mala formacio del
cos. Pel que fa la primera sobre la intervencio de Déu, el 2 de febrer del 2014, una
dona rrom de vint-i-cinc anys de la comunitat de Murgeni, enunciava: “Dios interviene
dando salud al nifio y ayudandolo a nacer. [...] Y ayudandote a ti a llevar el embarazo
hasta el final”. | quan s’ha produit un avortament espontani exposa que les persones
gitanes pensen que: “Dios ha querido que asi sea”. Pel que fa la segona sobre les
prescripcions d’aliments, una noia rrom de vint anys de Tandarei explica que la seva
amiga va passar tota la nit amb dolors i va acabar avortant perque ella no va arribar a
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temps de cuinar-li “pimienta roja con sarmale” (aliment BdXt que porta bona sort). Pel
qgue fa la tercera, sobre qgliestions fisioldogiques, una dona rrom de vint anys, de
Tandarei, considerava les caracteristiques del seu uter la causa dels seus avortaments.
Deia que tenia “la caja de nifios muy fina” perque sempre durant els seus embarassos
havia estat apunt de patir un avortament i sagnava molt.

3. Sobre procreacio

Com més endavant descriuré, les persones rrom de la comunitat de Tandarei i Murgeni
fan referencia al tabu sobre I’embaras, expressaven sentiment de vergonya i
comunicaven el nou estat seguint els codis culturals establerts, mostrant aixi, el
respecte pertinent als seus parents. Pero, primer veiem el que afirmen els autors.

Sobre la concepcid, Okely (1996: 75) posa de manifest que aquest és un tema perillés i
ha de respondre als requeriments de la cultura gitana. No ha de produir-se “fora de
lloc” fent referéncia a que el pare ha de ser gitano. També, tal com exposa Fonseca
(2009: 54-55), les persones gitanes tenen el primer fill o filla molt aviat. Per a la cultura
gitana, tenir descendencia en edats molt joves és un fet esperat i desitjat i esdevé dins
d’un context de grup gran, on els membres estan preparats per desenvolupar funcions
de suport. Aixi, com he observat en el propi treball de camp, 'autora veu reflectida en
I'estructura de parentiu aquesta maternitat “adolescent” que converteix a les dones
adultes en avies joves: “[...] la hermana de Jeta, se convirtid en abuela a los 30 afos”.
Tanmateix, com he obtingut dels relats etnografics dels rrom romanesos, Okely (1996:
74) fa referencia al sentiment de vergonya que apareix durant 'embaras. La dona ha
d’amagar I'embaras, amb el tipus de roba que porta perque aquest estat és la prova
gue la dona ha tingut relacions sexuals.

Tal com detalla Clébert (1965: 149), la dona gitana que es queda embarassada ho
comunica al seu marit i també a totes les dones de la tribu. A partir d’aguest moment
és considerada de diferent manera i té dret a totes les atencions. Les dones
embarassades se’ls hi deixa veure imatges (iconi) no sagrades, de deus i deesses,
princeps o princeses, escollits per la seva bellesa o perfeccid fisica. L'autor cita a De
Ville qui diu que aquestes imatges pertanyen al cap de la tribu i, per tant, a la
comunitat, i només es deixen contemplar a les futures mares. Aixi mateix, exposa que
la dona gitana mostra indiferencia vers el cansament fisic i treballa fins el moment del
part. Sobre les prescripcions alimentaries durant I'embaras, I'autor cita a Bing qui
explica que els dimonis Tgulo i Tgaridyi provoquen dolors a les dones durant el part.
Aqguest darrer és nascut d’un cranc, d’aqui la prohibicié de menjar crustacis i protegir-
se portant una bosseta plena de crancs i altres animals de la mateixa familia. Clébert
(1965: 147) recull una dita gitana que diu que si la dona embarassada veu passar una
nit oques o anecs salvatges, donara a llum al dia seglient.

Sobre el part, Clébert (1965: 149) relata que és costum de les persones gitanes de
Romania i Transilvania celebrar la festa de Georges-Vert (Jordi Verd), el dilluns de
Pasqua o per Sant Jordi, el 23 d’abril. Exposa que el dia abans, les dones embarassades
posen un dels seus vestits sota un arbre (salze) escollit per I'ocasid. Al dia seglent, si
troben una fulla caiguda de I'arbre sobre el vestit, saben que el seu part sera felig.
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Abans de finalitzar el part cal deslligar tots els llagos dels vestits que I"autor descriu
com un acte de magia simpatica que té la finalitat d’evitar que el cordé umbilical
s’enredi. Segons I'autor (1965: 150) el part normal ha de fer-se entre persones gitanes
a través d’un ritual precis. Les persones que poden assistir al part sén la mare de la
dona que esta parint i la matrona que ajuda en el procés. Aquesta només intervé si
I'operacio es presenta delicada. Té la funcio de deslligar el cordd i preparar les pocions
magiques contra els dimonis. L'autor destaca també que les persones gitanes
d’Hongria encenen un foc davant la tenda per allunyar als dimonis.

En el ritual de part apareix, altra vegada, el simbolisme de I'ou. Per exemple, quan el
naixement va massa lent, la phuri dai (dona vella, bruixa) deixa caure un ou entre les
cames de la dona que esta parint mentre diu:

Anro, anro hin olkes [El huevo, el pequefio huevo es redondo]
Te e pera hin obles [Todo es redondo]

Ara cavo sastovestes [Nifiito, que aparezcas con buena salud]
Devla, devla, tut akharei... [Dios, Dios te llama...]

Clébert (1965: 150) relata que entre els Yénische d’Alemanya, Haessler (1955) diu:
“cuando una mujer no puede dar a luz, se le da de beber agua en la que se han hecho
cocer tres huevos que luego come su marido”. | I'autor, cita a Bing que descriu:

Cuando una mujer muere de parto, se la entierra poniéndole un huevo debajo de cada
brazo para impedir que los vampiros se alimenten con su leche. Cuando el huevo se
haya podrido, la leche se habra agotado.

Aixi mateix, el ritual del part va acompanyats de tabus. La dona gitana no pot donar a
llum en el seu propi domicili (tenda o carro). Ha d’allunyar-se del campament o donar
a llum sota el carro. L'autor exposa que en certes tribus d’Anglaterra munten una
tenda especial. En d’altres comunitats ha de donar a llum a la vora del riu. Perque és ja
considerada impura. Per tant, els homes i el seu marit no han d’apropar-se. L’autor,
cita a Jules Bloch qui exposa sobre el part:

Es el principio de una especie de cuarentena, que puede durar de tres a cuatro
semanas en Inglaterra, y hasta seis semanas en Alemania.

La joven madre no puede tocar ni la bateria de cocina ni los alimentos. En principio, el
periodo de impureza termina cuando se celebra el bautizo gitano del nifio. Y el padre
tiene que esperar este momento para verlo y besarlo. La impureza ritual de la
parturienta es conocida entre las castas primitivas de la India, entre los cuales no sdlo
la mujer es inabordable durante cierto tiempo, tanto mas largo cuanto mas se aleja
uno hacia el norte del continente (ver Hutton), sino que también debe dar luz en una
choza separada, o por lo menos en una habitacion retirada de la casa. Una vez pasado
este periodo de impureza, la mujer se lava en un rio, y todos los objetos que ha
utilizado durante el parto, en principio, se tiran o se destruyen.

Entre els gitanos Kalderas (Clébert, 1965: 150) és la phuri dai a qui li correspon el dret
d’anunciar el naixement: “provista de un plato con agua, rocia todas las tiendas, una
tras otra”.
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En aquesta linia, Yoors (2009: 111) recull la historia de la Vadoma i el seu marit Yokka.
Fa referencia al periode d’impuresa i la necessitat de representar una separacid
temporal per evitar la contaminacié al grup. També apareix les funcions de suport de
les dones gitanes de la comunitat, el retrobament amb el grup i la celebracié de
presentacid i benvinguda al nounat. Aixi, escriu sobre una jove gitana que estava
propera al moment de part. Per aquesta rad es va separar del grup principal.
Comengava el periode marime o impur. L'autor relata que durant aquest procés va
seguir la caravana pero lluny, fora de la vista del grup. Només les dones mantenien un
contacte amb la parella. Ajudaven a Vadoma en les seves tasques quotidianes,
cuinaven per ella i pel seu marit i per atendre-la quan donés a llum. En el campament
no es pronunciava res sobre aquest tema. Quan la jove muller va haver parit, YokKa es
va reunir amb la resta de la kumpania, va servir begudes com a obsequi de O Rom O
Nevo (“L'Home Nou”), el seu fill. Era la primera vegada que s’anomenava al bebe i van
beure a la seva salut. Tothom ho va celebrar donant la benvinguda al nou membre. |
van beure al voltant del foc durant tota la nit, brindant amb el desig de coneixer millor
al nou membre de la familia “nuestro pariente”.

Sobre aquest periode, Okely (1996: 74) fa referéncia a Thomson qui considera que la
dona gitana és la major font potencial de perill per als homes durant i després del part.
Com altres autors, explica que la dona havia de retirar-se en un espai especial durant
el part i un temps després del naixement. Tenia la seva propia vaixella i no estava
autoritzada a preparar els aliments pels homes durant algunes setmanes. Un cop
aquest periode finalitzava es cremava l'espai, la roba del llit i els estris utilitzats. El
nounat també es considerava mochadi (impur) durant temps. Havia de ser rentat en
un recipient especial, i també la seva roba. L’autora afirma que durant el seu treball de
camp, als anys setanta, la dona i el nadd encara es consideren temporalment mochadi,
i son les altres dones o joves les qui cuinen. La dona no podia parlar sobre la seva
experiéncia a cap home. | aquests no havien d'ajudar les dones durant el part.

D’altra banda, per a les persones gitanes la preferéncia per parir a |’hospital
s’interpretava com una conversié a la medicina dels no gitanos. Aixi, Okely explica que
durant el treball de camp va coneixer dones que, per exemple, eren reticents a assistir
a les cliniques o rebutjaven la prescripcié medica de complements alimentaris com el
ferro receptats per evitar I'lanemia, i quan les utilitzaven era amb el desig d'assegurar
un llit d'hospital. L'autora cita a Smart i Crofton (1875) qui exposen que la paraula
romani per referir-se al metge és drabengro que és la que s’utilitza per referir-se a un
"venedor". També s’evita I'alimentacio hospitalaria perque ha estat cuinada per gadje i
en un lloc contaminat. | la dona acostuma a no seguir les indicacions mediques, com
per exemple, marxar de I’hospital sense la valoracio del professional de la salut:

The nurses at the hospital said, “_We sick of the Gypsies. They never come to the
appointments at the clinics”. “_Mary wouldn’t eat the food. She wouldn’t let them
wash her. She cried a lot”.

Okely exposa que molts gitanos es queixaven de la poca atencié medica i d’'un
tractament “aspre” durant el part. Aixi, I'hospitalitzacid no era viscuda com un servei
de seguretat per a les dones sind un lloc on havien de lluitar amb el fet contaminant,
en tant que les persones no gitanes eren les encarregades de supervisar el procés i
tenien objectes contaminats.
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L’autora exposa que la menstruacid i el part sén periodes on la capacitat de la dona
per contaminar s’intensifica temporalment perqué sén els moments en els quals
surten els desfets corporals. Si considerem la diferéncia que fan les persones gitanes
entre els cos interior i exterior, I"orifici sexual femeni és el punt de sortida natural on la
materia rebutjada del cos intern és considerada especialment contaminant. L'autora
manifesta que per algunes families la menstruacié no es considera especialment
contaminant perd el moment del part si. D’aquesta manera, el nounat és representat
com una matéria ambigua perqué ha estat recobert per la sang i altres substancies del
cos considerades contaminants. L’interior sortit a fora seguira sent contaminant un
temps. | fins que no s’hagi donat alguna socialitzacié, el nounat no és encara una
persona gitana.

Hi ha una cita recollida per Clébert (1965: 137), on apareixen diferents elements
rellevants dins la cultura gitana, relacionats amb el naixement d’un nadé: el nimero
tres, les fades masculines que només pot veure el nounat i la capacitat que tenen de
decidir I'avenir i de llengar maleficis.

[...] son tres hadas de sexo masculino, que al tercer dia del nacimiento de un nifio
bajan hacia él y deciden su porvenir. Salvo el bebé, nadie ha podido verles nunca. Y
tienen que ser tres, para oir sus voces: el nifio, la madre y la bruja (la drabarni).
Tampoco nadie puede deshacer los maleficios que echan.

D’altra banda, sén poques les situacions de camp aparegudes o verbalitzades
relacionades amb la mort de la descendéncia®. Quan s’ha expressat una situacié
semblant, ha estat la mort d’un infant de pocs anys, i la mare ha fet referencia a
aquest fill perdut com un angel que esta en el cel amb Déu i la prescripcié dels silenci.
En el seu treball, Clébert (1965) relaciona la mort d’un infant amb la figura del mulo, de
la manera seglient:

El mulo es una figura vampirica. El nifio que muere al nacer se convierte en mulo, crece
hasta su octavo afio, y entonces es cuando vuelve al pais de los muertos en su cuerpo
no hay huesos, y sus manos carecen del dedo medio, que debe dejar en su tumba. Una
vez al afio, en su aniversario, sus companeros lo cuecen, a fin de que recobre fuerza. La
noche de Afio Nuevo, los mule raptan a mujeres, a las que hacen cocer en grandes
calderas para que pierdan los huesos y se conviertan en mujeres-mulo sin huesos.

3.1. ’atencié a ’'embaras i el part en I’ambit sanitari

[Diari de camp, agost 2007, PASSIR] El fill petit de dos anys segueix dormint en el
cotxet durant tota la consulta. La llevadora pesa i mesura a la mare. La fa estirar i li
deixa al descobert |la panxa per escoltar el cor del bebeé. La filla de 4 anys esta una mica
com en alerta. De sobte se sent el batec del bebé. La filla fa cara de sorpresa, manté
els ulls oberts i la mirada fixa cap a la mare [...]. La mare, mira a la seva filla i li riu. La
llevadora diu que tot esta bé i que esta d’uns vuit mesos [...].”

5 ., . . .,

La representacio de la cultura gitana sobre la mort dels infants durant la gestacid, en el part,
dies després o en la infancia és un coneixement rellevant per aprofundir en una possible
recerca.
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Resultat de 'acompanyament etnografic facilitat per les dones rrom gestants de les
comunitats subjectes d’aquesta recerca, descriuré els factors i les dificultats que
intervenen en la realitzaciéo del seguiment del control de I'embaras tal com esta
establert en I’ambit sanitari®. Especialment, durant el treball de camp realitzat entre el
2005 i el 2009, vaig tenir 'oportunitat d’observar les causes que podien intervenir i
explicar perque les dones rrom, sovint trobaven obstacles o mostraven resistencies
alhora d’iniciar o mantenir el seguiment medic de I'embaras. Moltes d’aquestes
possibles raons també es traslladaven a d’altres questions relacionades amb la salut
ginecologica en general, al seguiment sanitari en periode de postpart i les primeres
visites pediatriques en relacid a la cura del nounat.

Durant els acompanyaments a dones embarassades als diferents centres de salut, una
de les principals dificultats detectades va ser I'accés als serveis sanitaris. El principal
obstacle presenciat va ser la tramitacié de la Targeta Sanitaria, la TSI (provisional, en
cas de no estar empadronades). Tot i tenir-hi dret, moltes vegades, per a les dones
rrom, no era facil o no aconseguien disposar de la TSI provisional tal com la llei establia
i estableix®, per a menors d’edat i dones en estat d’embaras. Contrariament al que
prescrivia la llei, la tramitacié de la TSI estava condicionada a l'obtencié de
I’empadronament i, per tant, per a les persones rrom que no disposaven d’aquest
document suposava, en realitat, la no tramitacié de la TSI necessaria per accedir al
servei sanitari tot i tenir-hi tot el dret Aquest fet suposava que fos habitual que la dona
embarassada o la familia no tornessin a fer demanda d’atencié medica al centre
d’atencié primaria (CAP) corresponent. D’aquesta manera, deixava de ser efectiu el
dret basic d’accés i atencid sanitaria deixant-se d’iniciar I'atencié ambulatoria
necessaria amb les consequiencies que podia comportar. | 'augment de situacions de
salut no previngudes abans i resoltes en el servei d’urgencies. Aixi, aquest tramit
esdevenia el principal impediment per arribar als serveis especialitzats de salut sexual i
reproductiva per als seguiments medics de les embarassades, en algun territori com en
el cas de Sant Roc. | suposava que les dones rrom haguessin de fer demanda

® Aquest control de seguiment de I'embaras segueix el que estableix el Protocol de seguiment
de I'embaras a Catalunya (2005) que es pot consultar en I'enlla¢ seglient: Accessible en:
<http://salutweb.gencat.cat/web/.content/home/ambits_tematics/linies_dactuacio/model as
sistencial/ordenacio _cartera i_serveis_sanitaris/pla_estrategic_dordenacio_maternoinfantil i
atencio_salut_sexual i reproductiva/material_de suport/documents/protsegui2006.pdf>

" Veure Lépez i Saez, 2009 i Saez, M.,2009.

& ’article 7 es refereix al Dret a |'assisténcia sanitaria a Catalunya, i concretament I'apartat 7.2
i 7.3, i enrelacid a I'atencio sanitaria als menors d’edat i també a les embarassades, diuen: “7.2
[...] els estrangers menors de divuit anys que es troben en el territori de Catalunya tenen dret
a l'assistencia sanitaria publica, en les mateixes condicions que la resta de ciutadans, sense
gue, en cap cas, es pugui condicionar el reconeixement d'aquest dret a la inscripcid en el padré
del municipi on resideixin ni a cap altre requisit addicional; i 7.3 El Departament de Sanitat i
Seguretat Social adoptara, en I'ambit de les seves competéncies, les mesures necessaries per
garantir el dret a I'assisténcia sanitaria publica, de les estrangeres embarassades que es trobin
a Catalunya durant I'embaras, el part i el postpart, [...], sense que, en cap cas, es pugui
condicionar el reconeixement d'aquest dret a la inscripcié en el padré del municipi on
resideixin”. [En linea] Accessible en: <Decret 188/2001, de 26 de juny, dels estrangers i la seva
integracid social a Catalunya (DOGC num. 3431, de 16/07/2001) >
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d’acompanyament al servei sanitari a personal professional d’atencié socioeducativa
amb I'objectiu d’assolir la tramitacié de la TSI i accedir al servei basic o especialitzat. Es
important destacar que aquesta situacié esdevenia com a minim una paradoxa del
sistema, més aviat una il-legalitat, en tant que era un dret que havia d’estar garantit
des del centre sanitari corresponent.

Un cop aconseguit I'accés al servei sanitari, un altre procés complexa era la realitzacid
del seguiment medic de I'’embaras. Moltes vegades, les dones rrom no aconseguien
dur a terme un seguiment medic de 'embaras de manera continuada i amb totes les
proves necessaries (tal com indicava el protocol sanitari). En aquest sentit, vaig poder
observar diversos factors que condicionaven aquest procés. Per una banda, el
seguiment meédic de I'embaras no era entés com un procés medic necessari per a la
molts homes i dones rrom. Lexperiéncia prévia de parts sense assisténcia®i la
interpretacio d’aquest com un procés que depenia, sobretot, de la voluntat de Déu feia
qgue no fos una demanda prioritaria. Cal tenir present que a Romania el part pot
produir-se a casa, també, per dificultats de transport o manca de diners (o regals) per
compensar al personal sanitari. D’aquesta manera, i en context migratori, vaig
observar com les dones rrom feien usos puntuals de les visites. Per exemple, per fer-se
una ecografia i aixi saber el pes i el sexe del bebe i desvincular-se de la resta del procés
protocol-lari sanitari fins a I'arribada del part; o realitzar seguiments intermitents que
dificultaven obtenir la informacié completa que el personal sanitari anira necessitant
per coneixer I'estat de salut de la dona i 'adequat desenvolupament del seu procés de
gestacié. Per tant, el que intervenia en el seguiment meédic dels embarassos de les
dones rrom era la voluntat i necessitat de saber o no el sexe del futur bebe. La
necessitat de coneixer aquesta informacié esdevenia la motivacié inicial per realitzar la
demanda de seguiment medic i, per tant, una oportunitat per a que la dona accedis al
control medic del seu embaras. Tal i com alguns professionals sanitaris van expressar,
algunes vegades, la demanda de les dones rrom per la realitzacié de la prova de
I’ecografia, podia ser interpretada com una necessitat puntual de la pacient per saber
només el sexe del seu bebé sense cap altre motivacid que trobessin justificada o
tingués relacié amb un control medic de la gestacio. A continuacid, introdueixo una
cita que descriu una situacido de camp observada el 12 de setembre del 2007, en un
PASSIR de Badalona:

[...] En el PASSIR I'han atés al moment. El personal sanitari s’"han sorprés que estigués
de cinc mesos i sense control d’embaras. [...] Han insistit en que no oblidés cap visita
perqué sind no tindria sentit el control médic. Han comentat que moltes vegades
venen per fer-se I'eco i ja no tornen. La noia rrom ho escolta pero no diu res, ella no
havia vingut abans perque no li havien fet la TSI provisional des de I'ambulatori.

Pero, lluny d’aquestes percepcions o prejudicis, durant el treball de camp, vaig
comprovar que aquesta informacio, sovint, esdevenia transcendent fora de la consulta,
dins del context familiar de la dona i segons les expectatives derivades de la necessitat
de construir el propi projecte familiar. D’aquesta manera, algunes vegades, coneixer el

°Encara que també s’han produit alguns a Catalunya, aquesta situacié ha sigut molt més
habitual a Romania, entre altres motius, per la distancia als serveis sanitaris d’alguns
assentaments, la manca de serveis que ho permetin o I'exigéncia de pagaments informals que
no es poden o volen assumir.
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sexe del futur bebe, i depenent del numero i el sexe dels infants que ja es tenien, podia
comportar un canvi d’estat d’anim (tristesa, decepcio, preocupacid, entre d’altres), o
com a minim inquietud a I’hora de gestionar aquesta informacié dins del seu propi
context. Aixi ho expressava, el 25 de setembre del 2007 en el PASSIR, una dona rrom
de vint-i-un anys, de la mateixa comunitat de Tandarei provinent de la poblacié de
Fetesti:

[...] Després de I'ecografia, espera a que li donin els resultats; la infermera li diu que és
un nena i que esta bé. Fora del servei médic, la noia diu que no sap el pes del bebe.
Sembla trista, seriosa i capficada. Li pregunto si esta bé. Diu que si que Déu vol una
nena. | exclama: “no pasa nada...”. Diu que li dira al seu marit que és un nen. [...] Diu
gue no anira al metge divendres, “ya no”.

De manera contraria, el desig de no saber el sexe del bebé també pot ser motiu per no
considerar la necessitat d’iniciar aquest seguiment. De fet, algunes dones expressaven
resisteéncies per anar al centre de salut, entre d’altres factors, per evitar rebre aquesta
informacid. En aquest sentit, un altre element important a destacar, és que les dones
rrom a les quals vaig acompanyar durant les visites mediques no contemplaven el dret
gue tenien d’expressar la voluntat de no voler coneixer el sexe del seu bebé durant la
realitzacié de la proba de I'ecografia. Per posar algun exemple, en la cita seglient
descric una situacio de camp del 22 d’agost del 2007, on una dona de trenta anys, de la
comunitat de Tandarei relata les raons de no voler anar al PASSIR per control medic de
I’embaras:

[...] Li pregunto si ha anat al metge a fer-se els controls de I'embaras em diu que ella té
TSI i tot arreglat pero no ha fet cap control medic pel bebé perqué diu que no vol saber
si és un nen o una nena. Diu que una amiga seva ha sabut que esperava un nen i s’ha
enfadat perqué volia una nena. Ella no vol enfadar-se, per aixd no vol anar al metge.
Ella només té nenes i vol que aquest bebé sigui un nen. No vol control médic perque
no vol saber el sexe del nen. | exclama: ¢Ves? imi amiga esta enfadada porqué sabe
gue no tiene una nifia! Ella diu que no vol fer-se I'eco, no vol saber per no enfadar-se.

D’altra banda, la precaria situacid socioeconomica i la inestabilitat a la qual estan
sotmeses les persones rrom d’aquestes comunitats son raons fonamentals que
interfereixen en aquest procés d’acompanyament sanitari. Es especialment la
generacié de pautes de mobilitat i d'immediatesa que la poblacié utilitza que
redueixen, en gran mesura, les possibilitats quotidianes d’accés als serveis sanitaris.
Afegint-hi a més la concepcid simptomatica dels problemes de salut (si no fa mal o
incapacita és menys important) que fa encara més dificil 'assumpcid i comprensié de
pautes preventives i previsions a mig i llarg termini, potenciant I'is dels serveis només
en el moment del part i, per tant, majoritariament en urgencies hospitalaries.

Altres elements que intervenen en la predisposicid o resistencies de les dones rrom
per demanar o sostenir el seguiment medic de 'embaras en context de desti sén I'edat
i les experiencies que aquestes van acumulant durant la seva trajectoria vital, tant en
el seu pais d’origen com en el pais d’acollida. Per una banda, i en relacié a I'edat, entre
les dones més joves, la demanda de seguiment i I'acceptacid de la realitzacid de les
proves requerides per al control sanitari de I'embaras (tot i que a vegades no
comprenen les raons) és més elevada. Sovint perqué les noies més joves han vingut
guan eren nenes i han crescut en context de desti i, per tant, moltes vegades, tenen
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més competencies per desenvolupar-se dins la xarxa sanitaria, tenen experiéncies
diferents en comparacio a les dones d’edat més avangada i potser més formacidé que
els aporta comprensié. D’aquesta manera, en una entrevista realitzada al 2007, una
dona rrom de dinou anys de la comunitat de Tandarei valora la necessitat d’anar a les
revisions:

[...] Las revisiones son importantes porque no sabes como esta, puede estar al revés.
No sabes si crece, cdmo crece. Si tienes una infecciéon puede cogerla el niflo también.
Tienes que hacer muchas, todas porque si no lo haces es tu problema, es que no sabes
nada, crece, crece.

Contrariament, he conegut I'opini6é d’altres dones joves que manifestaven seguir les
pautes de les dones més grans i feien referencia a 'aprenentatge que havien assolit en
la cura d’altres familiars. Per exemple, amb els seus germans i germanes o nebots i
nebodes més petits i, per tant, havien obtingut experiéncia rad per la qual pensaven
gue no necessitaven anar al metge. El 12 de setembre del 2007, aixi ho explicava una
dona jove de disset anys de Tandarei:

[...] Ha explicat que no havia fet cap control meédic de I'embaras; no estava nerviosa
per ser el seu primer fill perqueé ella era la gran de set germanes i les havia cuidat a
totes; que havia tingut el seu bebé a I'Hospital de Can Ruti i que tot havia anat bé.
Havia tingut dolors tota la nit a casa i després el seu marit i sogre I’"havien portat en
cotxe fins a I'hospital i alla havia parit en poc temps sense cesaria. Li déna el pit
asseguda en el banc de la plaga.

En la mateixa linia, el 22 d’agost del 2007, durant una observacié de camp, una dona
de vint-i-vuit anys de la mateixa comunitat explica com ella valora I'evolucié del seu
embaras sense fer revisions periodiques als serveis sanitaris:

[...] Explica que a ella la coneixen a Can Ruti i que quan va I'atenen. Que esta de set
mesos i en cap embaras ha fet control medic. Sap que el nen esta bé perque creix i es
mou als quatre mesos. | ella diu que aixo vol dir que esta bé.

D’altra banda, les dones més grans han viscut més temps a Romania i tenen
experiencies molt diferents en comparacié amb les dones més joves. Per una banda,
han tingut un major nombre de parts sense seguiment medic en context d’origen; i,
d’altra banda, per elles esdevé més complex moure’s per la xarxa sanitaria, tant en
origen com en context migratori. He pogut observar que, en general, les dones més
grans mostren més resistencies degut, entre d’altres raons, a dificultats a I’"hora de
comunicar-se. Per exemple, en relacié a la llengua de desti perd sobretot perquée
mostren actituds més defensives i de desconfianca en front d’'un context que per a
elles és desconegut i que, algunes vegades, arriba a ser hostil. | no Unicament en
relacid als seguiments dels embarassos i les proves corresponents segons el moment
de gestacid, sind també respecte a les recomanacions durant 'embaras en general
(medicacio, alimentacio, entre altres). En relacié a les experiéncies, un altre aspecte
fonamental a tenir en compte en I'atencid sanitaria, és la importancia de les situacions
viscudes vinculades a I'embaras perque poden condicionar d’alguna manera o
transformar certes practiques. Durant el treball de camp he comprovat com les
experiéncies positives suposen I'adquisicié de noves pautes i habits que faciliten la
vinculacié de les dones al seguiment medic durant el seu procés de gestacid i després
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d’aquest. Experiencies que tenen relacié amb la vivéncia de I'acompanyament medic
en una situacié determinada. Per exemple, una bona vinculacié amb la llevadora. Pero
també d’altres que, tot i ser negatives, han fet sentir la necessitat d'un
acompanyament medic que abans potser ni haurien considerat. Per exemple, haver
patit un avortament pot fer pensar que és necessari un control medic en I'embaras
seglient. De la mateixa manera, sentir-se prejutjat o rebutjat dins I'espai de consulta
afavoreix la tendéncia a distanciar-se del context sanitari fins a I'arribada del part. En el
seglient exemple, una dona rrom de la comunitat de Tandarei aixi ho explica. Diu que
ara si que considera que és important anar al metge perque ha perdut dos nens i
necessita saber si 'embaras va bé. Afirma que ella abans no pensava que la gestacid
podia anar malament. El marit li deia que anés a I’hospital per saber el sexe del bebe.
Ella hi anava i després li deia al seu marit si esperava un nen o una nena.

En aquest sentit, també, son significatives algunes informacions sobre gestacio
relacionades amb la Tradicio gitana o a la religiéd pentecostal. He comprovat com les
dones rrom expressen a través de la religio, de Déu i de les creences relacionades amb
la ideologia de la contaminacid, moltes questions referides a la nocié de puresa, la
importancia dels somnis, la seva manera de viure el procés i la cura de I'embaras.
Creences que sovint coexisteixen i es relacionen amb les pautes biomediques.
D’aquesta manera, I'exemple del 24 de setembre del 2007, d’una dona rrom de disset
anys de la comunitat de Tandarei en un PASSIR de Badalona, expressa aquesta barreja
d’elements:

[...] La noia pregunta preocupada a les infermeres perqué no té panxa; que potser el
bebé esta mort. Explica que la seva mare va perdre un nen que anava després que ella,
als set mesos d’embaras. [...] Es el seu primer embaras i la seva primera ecografia.
Quan ha vist I'ecografia i les indicacions de la metgessa ha posat expressié de felicitat.
Esta de catorze setmanes. Sembla que “ho té tot al seu lloc”; té la mida adequada
nomeés que la mare és molt prima i per aixo no té panxa. La noia ha explicat que altres
joves li deien que tenia una rata perqué no tenia panxa. La metgessa li ha dit que no
faci cas de la gent del carrer; de la gent que no és metge; que només faci cas del metge
que és qui sap; que el seu fill té la mida adequada. També li ha dit que és una nena.
Llavors, la noia ha explicat que havia tingut un somni on ella anava al metge i aquest la
mirava amb una bata blanca. Encara que no podia veure-li la cara, li deia que era una
nena i que es diria Elena. Al sortir del PASSIR m’ha especificat que ella pensava que el
senyor de la bata de doctor i sense cara devia ser Déu. Ha marxat molt contenta i
tranquil-la.

Aixi, la figura de Déu sembla tenir un paper primordial en la salut, tot i que no
Unicament. La representacié de Déu entés com “el primero o verdadero doctor” per
ser qui coneix i determina el desti de les persones. Es a través dels somnis que
s’expressa. De fet el paper premonitori dels somnis (sume-raghe/vise de noapte)
respon a la creenca rrom que aquests sén transmissors de missatges que arriben del
més enlla. Un home rrom, de dinou anys, de la comunitat de Tandarei deia:

Puede decir la gente lo que quieran pero sélo lo sabe Dios [...]. El médico puede decir
pero solo lo sabe Dios.

Tot i que, en teoria, el pentecostalisme prohibeix la practica de les creences
relacionades amb la Tradicié gitana, el contingut etnografic recollit durant aquests
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anys de recerca demostra també la complementarietat d’ambdues, la pentecostal i la
ideologia de la contaminacid. Les informacions etnografiques posen de manifest com,
en realitat, les creences de puresa coexisteixen amb les creences relacionades amb el
pentecostalisme. A més, independentment de la intromissié de nombrosos factors que
estiguin actuant en la realitat d’aquestes dones rrom de Tandarei i Murgeni, en
general, sdn nombroses les nocions i les practiques tradicionals que durant el periode
de I’embaras han continuat formant part de la seva experiencia. Aix0 és aixi, perque tal
com afirma Fons (2008: 213-219) “Lo que acostumbra a pasar es que los modelos de
representacion se mantienen de forma paradigmatica [...]. todo indica que estas
|6gicas subyacentes son mas perdurables de lo que parecen. Sélo cuando el modelo ya
no resiste mas al cambio, deja de sostenerse”.

Aguest és el cas de totes aquelles pautes relacionades amb determinats aliments que
segueixen sent recomanables; que s’han d’evitar ingerir; o que cal prendre en petites
guantitats. Per exemple, es recomana menjar pastanagues perque les dents no surtin
massa grans. Evitar un aliment si aquest fa fastic. També algunes noies rrom explicaven
gue no era bo menjar molta carn durant I'embaras perque el crani del fill es faria gran i
no podria sortir en el moment del part. Encara que també seguien la prescripcié de
menjar el que volguessin per tal d’evitar un avortament. | menjar fruita perque
purifica. Seguint I’exemple d’una noia rrom de vint-i-un anys, entendrem aquest tema
del desig alimentari tan important durant I’embaras. Explicava que tornant cap a casa
a Tandarei, va veure en el mercat una sindria molt vermella i gran. Li van venir ganes
de menjar-se-la perd no es va aturar a comprar-la perque tenia molta presa. Dies
després va tenir un avortament. La noia deia que era perqué no havia menjat aquell
aliment.

Segurament, molt relacionat amb el que tradicionalment podria ser la manera de
garantir I'alimentacio de la dona embarassada, durant el treball de camp, vaig recollir
informacions sobre ulchore (mal d’ull). De fet, el relat d’una dona rrom de vint anys, de
la comunitat de Tandarei, expressa molt bé aquesta idea sobre com una dona
embarassada té la capacitat de maleir a algu si aquest li nega un menjar: [...] Cuando
una mujer estd embarazada, tu tienes algo en la mano y comes y si no le das algo o le
ofreces y a ella le gusta lo que tienes tu de comer y no le das ella te puede hacer
ulchore, te dice: “Delodel te acleltuque dac ulchore gi iaca” (“Que Déu faci que et surti
alérgia a I'ull”). També, una dona rrom de vint anys, de la mateixa comunitat explicava
que ella no sabia si aix0 era veritat pero quan la seva mare estava embarassada la gent
li donava la ma i la convidaven a menjar per evitar que no els sortis el mal d’ull: “en el
ojo te sale un granito muy rojo. Durante un mes te molesta pero después se cura”.

Altres explicacions que vaig poder recollir durant el treball de camp estaven
relacionades amb la interpretacio del sexe del bebe: si la panxa surt en punta és un
nen i si surt rodona és una nena; i si el mugré del pit és rosat és nena i si és més fosc o
negre és un nen. | també vinculaven el temps de gestacid i el dolor del part amb el
sexe del bebe. Per exemple, una dona rrom de quaranta anys, de la comunitat de
Tandarei, puntualitzava que si una dona es posava de part al vuite mes d’embaras era
perque tindria un nen mentre que si paria als nou mesos seria perqueé el bebe era una
nena. Una altra dona afirmava que si el part era dolords significava que el nounat era
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nena mentre que si no havia dolor en un part era un nen. Denotant el interes de
representar un sexe sobre un altre.

La vergonya associada a la nocio de respecte de les persones gitanes i el silenci com a
comportament prescrit culturalment, en aquest cas, davant 'embaras, esta vinculat a
la ideologia de la contaminacié que he explicat en apartats anteriors. L’estat
d’embaras pressuposa una relacio sexual que s’intenta obviar, per vergonya, amb el
silenci, davant la familia. De la mateixa manera, la sang de la menstruacid i la del part
tenen un significat negatiu com element contaminant i brut. Cal destacar que durant el
treball de camp, ha sorgit amb forga la condicié d’impuresa després del part i, per tant,
la necessitat de separacié de la mare i el nounat en l'arribada al domicili familiar.
Ambdds han de romandre separats de la resta de familiars en determinades situacions:
durant els apats, dinant separats de la resta de familiars. A la cuina, la dona que acaba
de parir no pot servir ni cuinar menjar. La raé d’aquesta separacio és la consideracié
gue el bebeé esta brut (estat ritual d’'impuresa) perqué ha estat dins del cos de la mare i
ha passat pel seu sexe. La mare també és considerada bruta perque perd sang del part
i pot contaminar allo que toca, cuinant, servint o rentant. El periode de temps, varia
segons els informants i podria ser al voltant de sis setmanes i tres mesos. Passat
aquest temps la situacidé de la mare i el bebé quedaria normalitzada dins de la familia.
Tanmateix, aquest periode de separacid es considera una practica antiga i ara no
acostuma a allargar-se tant. En la cita seglient del 10 d’agost del 2011, una dona de
trenta anys de la comunitat de Tandarei comenta que alguns aspectes tradicionals
relacionats amb la puresa estan en desus, tot i que altres sén considerats de practica
obligatoria:

Segons la Mdnica ara no es practica que la dona després de parir tingui que mantenir
dues setmanes més o menys de certes practiques (puresa). Diu que sén coses antigues.
Abans es creia que si la dona sortia de casa el terra es cremaria i I'aigua s’assecaria.
Com que el bebé surt d’alla baix (assenyala el sexe) i surt brut fa fastic. Ella diu que té
fastic d’ella quan esta aixi. Doncs per aix0 no pot cuinar, no pot tocar l'aigua, no pot
menjar amb els altres. El seu marit si que pot estar amb ella pero la resta no.

També diu que és una vergonya parlar sobre I'embaras amb els homes o referir-se.
Només ho pot fer amb altres dones. Es “vergiienza”.

O aquesta altra cita del 18 de setembre del 2007, expressada per un home rrom, de
vint-i-sis anys i de la comunitat de Tandarei que fa referencia al concepte de vergonya i
el paper de 'home rrom durant el part i el postpart. Perque, quan les dones rrom
parlen sobre questions relacionades amb la sexualitat o la reproduccio fan referéncia a
“cosas de mujeres”, sempre des de la privacitat per evitar que algun home rrom les
escolti:

Pregunto a un noi pel nounat de la seva germana. Ell diu que no ha anat a veure’'l
(hospital). Es mostra reservat i amb vergonya. Explica: “En nuestra ley, tres meses sin
mirar al bebé”. Diu que els pares a vegades tampoc fan petons tot i que si que poden
perque son els pares. Entenen que el nen esta brut durant aquest temps. No es parla
de I'embaras perqué fa vergonya. Sobretot per la dona que és la que té més vergonya,
I’'home també pero no tant. Per aixo no parlen de I'embaras.
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En relaci6 amb el moment del part, he obtingut relats de situacions de part que
aporten informacio significativa i relacionada amb les dificultats d’accés al serveis de
salut i també a la percepcié en I'atencid sanitaria. Dones rrom explicaven I'Us que
havien fet del servei d’urgencies hospitalaries quan arribava el moment del part. Per
exemple, el trasllat de la dona en cotxe a I’'hospital pels seus familiars o I’Gs del telefon
d’urgencies sol-licitant una ambulancia. Cal destacar que les dones que manifestaven
haver estat assistides pel servei d’ambulancies, expressaven queixes en relacié al
temps d’arribada del servei d’assistencia medica i, en alguns casos, ho relacionaven
amb el fet de ser gitanes romaneses. D’aquestes situacions destacaven el llarg temps
d’espera, el dolor del part i la vergonya per estar donant a llum en presencia dels
homes de la familia. Tot i aquestes queixes, valoraven la gratuitat del servei sanitari i
ho comparaven amb Romania on es necessitava tenir diners per ser ateses, fins hi tot
en el moment del part.

Des de la perspectiva dels professionals sanitaris, en un dels hospitals que atenia més
poblacié gitana romanesa, una sanitaria relatava que quan acompanyaven a les dones
rrom durant el part, moltes vegades, no tenien informacio préevia de I'estat de salut de
la mare ni del bebé perqué no s’havia realitzat el control medic de I'embaras o no
s’havia dut a terme amb prou continuitat, tal com s’establia en el protocol medic i, per
tant, no tenien informacié suficient (analitiques i altres proves) sobre la salut de la
mare o l'evolucié de gestacid. Per exemple, aix0 suposava aplicar alguna vacuna al
nounat que potser no hauria estat necessari si s’hagués disposat d’aquesta informacia.
D’altra banda, i també en un context hospitalari, algunes dones rrom que havien donat
a llum manifestaven les seva vivéncia en relacié a com creien que eren percebudes
pels professionals que les havien atés. De la mateixa manera, i com molt bé descriu el
seglient exemple, durant el treball de camp i en diferents espais com els Centres
d'atencié a la salut sexual i reproductiva (CASSIR) o Programa d'atencié a la salut
sexual i reproductiva (PASSIR), hospitals o en el barri, apareixia el sentiment de ser
prejutjat de manera pejorativa durant I’atencid sanitaria pels professionals de la salut.
Al mateix temps, elles mateixes prejutjaven el personal sanitari i I’atencié hospitalaria.
Es important esmentar totes aquestes percepcions i prejudicis perqué condicionen la
relacid professional-pacient durant [I'atencié sanitaria. En el 2007 durant un
acompanyament al PASSIR, la Maxinela de vint-i-cinc anys, de Tandarei mostrava la
seva desconfianga amb els serveis sanitaris buscant la complicitat d’'una dona gitana
espanyola que també estava a la sala d’espera. | en aquesta comunicacid van apareixer
explicitades com les gitanes sentien les mirades dels gadje, el reconeixement mutu en
tant que gitanes i la diferencia entre elles; la perplexitat vers les costums gadje i tot
aixo, en relacid a la procreacio:

La Maxinela té tres fills, el darrer va néixer el 16 de setembre i explicava que no es va
sentir molt ben tractada. Deia que la volien fer dutxar com si anés bruta i aixo la va
molestar, de fet aixd ho va comentat varies vegades. Deia que va tenir a la petita a
I'Hospital E S i que no li agradava les llevadores d’alla perquée deia que tractaven
malament a les romaneses, com si fossin animals, i explicava que a una noia li havien
dit que no estava de part i sort que va venir un metge i els hi va dir a les llevadores que
si ho estava sind I'enviaven a casa. Repetia que no li agrada. [...] Abans d’entrar a la
consulta ginecologica explicava com s’havia sentit a I'Hospital i mirava, buscant la
complicitat, a una noia gitana espanyola que també estava a la sala d’espera. Quan
Maxinella va entrar a la visita medica, la gitana espanyola, que deuria tenir vint anys,
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explicava que el que estava comentant la Maxinella era racisme: “Eso es racismo lo
que les hacen: No las tratan bien porque van muchas y no las tratan bien y son
personas igual”. Deia que els romanesos: “son como gitanos antiguos. Mi padre me
dice que antes nosotros ivamos igual” i que ells, abans també anaven vestits com de la
mateixa manera, amb mocadors, faldilles i mitjos amb sandalies. El discurs era positiu
vers elles com des de I'empatia pero s’exclamava de que tinguessin tants fills i atesos
“de cualquier manera, todos sucios”, deia, tots bruts i vivint en una mateixa habitacié.
També deia que molts no eren tan pobres i tenien els seus diners, cotxes, joies i dents
d’or pero vivien pobres com si s’haguessin acostumats, “es la costumbre que los hacen
vivir asi. Ellos ya tienen esa costumbre”; també deia que tenien masses fills i que ella
amb dos ja anava molt cansada y no tenia temps de “disfrutarlos” del cansament,
llavors pensava amb les romaneses que en tenien molts i no li agradava. Deia que ella
no podria perque després no tenies per tots i que estava tot molt car. Aixd ho ha
relacionat amb les paies i deia que tenien pocs fills 0 no en tenien i descrivia la situacid
d’una veina paia seva que tenia trenta set anys, no tenia fills i només vivia amb un gos i
el portava al veterinari, el vacunava, el cuida com un fill i deia que aix0 no ho entenia.
Vaig comentar que les romaneses deien que no entenien que les dones que no tenien
fills perque qui les cuidaria quan fossin grans. Y la gitana espanyola va contestar amb
un gest d’afirmacio contundent: “Es verda”.

De la mateixa manera, en el 2008 i a partir de les entrevistes sobre salut, una dona
rrom de dinou anys, de la comunitat de Tandarei, ho expressava aixi:

Alli en el hospital, cuando me fui cuando estaba embarazada para ver lo que tengo,
nifio o nifa [..] me atendieron una vez y cuando me fui otra vez porque me venia
sangre no me atendieron, me ha dicho: _no es nada, es normal para que te venga
sangre. Y después aborté. [...] creo que me trataron asi porque soy gitana rumana.
También cuando pari alli en el Hospital E. S. tenia cesarea, ni siquiera lo vestian a mi
hijo, no le ponian la ropa me lo ponian a mi o0 a mi marido para que le cambiase el
pafial y yo no podia levantarme de la cama por qué tenia la cesdrea y lo ponia mi
marido. Y ya estd. Creo que porque soy gitana rumana porque yo escuché como
hablaba de nosotros.

També, en aquest ambit hospitalari es generen situacions no volgudes degut a la
confrontacido de models diferents. Exposo un exemple molt il-lustratiu, d’'una dona
rrom de vint-i-dos anys, de la comunitat de Tandarei, que narrava la seva experiéencia
el dia del part, en que va exclamar al seu marit que I'esperés fora de la sala de part per
evitar la vergonya:

Mi marido ha estado conmigo hasta que he parido. [...] yo le dije: _ jtu espera fuera en
la puerta! y él al lado hasta que ha nacido. Yo le digo: _ iay, ay [...] sal de aqui! y él no
sale y dice la doctora, si sales ya no entras pero si te quedas estate aqui. Y él se quedé
y cuando ha nacido la nifia, le ha cogido la nifia, le han puesto una sabana blancay ya
se lo ha puesto en los brazos, si.

Tot i aquestes situacions inesperades, d’altres mostraven com el moén de les dones i els
homes rrom estan separats. Es a dir, tot i els canvis produits el sentiment de vergonya
continua estan molt present, especialment davant certes figures d’autoritat com el
sogre, com bé ho indica una dona rrom:

Cuando pares te vas al hospital. Tu marido y ya estd. También pueden venir a visitarte
los hombres: tu cufiado, tu suegro [...] entran ellos también, para ver al bebé, para que
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te vean si estas bien. Quien quiere puede quedarse fuera, quien quiere no, pero mi
suegro ha venido a visitarme en todos. [...] Cuando vino mi suegro al hospital me dio
verglienza. [...] Todos quieren mirar la cara del bebé: Es guapo, es feo... es negro, es...

A partir d’aquest moment, comenca per elles la desvinculacié de I'atencid sanitaria
que afecta a la continuitat del seguiment ginecologic de la mare i, també, el inici del
seguiment pediatric del bebe. Aquest és un punt fonamental que posa de manifest la
importancia d’'una bona vinculacié dels professionals sanitaris del centre de salut vers
les pacients rrom, pero també dels que han ates a la dona durant I'estada hospitalaria i
la necessitat de potenciar altres estratégies d’actuacio sanitaria que treballin per a
mantenir-se proximes a les necessitats de salut d’aquests bebés i les seves mares,
tenint en compte les dificultats descrites i el context d’exclusid on viuen, a més d’altres
factors relacionats amb la cosmovisié de la cultura gitana i, per tant, facilitant una
intervencié més adaptada, flexible pero alhora dirigida a una situacié més inclusiva.

En definitiva, a través dels acompanyaments —seguiments medics dels embarassos de
les dones rrom i el periode d’atencid i cures a la mare i al nounat— als diferents serveis
sanitaris, vaig obtenir el coneixement de situacions concretes relacionades amb
possibles factors que podrien millorar-se. Aqui en presento alguns:

Factors relacionats amb la necessitat de revisié dels procediments dels serveis sanitaris
com també d’augmentar la flexibilitat i adaptacio vers les realitats especifiques de les
diferents poblacions a les que dirigeix la seva actuacié i cobertura, en aquest cas les
persones rrom immigrades de Romania:

1. Obstacles per tramitar la TSI que a vegades bloquegen I'accés al servei sanitari. Per
exemple, assegurar sempre la garantia d’accés a les dones embarassades i els
infants tot i que la documentacid necessaria estigui pendent de tramitar o en procés
de sol-licitud. Facilitar els requeriments per a I'obtencié de la TSI amb I'objectiu de
garantir que cap persona es quedi fora del sistema.

2. Les necessitats que valora el sistema sanitari no sempre responen necessariament a
les que la poblacid, en aquest cas rrom, té, compren o vol considerar. En el cas del
temps d’espera entre visites sense entendre el sentit d’aquestes no facilita la
comprensid de la valoracié que les motiva. Per exemple, en el control medic de
I’embaras tan continuat i pautat que respon a I'aplicacié d’un protocol establert i
aprovat per les autoritats sanitaries. Pot ser molt necessari perd ha de ser compreés i
sentit aixi.

3. Els estils de comunicacié establerts pel professionals sanitaris durant I'espai de
consulta i les dificultats en aquest sentit, com també les manifestacions de sorpresa,
judicis vers les dones rrom o altres familiars i les indicacions dels professionals
sanitaris allunyades de la seva realitat quotidiana.

4. El poc temps que disposa el professional sanitari per establir una bona comunicacié
que faciliti confianga i referéncia.

5. | a vegades també, la manca de formacié sobre desigualtat social i variabilitat
cultural en la salut.
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Factors relacionats amb la realitat especifica de la poblacié rrom romanesa i les seves
necessitats:

1. Els obstacles que la poblacié rrom es troba per tramitar la TSI tot i tenir-hi dret.

2. La dificultat per comprendre les necessitats de seguir un protocol médic establert
perque no el coneixes, no entens o consideres la necessitat de dur-lo a terme. Per
exemple, en el control medic de 'embaras.

3. La desconfianga cap al personal médic per situacions viscudes en contextos de forta
discriminacié i racisme.

4. La mobilitat que s’activa amb una previsié immediata trencant la continuacié dels
seguiments i controls medics, altament protocol-litzats per poder detectar i prevenir
problemes i assegurar I'adequat desenvolupament del nadé.

5. Lavivéncia del temps i del quotidia de manera diferent a la nostra.

6. La necessitat que tenen les dones rrom de donar resposta a les obligacions de
parentiu encara que el seu estat de salut pugui ser precari o delicat. Per exemple,
realitzar treballs marginals i alhora tenir cura dels infants; o dos dies després
d’haver donat a llum, tornar al carrer per netejar vidres, recollir ferralla o demanar
diners en els transports publics. Per tant, posposar la cura personal davant la
necessitat d’altres familiars.

7. L'experiéncia de tenir descendéncia sense control médic de I'embaras.

8. L’habit de deixar d’anar al metge quan el dolor o altres simptomes aguts han
desaparegut.

9. Una altra qliestidé important sén les creences relacionades amb la ideologia de la
contaminacid i el pentecostalisme o altres religions.

10. Les dificultats per entendre la documentacié medica on s’indiquen les dates de les
visites, les proves necessaries o I'Us de la medicacid.

3.2. U’estudi processual de la procreacié rrom

The uterus is to the Race what the
heart is to the individual: it is the
organ of circulation to the species.

W Tyler Smith (1847)

En les linies seglients introduiré la descripcid etnografica processual del Model
Procreatiu Rrom que compren des de la concepcié fins després del part. Durant la
descripcid etnografica inclouré les aportacions d’autors i autores que faciliten la
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comprensié de les nocions implicades que hi apareixen. El meu proposit és transmetre
com es pensa (representa) i s’experimenta la procreacié entre les persones rrom a
través de narratives obtingudes durant la recerca etnografica especialment
significatives. Tal com ja he esmentat, aquestes narratives provenen principalment de
la técnica de les cronografies individuals per tal d’obtenir informacié rica sobre
I’experiencia procreativa de les dones rrom amb qui s’ha treballat. En total s’han
recollit 10 relats biografics o cronografies individuals. L’analisi i el contrast de totes
elles, amb el suport de nombrosa informacid recollida durant I'experiencia de camp,
les entrevistes no formals i les entrevistes semi-estructurades aquestes darreres
realitzades I'any 2008 en el projecte de salut, ha donat com a resultat un relat que
tracta de conjuntar processalment tots els elements que van apareixent al llarg del
temps, des de la concepcié fins després del part, tal com idees i practiques. Es el que
s’anomena cronografia general sobre el procés procreatiu de la poblacid rrom de
Romania (de Tand&rei i Murgeni)™®. En aquesta cronografia general es recullen molt
especialment les nocions clau que configuren aquesta estructura procreativa, aixi com
I’'ambit de I'experimentacié de les mares rrom. Aquesta cronografia general permet
entendre, doncs, el procés viscut per elles, on hi apareixen les nocions claus rrom que
estan intimament relacionades amb la formacié de la persona, les substancies que la
formen, la salut de la mare i del fill o filla, els vincles de parentiu que es teixeixen.
Aquestes nocions clau que s’han pogut extreure de l'analisi i la contrastacio
d’informacié etnografica, que es va repetint en tots els relats individuals, sén: 1) la
nocio del que és impur (marime) i pur (thodo o wuzho), 2) d’allo fred i calent, i 3) de la
fortalesa. Una de les qliestions que més sorprendra és la capacitat d’adaptacio
d’aquestes nocions clau que guien el procés, és a dir com van canviant segons el
moment viscut i com es correlacionen també amb diferents elements processalment
canviants. Aquest exercici de veure com les nocions no son exclusivament pensades
sin6 adaptades segons el temps experiencial, posa de manifest els diferents significats i
les practiques canviants des de la concepcid fins les primeres setmanes de vida del
bebe. També, el més important és que I'etnografia processual dona a entendre la
fragmentacio del procés per etapes que no coincideixen amb les proposades pel model
biomeédic (embaras, part i postpart). Es a dir que la fragmentacié processual correspon
a una altra manera de conceptualitzar la vida que s’esta gestant a 'interior de la dona i
totes les seves correspondéencies socials. El resultat és una ontologia rrom que dona a
entendre que la vida és gradualment construida aixi com els vincles socials que se’n
deriven i les atencions que van variant segons el moment. Com es veura il-lustrat en
les seglients pagines, el procés procreatiu rrom esta estructurat per quatre temps. El
primer, fa referencia a I'estat previ d’embaras, la concepcid. El segon compren des de
la concepcid fins als quatre o cinc mesos de formacio de fill o filla. El tercer esdevé a
partir del cinque mes fins al final de la gestacid. El quart correspon al moment del part
i el postpart que es déna entre els primes tres dies fins el primer mes i mig després del
part, anomenat laufuzia™.

19 3 informacié recollida prové d’homes i dones rrom que pertanyen a les comunitats rrom de
Tandarei i Murgeni.

11 periode que acostuma a comprendre el primer mes i mig després del part en el qual
s’activen prescripcions dirigides a netejar, protegir i enfortir a la mare i al nounat.
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Només afegir alguns comentaris teorics sobre les nocions clau que guien tot el procés
procreatiu rrom per després exposar cadascun d’ells etnograficament.

Nocid de pur/impur i la centralitat de la substancia de la sang

Per a I'analisi del procés procreatiu rrom és rellevant entendre la transcendéencia de la
distincié entre el que és impur i pur. Perqué la nocié marime (impur) i thodo o wuzho
(pur) s’expressa al llarg de tot el periode, especialment vinculat a I’element central de
la sang. |, en aquest sentit, son fonamentals les aportacions de Douglas (1966: 22-23)
que, amb el suport d’exemples sobre diferents grups, religions i contextos historics,
aporta un profund analisi sobre les creences de contaminacié. L'autora fa referéncia a
diferents classes de contactes considerats perillosos i la carrega simbolica que
comporten. | des d’on les idees de contaminacio es relacionen amb la vida social. Aixi,
exposa com algunes contaminacions sén una analogia per representar I'ordre social,
com la contaminacio sexual que es déna a través del contacte de fluits sexuals on un
dels dos sexes té el perill de ser contaminat per l'altre (generalment el masculi
respecte el femeni, tot i que no sempre). Afirma també que és d’aquesta manera com
el perill sexual pot considerar-se una manera d’expressar la simetria o la jerarquia
existent entre les parts d’una societat, posant de manifest I'estructura del sistema
social més ampli. EI mateix succeeix amb la contaminacié corporal que es pot
expressar a través dels processos d’ingestid, els orificis corporals com a punts
d’entrada i sortida entre d’altres. D’aquesta manera, es representa simbolicament la
diferenciacié d’unitats socials que poden referir-se als dos sexes o entre diferents
grups. Es aixi doncs, com l'autora exposa com les idees de separacid, purificacio,
demarcacié i el castig de les transgressions, relacionades amb el perill que suposa el
contacte, posen de manifest la funcid6 fonamental que tenen d’imposar un sistema
determinat davant el fet o I'experiéncia desordenada. Es per aquesta rad que
s’exageren certes diferencies i es crea el manteniment d’un ordre aparent. Per tant, la
diferéncia entre puresa i impuresa es basa i implica una reflexié. Quan analitzem les
idees sobre allo que és considerat brut (impur) observem que aquestes idees estan
molt estructurades i sén de gran profunditat com s’observa en I'estudi del procés
procreatiu rrom que desenvoluparé aqui. A més a més, com ja he descrit en el Capitol
I, i en relacié a les persones gitanes, les autores Miller (1975), Sutherland (1975) i
Okely (1996) expliquen com la ideologia marime (impur) travessa tots els aspectes de
la vida rrom i déna significat a molts dels rituals existents dins la familia i la comunitat
(naixement, matrimoni, sancions) proporcionant unes premisses solides d’incorporacié
al grup o de rebuig social. Marime expressa la idea de contaminacié i d’evitacio. I, per
tant, segons la cosmovisié rrom tot es pot classificar en marime o thodo/wuzho.
Aquesta oposicio es pot observar en la representacié de les diferents parts del cos, en
les pautes de comportament i comunicacid, en els habits quotidians dins la familia,
comunitat i territori com també vers les persones gitanes d’altres subgrups i sobretot
en relacié als gadje. |, per tant, també travessa la propia representacié de procés
procreatiu rrom.

En I'analisi processual que aqui presento, aquesta oposicid s’expressa en totes les
idees i practiques pero es fa especialment evident a través dels diferents significats
qgue té la substancia de la sang durant el procés procreatiu. Per una banda, com a

7A



substancia simbolica que vincula parentiu i, per altra banda, segons el moment
processual com un element impur que determina prescripcions i prohibicions. El seu
significat de contaminacio ritual o marime motiva I'existencia d’aquestes maneres de
fer, que s’activen amb la finalitat de protegir, netejar i evitar qualsevol possibilitat de
contaminacié per contacte.

D’altra banda, en relacié a la representacié del cos i a la procreacid, esdevé rellevant
les aportacions d’Héritier (2007: 12-13) que dona resposta sobre quines han estat les
raons per les quals la humanitat en general ha desenvolupat sistemes de pensament
gue han donat valor a tot allo masculi i han desvaloritzat tot allo femeni. L'autora
intenta respondre aquest interrogant exposant les causes que promouen que les
situacions de les dones estiguin minimitzades, sense cap dada biologica que fonamenti
aquesta suposada inferioritat social. Sens dubte, en el cas del col-lectiu rrom també
observem tot un sistema de pensament que s’expressa en accions i situacions
concretes. Per Héritier (2007: 45-49) aquestes idees i practiques relacionades amb la
sang encara vigents i que es donen en diferents contextos culturals, responen al valor
diferencial dels sexes. D’aquesta manera, vinculat al fet observable de la pérdua sang
hi ha la conviccié que existeix un perill per als homes quan es relacionen amb les dones
i, també, que les dones es troben en perill. Es pot observar en el cas de les persones
rrom, perd també en la tradicidé jueva cristiana on I'oposicid pur/impur reflexa la
dicotomia masculi/femeni. En aquest sentit, I'autora recorda—el raonament tautologic
d’Aristotil-que les dones son considerades impures pel fet que perden sang durant les
menstruacions i també el part. Es considera que la seva naturalesa imperfecte prové
de la seva fredor, que es manifesta en la perdua de sang portadora de calor de la vida.
Es el que l'autora anomena una logica d’atraccid i repulsié de certes qualitats
identiques i oposades vinculades a contextos de prohibicions que trobem en una gran
guantitat de poblacions. | aporta I'exemple dels Samo de Burkina Faso relacionat amb
la menstruacié perd també amb el procés de gestacid. En 'exemple seglient 'autora
pretén demostrar els arguments que promouen la idea de la dona perillosa12 per als
proposits de I'"home, pero també la idea de la dona en perill, per exemple pel fet
d’ocasionar-li un avortament o emmalaltir:

Si una mujer con menstruacion que pasara cerca del lugar en el que los hombres
cuecen en silencio el veneno de las flechas haria fracasar esta preparacién: su cuerpo
en intenso enfriamiento atrae el calor de esa coccidn particular y se roba asi la fuerza
del veneno. Inversamente, una mujer embarazada no puede pasar cerca de un alto
horno o de una forja en funcionamiento: el calor del lugar atrae y roba el menor, es
decir, el del feto que se cocina suavemente en el vientre materno como el Hierro en el
alto horno. Esto puede ocasionar la deshidratacion del feto y el aborto espontaneo. De
la misma manera, por simpatia, un hombre cuya mujer estd embarazada no puede
descender al fondo de pozos muy profundos (ochenta metros de promedio), pues
acumularia el calor de la tierra y por simple proximidad causaria el aborto de su hijo.

2 per exemple, Héritier (2007: 48-49) descriu el model xinés on les dones (Yin) sén fredes i els
homes (Yang) sén calents tot i que aquesta oposicid és relativa. Les situacions de major
contaminacié i perill estan relacionades amb la sang retinguda o perduda, i succeeixen en el
limit de la transicié de la vida (embaras i naixement). La dona és un perill a causa dels seus
valors antagonics expressats en el seu cos: el seu (Ying) i el del fetus (Yang). | també per la seva
capacitat per canviar el sexe del fetus en tant que sempre s’espera un infant baré.
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Nocio de fred i calent

Aixi és com les dicotomies calor/fred, exterioritat/interioritat, activitat/passivitat
serien enteses com l'expressio de les nocions d’allo que és pur i impur. |, per tant,
explicaria que les menstruacions, com també els parts, fossin considerats actes
perillosos. Aquestes oposicions i classificacions les observem en la cultura gitana. De
fet, hi trobem representat tot un sistema de diferenciacio social que es vol fer evident
a través d’elements simbolics. En aquest sentit, potser seria més partidaria de
constatar la importancia en diferenciar parts que formen una totalitat, perquée es
considera que han d’anar separades per tal de fer funcionar el sistema, sent fins i tot
complementaries en molts aspectes de la vida. Per exemple, si ens centrem en com les
poblacions humanes signifiquen el cos huma veiem, tal com afirmen Godelier i Panoff
(1998: 11-25), que aquest és format des de que és un embrié per una col-laboracié de
substancies, moltes d’elles complementaries (tal com la sang, el semen o la llet),
procedent del pare, de la mare o d’altres entitats. On cada una representa una
categoria social que col-labora en la formacié de la persona i permet tragar vincles
socials amb tots aquells membres que la comparteixen. Tal com argumenten aquests
autors, cada societat imprimeix en el cos huma un cert ordre social i cosmic, fent que
el cos esdevingui l'instrument o I'expressié de la reproduccié de I'ordre social. Les
substancies funcionen com a construccions simboliques molt potents a través de les
guals es mantenen els vincles socials més forts, com és el cas de la vinculacié entre
parents. En aquest sentit, en el cas dels rrom és rellevant el significat de la sang com a
substancia que traga vincles socials, especialment amb la raza del pare.

Tornant a la importancia de la nocié d’allo fred i calent com a condicions favorables o
perilloses per a la dona gestant, el fetus o l'infant nounat, alguns elements estan
classificats seguint aquest dicotomia, traduint el que es propicii el que és perillés. En la
cultura gitana l'aigua i I'aire son elements amb fort contingut simbolic i depenent de
les condicions en les que es donen cal evitar-los perqué poden comportar perill de
marime o contaminacid. Com he exposat en el Capitol 2, de la segona part d’aquesta
tesi, Clébert (1966: 147-148) fa esment en diferents ocasions a la importancia de
I'aigua en la cultura gitana com un element portador d’infeccions que poden
comportar infertilitat i relacionat amb I"'avortament, “matar al huevo”. També apareix
en els relats de Yoors (2009: 171) com un element significatiu vinculat a les idees de
contaminacié. En aquest sentit, Héritier (2007: 20-25) es pregunta perqué la dona
sempre és responsable de I'esterilitat. L'autora exposa que practicament no existeix
societat que suposi que la procreacié prové total i exclusivament de les dones. Cal
buscar alguna causa exterior que I'impedeixi ser fertil. D’aqui que argumenti que la
dona té una funcid de continent (una matriu) o de vehicle (lloc de passatge):

Si las mujeres conciben hijos, éste es el indicio de que son puestos en ellas por el
esperma masculino. Ellas no hacen mas que abrigar y dar a luz. [...] Si Unicamente las
mujeres son capaces de cobijar y dar a luz, también son las Unicas responsables de la
esterilidad.

Tot i aixi, les dones son les portadores/cuidadores del fill o de la filla, i tot el que facin
és de vital importancia. El fet que sigui imprescindible, per a garantir un adequat futur,
un temps per la seva fabricacié in utero, la crianga i I'aprenentatge de I'autonomia
fisica fa que s’hagi d’articular molt bé tot un camp de teories com la dels humors del
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cos, de la relacié entre el calor i el fred de I'organisme, dels tipus d’alimentacié o estil
de vida.

Nocio de fortalesa

La nocié de fortalesa és un element rellevant per a la noci6 (significacié) de la persona
gitana. Ser gitano o gitana pressuposa tenir fortalesa i aixi ho recullen les dades
etnografiques, a partir d’expressions que denoten una qualitat de la persona gitana
gue alhora els diferencia dels no-gitanos. La dona gitana embarassada és considerada
més forta i capag de suportar condicions dificils pel fet de ser gitana. Possiblement, la
capacitat de supervivencia, adaptacid i resistencia etnica que ha desenvolupat el poble
gitano al llarg de la seva historia expliquin la construccié d’aquesta nocié que
s’expressa també en el procés procreatiu rrom vinculada a la idea de persona gitana.
De manera oposada, la debilitat apareix en el nounat durant el primer temps de
gestacié que compren fins el quart o cinqué mes de I'embaras i durant el postpart,
periode en el qual una de les principals finalitats és protegir les parts debils del bebe,
fins convertir-lo en “gitano”.

A) Primer temps: la concepcid caracteritzada per a la nocié de puresa de la sang neta
i la calor

La primera fase del procés procreatiu compren els moments anteriors a I'estat
d’embaras. Durant aquest periode de temps, la nocié de thodo/wuzho (pur) i marime
(impur) ho travessa tot: les substancies i, especialment, la rat (sang), les parts
corporals i les relacions sexuals. | es promou I'aportacié de calor.

En relacio als moments anteriors a I'estat d’embaras, per a la dona rrom, la preséncia
regular de la rat marime®® o sang bruta, del pogei, lolo, ciiclo o menstruatie®* (la
menstruacid) suposa un estat marime o d’'impuresa que determinara les seves pautes
de relacid i organitzacié familiar. S’entén que la dona té la capacitat o el perill de
contaminar per la preséncia regular de sang bruta en tant que, com exposa Okely
(1996: 126), la menstruacié és entesa com una substancia especialment contaminant.
Per tant, en aquest moment, es fa necessari I'aplicacioé de pautes que evitin el contacte
amb la sang bruta. Es aquesta la rad per la qual s’estableixen determinades
prohibicions associades a aquest estat. Com també plantegen Yoors (2009: 172) i Okely
(1996: 70), aquesta condicié reconeix i atorga respecte i honor a la dona davant la
comunitat per la seva capacitat de gestionar aquest poder de manera correcta andi
traditia i romani (en la Tradicié gitana). D’aquesta manera, quan la dona rrom té la

13 . . s
A partir d’ara em referiré a sang bruta.

" Els rrom de Tandarei i Murgeni anomenen a la menstruacié Pogei. A Murgeni també es fa
servir la paraula “lolo”, a Tandarei no tot i que coneixen el terme. Ambdues comunitats
utilitzen també la paraula en llengua romanesa, Ciiclo o Menstruatie.
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menstruacié no ha de mantenir relacions sexuals'® ni tampoc anar al culte. Aixi ho
expressava una dona rrom de trenta dos anys de la comunitat de Murgeni en un relat
recollit el 21 de marg del 2013:

La sangre de la menstruacion, la sangre del parto son sangres sucias. La sangre del
cuerpo es sangre limpia. Cuando viene la menstruacién esta prohibido hacer el amor
con tu marido. Tampoco yo en mi vida, cuando estoy con mi marido y tengo sangre
(menstruacid) no puedo hacer el amor. Tampoco puedo ir a la iglesia. No sexo, no
iglesia. Cuando pares a un nifio no puedes comer con la familia.

Seguint a Sutherland (1975: 266), la sang només és contaminant quan s’associa amb
funcions femenines i resulta perillosa pels homes. Es a dir, les prohibicions
desapareixen quan la sang bruta deixa d’estar present i apareix la sang “neta”
vinculada a la reproduccié. La sang de les venes es considerada sang neta, no és
contaminant i el vermell es un color associat amb la felicitat i la bona sort. Segons les
dades de camp obtingudes, les persones rrom mantenen aquesta mateixa
representacié simbolica, sent la sang la que pot tenir dos significats: rat thodo o whuzo
i rat marime. S’entén com a rat marime la sang bruta que surt (exterior) regularment
durant el pogei, ciiclo o el lolo (menstruacio), el part i el postpart. | com a rat thodo, la
sang neta, aquella que tenim dins del cos (interior), que s’entén com a propia i no
canvia, i que contribueix a formar el fill o la filla. Pel que fa el mekimos (semen),
també, es considera una substancia bruta o marime perqué passa o surt dels genitals,
pero no de la mateixa manera que la sang. Seguint a Okely (1996: 91), “presumably
semen is clean because of its fertilizing qualities, it is not waste by definition, although
it may be wasted”.

Directament vinculat al significat de les substancies corporals, la nocié de puresa i
d’impuresa apareix clarament representada en la significacié que prenen les diferents
parts del cos. Com ja hem vist, aquesta conceptualitzacio la trobem en la manera de
significar la sang com a substancia bruta en tant que surt de l'interior del cos. Seguint a
Okely, és per aquest motiu que és considerada, com un desfet i, per tant, amb
capacitat de contaminar. | que fa referéncia a la contaminacié corporal i sexual
descrita per Douglas (1966: 22-23). Aquesta manera de representar les diferents parts
del cos és el que dona sentit a les prescripcions i prohibicions en les relacions sexuals o
d’algunes de les seves practiques com el sexe oral, considerat tabu per a les persones
rrom. Perque, tal com advertia un informant rrom de Murgeni no calia preguntar a les
dones rrom si feien sexe oral (leles ando mui, “fas sexe oral”) perque no els hi
agradaria, “se pondran mal”.

La concepcid es dona a través de les relacions sexuals i implica la connexié entre el
mekimos (semen) i la rat thodo o whuzo™ o sang neta. Per als rrom la formacié d’una

> Les persones rrom de Murgeni diuen depen bule quan volen dir que ells fan sexe i dau bule
guan diuen jo faig sexe.

18 A diferencia d’altres rrom, els de Murgeni utilitzen la paraula Thodo en comptes de Whuzo.
En canvi, no he trobat cap altre mot romani que defineixi Marime (impur). Com he exposat en
capitols anteriors i com les dades de camp indiquen, hi ha relacionat un tercer terme, Melalo,
gue compren dos sentits: per una banda, pot referir a persona, animal o cosa que estan bruts
perque no s’han netejat; i d’altra banda, pot significar Marime.

2A7



persona és el resultat de 'alianga de dues races. Tanmateix, la persona rrom pertany a
una raza i la finalitat és fer-la créixer. El nounat sera membre de la raza del pare per
filiacié patrilineal*” formant part d’un dels grups d’una comunitat determinada
establerta en algun barri o localitat o dispersa en diferents territoris. Perque, tal com
descriu una dona rrom (relat del 21 de marg del 2013) en situacié de conflicte amb una
de les seves nebodes, la nocid de sang resulta ser I'element simbolic entés com a
permanent i compartit amb els parents:

Yo estoy muy bien con mi sobrina, no me gusta pelear, le he dicho a ella:_No me gusta
pelear, eres mi sangre. La sangre no se puede cambiar. Si se pone sangre en agua, no
puedes beber. No puedes. Yo no quiero pelear contigo por chicos, por maridos.

B) Segon temps: la gestacio fins els quatre o cinc mesos on predomina la nocié de
puresa, la calor i la manca de fortalesa de la mare

Un dels simptomes d’embaras és la retirada de la sang bruta o “falta de sangre” (lipsa
noteschi/lipsa de sdnge). Per a les persones rrom aquesta retirada anuncia I'arribada
d’un periode on predominara la condicid de puresa. | per tant, un canvi de pautes.

D’altres simptomes soén indicadors d’embaras: com la forma de I'esquena, de la panxa i
dels pits, vomits i marejos, desitjar menjar coses diferents, tenir molta gana i dolor de
panxa. Es en aquest moment que sén d’especial interés les pautes vinculades a
I’alimentacié de la dona embarassada, sent considerat aquest un moment perillds i
privat. Tal com relata una dona rrom que expressa els comportaments que li son
assignats a la dona gitana gestant causats per I'infant que ha de néixer:

Se dice que el nifo te estd quitando media mente cuando estas embarazada. La mitad
de la cabeza. Estas mas furiosa, nerviosa y no soportas nada. [...] A todas las mujeres
gitanas nos pasa.

De fet, aixi s'obra un periode perillos i privat. Les informacions relacionades amb
aquesta etapa posen de manifest el tabu sobre 'embaras. Les persones rrom eviten fer
referéncia a la situacio d’embaras d’una dona. Hi ha preestablert un circuit que
defineix a quins parents i en quin ordre s’ha de donar la noticia d’embaras que respon i
segueix la logica de respecte segons I'edat i el sexe. Es a dir, la dona pot comunicar la
noticia a la seva mare, germana, sogra, cunyada, amigues; pero mai als parents de sexe
contrari, tampoc als seus germans. En els exemples seglients es pot denotar com
circula la noticia. En I'entrevista sobre salut realitzada a Sant Roc el 30 de maig del
2008, un home rrom de dinou anys del subgrup Kanglari, de la comunitat de Tandarei,
explicava que la dona pot fer-ho saber al seu marit per després dir-ho a la seva familia,
pero no se li pot explicar a un germa perque “es vergienza” (la giao/rusine): “si ya lo

Y Tot i que el significat de la sang (interna) s’interpreta com una substancia de filiacié no és
I’Gnica manera de crear parentiu. No exclou la practica de I'adopcié dins la cultura gitana, ni fa
menys gitana la persona que es vincula a una familia gitana. Quan algu neix en una familia
gitana opta per viure com a persona gitana i aixi és reconegut per la comunitat. Pero aquesta
condicié també pot esdevenir a través d’una adopcié o una llarga convivéncia i aixi s’accepta
dins la comunitat.
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ve para que le tienes que decir tu. (...) como le vas a decir que te has acostado con
alguien”. En una altra entrevista sobre salut realitzada a Sant Roc el 6 de juliol del
2008, I'Antonella, dona rrom de dinou exposava el mateix:

Cuando estamos embarazadas le decimos a nuestro marido pero a la suegra... suegro,
a los otros no. A otras chicas amigas si pero a la suegra, suegro no porqué tenemos
verglienza. Cuando se nota que estds embarazada, se nota pero antes no [...] La gente
no nos dice nada. Sdélo la suegra reconoce que estds embarazada y no dice nada, ya
estd. Solo te mira y ya esta.

| una dona rrom de cinquanta quatre anys del subgrup Ursdri de la comunitat de
Murgeni, amb l'ajuda de la seva filla de vint-i-quatre anys i el seu net de disset anys
gue tradueixen les seves paraules, descriu el 8 de desembre del 2013 al barri de Sant
Roc com es comunica la noticia de I'embaras als parents seguint I'estructura
d’autoritat segons I'edat i sexe:

Cuando esta tu suegra tienes un poco de vergilienza. Por respeto. Verglienza de hablar
con los suegros y con el padre. Sélo con madre, como mi hija, con mi cufiada.

Entre las mujeres se puede decir pero a los hombres es verglienza aunque sean de tu
familia. Si, la suegra le dice al suegro que estas embarazada. El suegro lo sabe puede
decirte él a ti: _ ¢Estas embarazada? Ahora puedes decir-le que si. Cuando te pregunta
él, puedes responder: _Si padre, estoy embarazada. [..] Cuando lo dices tu es de
verglienza pero cuando te lo dicen ellos es por respeto.

No puedes decir a un hermano que estds embarazada. Si puedes decirle a la hermana.
Asi es a nosotros. Ahora cuando te pregunta tu hermano: _¢Ah estds embarazada? Tu
puedes responder: _ iSi, estoy embarazada hermano!

Per tant, la comunicacié de I'estat d’embaras segueix la pauta preferent patrilineal i
per jerarquia sexe/edat com es pot veure representat a I'esquema seglient:

A quins parents i en quin ordre es comunica |'estat d’embaras
(Font: Elaboracié propia 2011)

Per tant, aquesta segona fase del procés procreatiu rrom compren la gestacio fins als
quatre o cinc mesos de formacid del fetus. En aquesta etapa predomina la condicié
thodo (puresa) per I'abséncia de sang bruta. |, per tant, sén permeses les relacions
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sexuals al llarg de tot I'embaras fins abans del part. De fet, durant aquests primers
qguatre o cinc mesos de gestacid, I'objectiu és garantir la continuitat de I'embaras.
S’aconsella que la dona gestant descansi durant aquest periode. Sobre aquesta etapa,
les dones expressen les dificultats que poden apareixer i fan especial referencia al risc
de patir un avortament. Perque es considera que el bebé esta incomplert (i debil) i en
procés de formacid. En aquest moment la sang és considerada com la substancia
implicada en la formacié de la seva carn. Moltes informacions fan referencia als cops
de peus com a simptoma de que I'infant ja esta format, com a final d’aquest periode a
partir del qual ja sorgeixen d’altres nocions i practiques. | situen aquest fet entre el
qguart i el cinque mes de gestacid. Aixi descriu la Fiora, rrom de Bacesti, de vint i quatre
anys, I'excel-lent relat il-lustratiu sobre el procés de formacié d’aquest primer temps,
al 2 gener del 2014, al barri de sant Roc:

Diu que la seva mare li ha explicat que el primer mes d’embaras hi ha poca sang que es
va fent una mica forta. Als dos mesos ja no hi ha sang pero si el cos del bebe. Als tres
mesos el bebé comenca a tenir cames i mans. Als quatre mesos ja et fa panxa i et dona
puntades. El bebe s’esta transformant. En aquest quasi cinque més el bebe ja esta fet i
per aixo et dona puntades. Esta esperant per néixer.

Per tant, durant aquesta etapa la mare informa a algunes dones del seu embaras
perqué la puguin aconsellar. Es en aquesta fase quan s’activen pautes de suport i de
transmissié del coneixement de les dones més grans. Es important senyalar que per a
les dones, donada la pauta preferent patrilineal i patrilocal, el procés migratori i la
mobilitat que se’n deriva pot dificultar tenir la familia d’origen a prop (la materna) i
aquesta situacid apareix quan les dones rrom expressen les seves vivencies
especialment en el primer embaras. Expliquen el desconeixement que tenien i la
preocupacidé que sentien sobre la gestacid i les propies capacitats per a la crianga.
Exposen també que aquestes pors i inseguretats desapareixien en posteriors
embarassos. Alhora, no és estrany que moltes d’aquestes joves primipares tinguin
molta experiéncia en la cura i crianga d’infants molt abans de ser mares. Perque han
donat suport de manera molt intensa a les seves mares en la cura dels seus germans i
germanes més petites o als seus nebots i nebodes respecte la descendéencia dels seus
germans i cunyades. | també han tingut un paper actiu, un cop casades, en la crianga
dels seus cunyats si aquests eren encara petits i dins el context de familia extensa del
marit.

Es aixi com el mén femeni pren protagonisme i tots els parents (homes i dones rrom)
saben quin és el seu lloc i la seva funcid, seguint una jerarquia i rols predeterminats
segons sexe i edat, uns limits interns i externs marcats per la Tradicié gitana que s’han
de respectar. Com he descrit en el capitol | de la segona part de la tesi, la dona rrom
casada forma part i resideix amb la familia del marit seguint la pauta preferent
patrilocal. Quan esta embarassada (camni) no pot realitzar determinades tasques de la
casa perque podria tenir un avortament: per exemple, cuinar i rentar roba a ma per a
moltes persones en tant que el grup de parents de la unitat domeéstica acostuma a ser
molt elevat; netejar la casa, aixecar pesos, recollir i llencar I'aigua o tenir cura dels
infants. En definitiva, destaca la importancia de no deixar que la dona embarassada
treballi molt, cuidant-la i ajudant-la en les feines de casa o carregant i llencant l'aigua
per evitar que tingui un avortament. Per exemple, durant una sessié de camp,
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realitzada el 6 de juliol del 2006, al barri de Sant Roc, I’Antonella utilitzava la paraula
de respecte per expressar que les persones rrom tenen cura de les dones
embarassades:

[...] nosotros respetamos a las embarazadas, siéntate, no hagas mas trabajo, deja que
lo hago yo, no te dejo limpiar, te llevo algo de mas peso y ya esta.

En general, la sogra és la persona responsable de donar-li suport. Si no és possible,
aquesta funcié recau en la cunyada més gran. Si també esta embarassada, sera la
seglient de menys edat i aixi successivament, seguint la jerarquia establerta. Els
parents homes també tenen cura de les dones de la seva familia que estan
embarassades. Aixi ho expressava un jove rrom de disset anys del subgrup Ursari de
Murgeni, el 8 de desembre del 2013, al barri de Sant Roc:

No tengo ni una hermana casada yo. Sélo a mis tias. Cuando ellas estan embarazadas y
quieren comer algo, le puedes dar lo que quieren ellas. Cuando estas embarazada y
tienes el embarazo muy dificil, le das de comer lo que desee a cualquier hora que
quiera. Le das frutas o la comida que quiera sino podria perder el embarazo.

En general, en aquesta etapa del procés de gestacid apareixen informacions en els
discursos de les persones rrom vinculades a la ideologia marime, sobre com evitar la
contaminacié. En aquest sentit, la dona gestant ha de menjar el que vulgui —
concretament molta fruita—. Es a dir, com a prescripcié alimentaria i vinculat al risc
d’avortament, destaca la necessitat de menjar l'aliment desitjat durant I'estat
d’embaras. Aixi, ho expressava Antonella, dona rrom de vint anys del subgrup Kanglari
de Strachina de la comunitat de Tandarei, en una entrevista de salut realitzada el 6 de
juliol del 2008 al barri de Sant Roc:

Cuando estamos embarazadas y no comemos una cosa que nos gusta y lo vemos
podemos perder los nifios, abortar. Podemos comer lo que queramos pero si a ti no te
gusta no. [...], puedes comer todo lo que tu quieras. Mira, si yo veo la comida y estoy
embarazada y me queda aqui un pensamiento, puedo abortar.

També, cal tenir cura de no contraure infeccions, per aixd es neteja molt i es posa roba
bona. Es recomana promoure tot allo calent i evitar el contacte amb elements freds
com l'aigua o l'aire i el contrast de temperatures. Com he exposat anteriorment, la
consideracié del fred és una nocid vinculada al perill de contaminacié marime i, per
tant, esta relacionada també amb el risc de patir avortaments, infeccions o malalties.
Es per aixd que, trobem especialment prescripcions dirigides a les dones
embarassades: vigilar el contacte amb I'aigua freda, en la cura personal o de la llar i
mentre es recull o es llenga aigua. Tot i aixi, he trobat alguna informacié que també fa
referéncia a la prescripcio d’evitar el calor. De fet, per quée es formi el bebe s’ha de
tenir especial cura els primers quatre mesos de certes prescripcions que giren al
voltant de tot allo que li pugui resultar perillds, com és evitar el fort contrast de
temperatures. El que és millor per al bebe és que no hi ha ni molta calor ni molt fred.
Al bebe també se I’ha de protegir de les temperatures perqué no pot respirar si hi ha
aire molt calent. Cal evitar especialment el contrast de temperatures en la ingesta de
I'aigua i dels aliments, com beure aigua molt freda o menjar gelats. Tal com va
comentar la Fiora, rrom de Bacesti: “Yo estaba embarazada en verano, hacia tanta
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calor y tenia ganas de comer un helado pero no, no, no,... ni agua fria me dejaban
tomar”.

Considero especialment important recollir aqui la idea que planteja Douglas (1966:
114-115) sobre la necessitat de considerar les creences al voltant de les persones que
es troben en una posicié social indefinible (marginades). L'autora explica I'exemple
dels Lele els quals consideren que la criatura que esta per néixer i la seva mare corren
un perill constant i alhora atribueixen al bebe una voluntat dolenta i capritxosa que
esdevé un perill per a tothom. Un altre exemple és el dels Nyakyusa els quals tenen la
creenca que una dona embarassada redueix la quantitat de gra si s’apropa a aquest
aliment perque el fetus és considerat vorag. El perill es troba en els estats de transicié
perque la dona embarassada és indefinible. | per tant, 'lautora exposa que la persona
qgue ha de transitar és un perill perque despren perill cap els altres. En aquest sentit,
Douglas (1966: 117-119) fa referéncia a poders espirituals que poden desencadenar
I'accid6 humana. Un tipus de poder serien accions com el mal dull o la fetilleria
considerats incontrolats que es troben en la ment de I'oient i amenacen l'estructura a
partir de la no estructura. Aquest tipus de poder es diferenciaria de les malediccions o
benediccions que sdén simbols externs sobre els quals la persona ha d’actuar
conscientment i requereixen accions que activin el poder espiritual. Aquest segon tipus
de poders sén controlats i sostenen |’estructura social explicita. En aquest sentit, el mal
d’ull relatat per les persones rrom tant de Tandarei com de Murgeni, apareix un cop la
dona esta embarassada i durant tot el procés procreatiu rrom.

C) Tercer temps: la formacié completa del quart o cinqué mes fins al part on preval la
puresa, la calor, la fortalesa de la mare i de I'infant

La tercera fase compren el cinque mes fins el moment del part. Com en I'etapa
anterior, predomina la condicié thodo o whuzo (puresa) per I'abséncia de sang bruta.
Aixi doncs, les relacions sexuals continuen estan permeses. Perque s’entén que
afavoreixen la circulacié de la sang i faciliten la dilatacid. Per aquesta rad, en aquesta
etapa son especialment aconsellades per a la proximitat del part. Pero, aquest temps
es caracteritza essencialment pel fet que el bebe ja esta completament format. D’aqui
gue durant aquesta fase de la gestacid es consideri que la dona rrom pot treballar.
Aquest és I'exemple d’'una dona rrom que removia la terra, cuinava, netejava la roba i
cuidava als seus cinc fills o filles. D’altra banda, també en aquest periode ja es promou
el contacte amb els elements calents per evitar el risc de malalties, infeccions o la mort
del bebe. | prenen especial importancia totes aquelles informacions relacionades amb
la nocio de fortalesa i la seva vinculacié directa amb la nocidé de persona gitana i amb
els atributs especifics de la mare i el bebe.

En primer lloc, en aquest temps de gestacid I'objectiu és que el bebe guanyi pes i que
estigui fort. | que la mare estigui activa, s’alimenti bé, begui molt de liquid i arribi forta
per fer front al moment del part. En relacié a la salut del futur infant, pels rrom els
moviments i cops que el bebe fa a la panxa sén el senyal del bon desenvolupament de
I’embaras. Es per aquest motiu que una dona rrom afirmava que les dones rrom no
necessiten anar a I’hospital per saber si I'embaras va bé o no. Elles saben quan hi ha un
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problema i llavors és quan hi van. Tenen la seva propia idea del que li passa al bebe
dins la panxa:

Algunas si, algunas no. Van muy tarde, a los cinco o seis meses sino no [...] sélo se van
cuando se sienten mal. Nosotros tenemos nuestra idea del nifio cuando esta alli
dentro. Nosotros sabemos cuando el nifio estda enfermo dentro y cuando no esta.
Notamos cuando no se mueve tanto, no da golpes siempre, porqué un nifo
normalmente tiene que dejar cinco o seis golpes por el dia y por la noche cinco o seis.
Tiene que dejar golpes casi todo el rato. Cuando no hace esas cosas es un poco raro.
Entonces, ya pensamos que el embarazo ya no estd bien y cuando no da ninguna
patada pensamos que el nifo ya estd muerto dentro y nos vamos al hospital. Y es
verdad. Pero para estas cosas como se hace aqui que te vas no sé cuantas veces al
hospital para hacer ecografias y mirando no sé qué [...] para saber si estd bien o no.

I tal com narrava un home rrom del subgrup Ursari de la comunitat de Murgeni:

Cuando tu mujer te dice: ihay que me estd pegando! eso significa que el nifio vive y es
bonito. El bebé se da la vuelta, se va para atrds, para adelante, para que la mujer se
sienta alegre.

Sobre la salut de les dones embarassades son significatives les prescripcions
relacionades amb I'alimentacid. En aquesta fase es valora la importancia d’alimentar-
se bé perque el bebe creixi suficient i, aixi també, evitar I'anémia perque la mare arribi
forta al part. Tal com ho expressava una dona de la comunitat rrom de Murgeni, si la
mare menja poc el bebeé no creix, i cal que begui per tenir molt liquid dins la panxa:

Cuando noté las patadas, bien, entonces ya comi mas y bebi mucho liquido. Si no
tienes liquido, el bebé se puede morir. [...] Cuando no comes bien o no tomas mucho
liguido puede nacer pequeiiito y también tienes mucho dolor.

Tot i aixi, cal evitar menjar en excés i ho relacionen amb el risc d’esquingar-se en el
moment del part si el bebé és massa gran. De fet, les caracteristiques del bebé estan
molt relacionades amb les de la mare i els seus simptomes o el senyals que transmet el
seu cos. Aquest és I'exemple del jagarai o segarai (ardors) de la mare que indiquen la
formacid del cabell del bebe. Aixi ho explicava la Monica, de la comunitat rrom de
Murgeni:

Yo cuando estaba embarazada siempre tenia jagarai o segarai. Cuando crece pelo en
el bebé te vienen ardores, en mi pais se llama jagarai. iQuemal! jte lo juuro! Cuando
pari también tenia.

Alguns senyals en el cos de la dona embarassada rrom indiquen, per exemple, el sexe
de I'infant. Seguint Héritier (2007: 51), les oposicions masculi/femeni s’expressen en
diverses cultures i amaguen oposicions binaries basades en que tot allo masculi
s’associa a caracteristiques o efectes positius (benestar, seguretat, proteccié) mentre
que tot allo femeni es relaciona amb el que es negatiu (malefici, agressid, perill). A
partir dels relats que fan referéncia a caracteristiques observables es preveu que
naixera una nena quan durant la gestacié es tenen molts ardors associats al
creixement del cabell, molts vomits, el color del mugrd dels pits és més fort, I'embaras
dura més mesos i la forma de la panxa és més rodona o plana segons és vista de front.
En canvi, es pensa que naixera un nen quan la forma de la panxa és més gran, poc
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rodona, surt en fora, és llarga i té una ratlla, no vomites molt i tens molta gana. A
banda, d’interpretar aquests simptomes, també, algunes dones rrom tenen la
capacitat d’experimentar visions que els hi permet saber el sexe de I'infant gestant, és
aixi com la jove rrom de 17 anys explicava que havia somiat que el bebé que portava
dins era una nena i que Deu li havia dit que es diria Elena.

Encara que és en aquesta fase que les dones rrom poden coneixer el sexe del seu
bebe, demanant una visita medica al PASSIR. Aquesta informacié és especialment
sensible per a les dones durant el seu primer embaras. Perdo encara ho és més per
aquelles dones que tenen descendéncia que no respon a l'estructura de parentiu
desitjada segons la preferéncia cultural. En aquest sentit, Héritier (2007: 24-25 i 49)
destaca la importancia de la ideologia que alguns pobles adjudiquen al naixement d’un
descendent baré. Com es el cas de la poblacid rrom que dona preferencia a la
descendéncia masculina. Pel fet de ser una societat que s’estructura segons un sistema
patrilineal, els relats expressen el desig de descendéencia masculina al parlar de la
celebracid prevista amb el naixement d’un nen, a diferéncia del naixement d’una nena
sense celebracid. | tot perque, tal com va afirma un home rrom:

Los gitanos de nuestro pais piensan que las nifias no son buenas (no convienen)
porqué las van a casar [...]

Per tant, i com he exposat en el capitol | de la segona part d’aquesta tesi, per a les
comunitats rrom de Tdndarei i Murgeni, la preferencia cultural és garantir
especialment la descendencia masculina que és aquella considerada idonia per fer
créixer la raza i garantir els membres que tenen la responsabilitat i autoritat de tenir
cura dels seus pares i mares quan aquests es fan grans o es posen malalts. Tot i que
també es busca assolir descendéncia femenina necessaria per a futures aliances amb
membres d’altres races. Per tant, si bé és cert que la descendéncia masculina és
imprescindible el resultat ideal és garantir I'equilibri d’ambdues, la masculina i la
femenina.

D) Quart temps: el part i el postpart (primer mes i mig) on tot és impur, cal netejar,
donar calor i enfortir

La quarta fase comenga en el moment del part on, a diferéncia de I'etapa anterior,
predomina la condicié marime (impuresa) per la preséncia de sang bruta que surt del
cos de la dona. Si bé aquest estat comenga quan es trenca aiglies, existeix un
preliminar destinat a preparar el cos de la dona per contrarestar la contaminacié del
part. Els relats obtinguts parlen de pautes de neteja: rentar bé la vagina i rasurar el pel
del pubis abans del part. Aquesta practica respon a la idea que el part és un moment
de perill de contaminacio per la sortida de sang bruta, on apareixen de nou i de forma
obligada la idea de neteja, puresa i respecte. Tal com ho indicava una dona rrom:

Se tiene que cortar el pelo (de la vagina) para no estar sucia. Todo. [..] perder el
respecto de la gente, hablar con otros.

Es en aquest sentit que esdevé prescriptiva la distancia que han de prendre els homes
de la familia. Només es permet la presencia del marit. Tot i aixi, una informant
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expressava amb una gran vergonya que es va posar de part a casa, en presencia dels
homes de la familia (el sogre i els cunyats) i que la van ajudar fins arribar 'ambulancia.
Clébert (1965: 150) esmenta la prescripcid que la dona que esta donant a llum s’ha
d’allunyar del campament per evitar el risc de contaminacié. De la mateixa manera,
per Okely (1996: 73-74), la dona gitana és una font potencial de perill i el part esdevé
un moment especialment perillés perqué surten a fora els desfets corporals. En el
mateix sentit, és necessari portar a la dona que esta donant llum fora de casa, a
I’hospital. Es un moment de transicié. | I'objectiu és garantir la separacié per evitar el
perill de contaminacid. De fet, les dones de la familia son les encarregades d’atendre a
la dona durant el part. El mén femeni pren protagonisme oferint suport, cures i
experiencia. Tal com va expressar la filla de Luminita:

Mi madre ha ayudado a su hermana a parir. Su cufiado vive con su hermana y mi
abuelo. Una vez, cuando su hermana estuvo embarazada el dolor era muy fuerte.
Entonces la puso en el carro con los caballos para llevarla al hospital porqué ella no
podia caminar. Mi madre estaba con ella en el carro cuando empezaron los dolores del
parto, la sangre y las cosas [...] Ella la ayudé a sacar el nifo. Ella tenia dieciséis afios.
Tenia miedo. Su hermana decia mientras paria: _iyo me muero!

Un altre relat és especialment aclaridor sobre aquests primers moments:

Quan neix el nen s’ha de treure el thau lo buricosco/cordonul buriculi o cordd
umbilical del seu cap per evitar el perill i després posar el nounat a la panxa sense
rentar. Després de mirar el teu fill, s’ha de netejar al bebé i has d’estar asseguda
durant tres hores. No has de marxar a casa. Has de donar-li el pit per a que el bebe es
quedi tranquil. Després no has de dormir. Algu t’ha d’agafar al bebé perqué puguis fer-
te un massatge a la panxa, en el Uter. Aquest esta dur com un puny després del part i
amb el massatge |'Uter es queda relaxat i tranquil. | després tens ganes de veure al teu
infant. Li dones el pit, el bebe pot beure, vomitar. Quan es petit pot treure’t la llet.

En el part la nocié d’evitar el fred es fa imprescindible. S'impedeix que el fred entri en
el seu cos ara que és obert, que estigui en contacte amb l'aire, I'aigua freda o alguns
elements freds com els forceps. El fred és un dels elements de major perill que pot
ocasionar la mort del bebe o fer emmalaltir a la dona (tornar-la estéril). Tanmateix,
alguns relats de les dones descriuen problemes en el part deguts a accions empreses al
llarg de I'embaras, pel fet de no haver seguit prescripcions: com treballar en excés,
haver estat molt en contacte amb I'aigua freda, haver begut un excés d’aigua, etc.
Establint intenses correlacions que expliquen I'origen de problemes ginecologics (amb
la vagina i varius, sobretot) i dolors posteriors al part.

Tots els liquids del part, I'aigua i la sang, son considerats “bruts”, i el pas pels genitals
son raons per les quals es considera que la mare i el bebé han quedat contaminats.
Aquest estat d’impuresa pels dos obra un periode que s"anomena laufuzia (d’'un mes i
mig després del part) on queden en el “marge” i on s’activa un ventall de prescripcions
dirigides a netejar, protegir i enfortir a la mare i al nounat. Al llarg d’aquest periode
predomina la condicié marime que va comengar amb l'inici del part perque la dona
encara esta oberta i expulsa substancies brutes contaminants (aigua, sang). Dins del
seu cos, on ha estat gestant-se el bebe, hi ha la bruticia que ha de sortir fins quedar-se
neta i tancar-se a poc a poc. Per tant, aquesta fase esta dominada pel perill de
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contaminacié que representa la sang bruta, on s’intensifiquen les practiques de neteja
i les prohibicions dirigides a evitar el contacte.

Segons Okely (1996: 75), i seguint a Thompson, en aquest periode la dona gitana té la
capacitat de contaminar i el bebé és considerat mochadi (impur) quan neix: “[...] The
baby is ambiguous matter because it has been covered by blood and waste of birth:
the inside come outside”. El nounat continua contaminant per un temps, perquée no
s'ha fet “gitano” o “gitana” fins que es produeix alguna socialitzacié. En el mateix
sentit, Héritier (2007: 50-51) fa referencia al concepte de pur i impur que es dona en el
judaisme sobre el periode de contaminacid del postpart i que posen en perill 'home
abans d’iniciar relacions sexuals. L'autora exposa que la practica purificadora és
practicada per les dones posteriorment al part, autoritzant les relacions sexuals sense
gue suposi perill o deshonra pels homes.

Tot i aixi, les relacions sexuals estan prohibides en aquest periode de temps. Perque,
tal com Miller (1975) Sutherland (1975) i Okely (1996) exposen en els seus treballs, la
ideologia de la contaminacio també apareix representada de forma binaria a través de
les diferents parts del cos i les seves substancies: dins/fora, pur/impur, obert/tancat.
La dona és oberta, el de dins ha de sortir fora, si la sang bruta/contaminant/impura no
surt causaria una infeccié en l'interior de la dona. Tant el mekimos (semen) com la
sang bruta no poden “connectar-se”, entrar en contacte fins que la dona es tanqui ja
neta. Trencar el tabu comportaria la mala sort i la bogeria (tornar-se dild, boja) que
suposaria “olvidarse del nifilo, matar al nifio a ella o al marido, ponerse nerviosa o
perder memoria”. En aquest sentit les prescripcions de neteja sén especialment
importants les dues primeres setmanes, mentre la dona estigui oberta. Tal com ho va
expressar una dona rrom:

Después de parir no tienes relaciones sexuales durante un mes y diez dias. Cuarenta
dias exactamente por qué asi dice el doctor. Vale, voy a explicarte que dicen los
gitanos y por eso todas las gitanas no tienen relaciones sexuales durante los cuarenta
dias. Cada gitana se supone que tiene la sangre durante cuarenta dias y creo que todas
las mujeres la tienen éno? Entonces se dice que si tu haces el amor durante estos dias
te vas a poner loca. iPero loca de verdad! Y que trae mala suerte también. Y que un
gitano por ser gitano no va a tocar ni muerto a una mujer que tiene sangre porque das
asco y porque no quiere ensuciar su cosa importante (riu), su aparato (referint-se al
penis).

Al llarg d’aquest periode de laufuzia que dura un mes o mes i mig, la dona ha de
romandre al marge. No pot anar a agafar aigua de la font, com a element susceptible
de ser contaminat pel seu contacte i també convertint-se en canal transmissor de
contaminacié per extensid a d’altres parents o a tota la comunitat. La condicié
d’impuresa que predomina durant la laufuzia explica la prescripcié de separar a la
mare i al nounat de la resta de parents. La finalitat és evitar el contacte, la
contaminacid, el perill d’emmalaltir. Les multiples practiques associades a aquesta idea
son, per exemple: la mare i el bebé no poden menjar amb la familia, les seves robes
han de ser netejades per separat i en diferents galledes, la dona no pot utilitzar la
mateixa aigua, cuinar per a la familia, netejar els plats, tocar els utensilis de la cuina ni
els coberts o I'aixeta, tampoc pot donar petons al bebé ni tenir relacions sexuals.
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Si toca alguna cosa se tiene que tirar todo porqué se vuelve sucio. Entonces no
tenemos nombre en el mundo, lo perdemos todo.

Les prescripcions de separacidé i d’evitacid s6n maneres de representar a través de
I'accié les demarcacions o fronteres existents, en aquest cas durant el periode de
laufuzia. El pare pot agafar el nounat si esta ben tapat amb una manta pero, a priori,
no pot donar-li petons. Encara que l'aplicacié d’aquesta norma no es dona de la
mateixa manera per a tots els homes de la familia, dependra de la posicié que ocupin
dins la jerarquia de parents. Mentre que per al pare del nounat la prohibicié pot ser
relativa, el sogre no pot agafar-lo en bragos o donar-li petons.

D’altra banda, la mare no ha de fer esforgos perque perdria molta sang i aixo la faria
sentir molt debil. Com hem vist anteriorment, la centralitat del mén femeni, dels seus
coneixements i funcions de suport esta molt present durant tot el procés procreatiu
pero és durant el temps de laufuzia quan pren un paper fonamental, en |'atencié a la
mare i al nounat en tant que aquest temps és especialment perillds, per la presencia
de la sang bruta. Posant com a exemple el cas d’'una dona rrom que tenia quinze anys
qguan va néixer la seva primera filla, va explicar que a diferencia del segon fill, ella no
sabia com tenir cura d’un bebeé. Seguint I'estructura patrilineal de parentiu, qui tenia la
principal responsabilitat de donar suport a la jove mare era la seva sogra pero havia
mort feia uns anys i per aquesta rad va ser la seva propia mare qui sobretot va ajudar-
la i ensenyar-la durant les primeres setmanes de crianga. Va anar a casa la seva mare a
viure durant aquest temps:

Mi madre me decia: _Mira Monica, asi se ducha a la nifia. Entonces, con una mano
cogia a la nifla de la cabeza y con la otra la duchaba. Después la secaba bien. Le
quitaba el agua de las orejas. Y me decia que la limpiara bien cuando la cuidara que si
le dejaba agua en las orejas podria tener problemas. Cuando mi madre duchaba a la
nifia, le hacia un masaje en el pecho, en la espalda, en la mano y me explico: _ Ay,
mira, asi, asi, tu mirame bien. Mi madre me ensefiaba también cémo vestirla, ducharla,
darle de comer, el pecho...

Tot i aquesta presencia de les dones al llarg de tot aquest temps, també apareix la
figura de Déu, la bruixadora (bruixa) o el metge o la metgessa. Moltes cures del bebé i
del cos de la mare estan vinculades a la idea de neteja i tenen I'objectiu de protegir i
enfortir tant a la mare com al nounat. Per exemple, la dona ha de rentar-se bé la
vagina amb aigua i sabd cada dia per evitar infeccions sobretot si té punts del part.
Sobre el tabu en I'Us de tovalloles sanitaries que observa Okely (1996: 74), en el cas
dels rrom de la comunitat de Murgeni es permes el seu Us pero no els tampons en tant
que dificulten la sortida de la sang bruta del part:

Yo necesito limpiarme durante un mes medio después de parir. Durante unas semanas
puede que te venga sangre. Se puede terminar en un mes, se puede terminar dos o
tres semanas, depende de cdmo te cuidas. No tienes que trabajar mucho, una mujer
que ha parido necesita relax: quedarse en la cama, tomar el aire fresco, comer bien
para dar de comer bien al nifio, cuidarse abajo limpidndose con agua y jabdén, no
ducharse. Cuando tu tienes sangre no necesitas ducharte mucho. Si te duchas, te sale
mas sangre. [...] Después tU te pones compresa, no tampax porqué te puede hacer
dafo porqué la sangre estd saliendo y la sangre es importante que salga [...].
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Per altra banda, la nocié de fortalesa és molt rellevant en aquest temps. Per comengar,
la idea de fortalesa es pressuposa propia pel fet de ser “gitano”. En aquest mateix
sentit, molts relats clarifiquen que, a diferencia dels gadje, les dones i els bebées rrom
son més forts per ser gitanos. En aquesta etapa, a més de les practiques per a netejar i
evitar el perill de contaminacio, I'objectiu és enfortir el nounat i el cos de la mare. Per
una banda, les prescripcions es dirigeixen a la recuperacié de la dona. La dona ha
d’estar tranquil-la, descansar, menjar bé per alimentar bé al bebe. Es valora que estan
prohibides (Sutherland, 1975: 274 i 283) les verdures i els aliments considerats BaXt
(relacionats amb la bona sort) perqué el nounat es posaria malalt durant el periode de
laufuzia. Per altra, I'alletament matern o la substancia de la llet esta intimament
associat amb la idea de fortalesa. | en aquest sentit, les dones destaquen la
importancia de la primera llet o calostre que fa que el nounat estigui tranquil, fort,
tingui pes i creixi bé. En aquest relat es pot veure la importancia d’aquesta primera
llet:

Es importante dar calostro al recién nacido para que crezca bien. Yo he visto en el
hospital que hay chicas que se quedan durmiendo y dejan al nifio llorando. Se tiene
que dar el pecho para que bebé se quede tranquilo. La primera leche es buena porque
el nifio no se queda flaco y va bien para todo. Para crecer bien que esté fuerte y no
esté mareado. Cuando no das calostro y das biberdn, el nifio no come, no crece bien,
crece bajito, no tiene fuerza. Por ejemplo, cuando tu le das agua, comida a un pollo él
puede hacer las cosas bien y echar a volar. Le pasa igual a un nifio. Cuando le das el
calostro, el nifio se queda guapo, como te digo, guapo, bien, fuerte, no esta mojado.

Al voltant de les primeres cures del bebe apareixen informacions relacionades amb les
parts corporals que estan debils, per exemple, la pell, la fontanel-la i el melic. En
principi no es pot banyar al nounat els tres primers dies o fins el primer mes o dos
mesos —les informacions s6n molt variables en aquest sentit— perque té la pell molt
fina, tendre, i per tant es podria trencar. Per aix0, s’utilitzen mocadors mullats per
netejar al nounat i quan és més gran el banyen. Es molt important posar especial
atencioé en el cap del bebé perqué esta obert, la groapa o grope® (la fontanel-la), fins
passats els quatre primers mesos de vida. Pentinant-lo suau, posant-li una mica d’oli i
un batiké (mocador) per a qué el cap es tanqui de mica en mica i per protegir-lo. De
nou, apareix el perill de fred, a través de l'aire, que pot fer emmalaltir al nadé. L'altra
part del cos que requereix una especial cura és el burik (melic) netejant-lo amb alcohol
i una gassa cada dia fins que caigui als deu dies. Quan aix0 passa ja es pot dutxar al
bebé evitant que el melic es mulli. Llavors s’embolica amb un mocador. Quan el melic
surt, se li posa una moneda neta sobre del melic, es prem i es tapa amb una gasa o un
mocador. Es deixa posat un temps, un o dos dies o durant tres o quatre setmanes, i es
va revisant.

Respecte a la nocio fred i calent, en aquest periode i durant els primers mesos de vida
del bebée han de predominar elements propiciadors de calor com la substancia de la
llet materna. El calostre i la llet materna son substancies calentes, de gran valor per al
desenvolupament del bebé. Algunes pautes de cura estan dirigides a promoure el calor
i evitar que aquest marxi del cos del nounat. Per exemple, protegir el cap del bebé

18 . . . .
Un informant la va descriure com: “la primera parte del cuerpo que se forma y también la
ultima en cerrarse”.
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amb un batiko (mocador) o fezzo (gorra) per evitar que el fred entri. De fet se’l
protegeix d’algunes malalties infantils relacionades amb I'aire i I'aigua freds a les quals
he referit en el capitol 2. Per exemple, la malaltia del jungheo o junghi (mal de fred) i el
pusoolo (mal d’aire). Aixi mateix, la practica d’embolcallar al nounat durant el temps
de laufuzia permet protegir-lo durant el primer temps de vida per evitar qualsevol
perill que el pugui fer emmalaltir, per exemple, de I'espai exterior o del fred. | alhora, a
causa de la seva condici6 marime inicial, evitar el contacte amb els parents
(especialment, homes). El 14 de desembre del 2013, I’Antonella de la comunitat de
Tandarei, a casa seva al barri de Sant Roc, mentre embolcalla al seu nounat explica que
aquesta és la manera de fer dels rrom: “es costumbre, cada uno a su manera” i que la
finalitat és “para que no llore y se duerma. Como cuando estaba en la barriga”. Aqui
presento un fragment de I'observacié de camp sobre com I’Antonella embolcalla al seu
fill:

Asseguda en una cadira, li dona un biberd petit al bebé mentre els altres dos fills
juguen a jocs del mobil. Després es posa el bebe repenjat a la seva espatlla aferrat
suaument a ella mentre espera que faci el rot. En acabat, el deixa suaument dins del
cotxet altra vegada [...].

La mare em ddna al bebé perque I'agafi mentre ella arregla el llengol del cotxet. El
torna a agafar i I'estira al sofa. Li treu el bolquer, el neteja amb tovalloles humides i
també el coll. Els nens s’ho miren. El nounat va fent ganyotes i mou les mans
suaument i quasi en silenci. La mare li posa un bolquer nou i el vesteix rapidament. Un
cop fet tot aixo I'embolcalla bé amb una manta petita rosa de bebé.

Doblega una manta petita de bebé rosa, en forma de triangle i la posa damunt de la
base del sofa; posa al nounat a sobre; li passa per sobre una punta de la manta cap a
I’esquerra, I'altra cap a la dreta i també doblega la punta de sota fins que el bebe
queda ben embolicat i aferrat. El bebé segueix fent moviments suaus amb la boca i el
cap. Sembla tranquil.

Si bé les nocions estan clarament ben fixades al llarg d’aquest periode, es poden
observar canvis i variabilitat en les practiques descrites. Un cop finalitzat el periode de
laufuzia esdevenen significatives les informacions relacionades amb el botes (bateig)™
i els noms del nou infant que li atorguen identitat i I'adscriuen a un grup de parents.
Aquestes accions rituals estan vinculades a la nocié de persona i I'adscripcié de I'infant
al seu grup com he exposat en el capitol | de la segona part de la tesi, i a les que em
referiré també en l'apartat seglient. Els parents donen la benvinguda al nounat,
portant regals, diners i roba. Posant diners al cap i al bolquer.

19 . N e .
Les persones rrom pentecostals no bategen als infants. Celebren aquesta practica ritual als
adults quan s’adscriuen a aquesta creenca religiosa.
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Bebeés rrom, Pl. Camardn de la Isla, barri de Sant Roc (Font : Meritxell Saez, 2012, 2007)
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Bebé rrom, Murgeni (Font: Meritxell Saez, 2011)

Bebeé rrom, Strachina, Tandarei (Font: Meritxell Saez, 2006)
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3.3. Analisi processual de les nocions que estructuren les practiques en el procés

procreatiu

La cronografia procreativa®® m’ha permés constatar com darrera de les dades
etnografiques recollides sobre les idees i els actes del procés procreatiu rrom hi ha tota
una articulacié de sentit que estructura la manera de conceptualitzar el cos, el procés
de gestacio i la recuperacié després del part. En el quadre seglient presento les
nocions clau que regeixen el procés procreatiu rrom i estructuren les practiques que
estan associades i que es donen a partir de quatre moments:

Quadre sobre les nocions en el procés procreatiu dels rrom (Elaboracié propia)

Primer temps
La concepcio

Segon temps
La gestacié fins els 4art o

Tercer temps
La formacié completa del

Quart temps
El part i laufuzia o

5& mes 4art o 5& mes fins abans postpart
del part
Nocié de thodo o whuzo (puresa) i marime (impuresa)
Puresa i impuresa Puresa Puresa Impuresa
Ambivalencia Predomina el que és puri Predomina el que és puri Predomina el que és
net net impur i brut

Practiques relacionades amb

la nocié de puresa/impuresa

Sang neta / bruta
(menstrual)

Pautes habituals de neteja
i d’evitacié (separacio
edat i sexe)

Prohibicio de relacions
sexuals amb la sang bruta
(cicle menstrual)

Relacions sexuals i
connexié entre semen i
sang neta

Sang neta— substancia
formativa de la carn

Predomini del mén
femeni

Neteja per evitar
infeccions, (posar roba
bona)

Relacions sexuals

Sang neta

Predomini del mén
femeni

Neteja del cos: preparacié
part (vagina, rasurar
pubis)

Relacions sexuals
aconsellades
(relacionades amb la
circulacié de la sang i
facilitar la dilatacio)

Sang bruta i contacte amb
les parts inferiors del cos

— mare i nadé sén
contaminants

Predomini del mén

femeni i prohibicions per

allunyar els homes de
contaminacio (cuinar,

la

estris cuina, roba, etc.)

Practiques de neteja
(netejar cada dia pits i
vagina, passar un drap

mullat a la pell del bebe)

Prohibicio relacions
sexuals

2% yieure Fons et al. (2018).
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Nocid de fred/calent

Calent / Fred

Calent

Calent

Calent

Practiques relacionades amb la nocié de fred/calent

Pautes habituals sobre
evitar el fred

Evitar contacte amb
elements freds associats a
la infertilitat (aigua, aire)

Promoure el contacte
amb elements calents per
evitar el risc d’infeccions

Proteccio del nadé amb
elements de calor com la
llet materna, embolicar-lo

El cos de la dona esta
obert i ha d’evitar el fred
(aigua, aire) per evitar
infeccions

Nocioé de

fortalesa

Fortalesa
(mare)

Manca de fortalesa
(mare/fill)

Fortalesa
(mare/fill)

Fortalesa
(mare/fill)

Practiques relacionades amb la nocié de fortalesa

Connexio entre semen i
sang neta

Activa

Fill/a incomplet i fragil

Descans — recolzament de
la sogra o germana més
gran del marit

Alimentar-se bé per evitar
infeccions

Es dona importancia al
fisic de la mare i del fill/a
(pe. sexe)

Estar activa

Alimentar-se bé per fer
créixer el fill/a (petades és
bon senyal) i beure molt
liquid

Enfortir algunes parts
debils (fontanel-la), melic

Descansar

Alimentar-se bé

Importancia del calostre
per enfortir al fill/a

També, en les pagines segiients, he representat en grafics cada temps del procés
procreatiu rrom que ajuden a entendre com es conjunten certs elements, com alguns
dominen sobre d’altres i el significat que adquireixen en cada moment. En aquests
grafics cada color indica una nocié: en vermell, la nocié marime (impur) i thodo o
wuzho (pur); en blau, la nocié d’allo fred i calent; en taronja, la nocié de fortalesa.

Nocid pur/impur

P- Practiques

Nociod fred i calent

P- Practiques

Nocid fortalesa

P- Practiques
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Grafic 1. Concepcid

Nota d’analisi d’aquest periode

Durant aquest periode la dominancia esta en el que és pur i impur (vermell). El que és
pur es relaciona amb la sang neta (la propia) possibilitant les relacions sexuals. La
concepcié rrom implica tenir relacions sexuals sense que intervingui la sang bruta i
establir la “connexid” entre el semen (mekimos) i la sang neta (rat thodo).
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Grafic 2. Gestacio fins els quatre o cinc mesos

Nota d’analisi d’aquest periode

La nocié dominant és la de puresa per abséncia de sang bruta, per aquesta rad estan
permeses les relacions sexuals. La sang neta apareix com una substancia implicada en
la formacio de la carn del fill o filla. L’objectiu principal es garantir la continuitat de
I’embaras al llarg d’aquest periode en el qual el fill o filla esta incomplert i fragil. Per
aquesta rad la dona gestant ha de descansar i evitar el fred o el contrast de
temperatures (el contacte amb l'aigua freda o I'aire fred). EIl mén femeni pren
protagonisme i tots els parents (homes i dones) tenen establerts una jerarquia i rols
predeterminats segons el sexe i 'edat, un limits marcats per la "Tradicié” que han de
ser respectats. En relacid a la nocid de fortalesa, la dona no ha de realitzar determinats
treballs de la casa i la principal persona encarregada de donar aquest suport és la sogra
i sind la cunyada més gran. En aquest estat la dona s’alimenta d’elements considerats
purs. Es un periode d’especial perill degut a la possibilitat d’avortament, d’aqui que
s’eviti fred i perdua de fortalesa. Al final d’aquest periode el bebeé ja esta format.
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Grafic 3. Del quart i cinqué mes de gestacid fins abans del part

Nota d’analisi d’aquest periode

Com en I'etapa anterior, la nocié dominant continua sent la de puresa per la manca de
sang bruta. Les relacions sexuals estan permeses i aconsellades perqué es considera
que afavoreixen la circulacié de la sang i faciliten la dilatacid. Dirigit a la preparacid del
part també es realitzen practiques de neteja del cos i esdevenen rellevants les
prescripcions alimentaries. Es promou el contacte amb elements calents per evitar el
risc d’infeccions. EIl mén femeni segueix present. En aquest periode sén significatives
les informacions relacionades amb la nocié de fortalesa i la seva vinculacié directa amb
les caracteristiques de la mare i del fill o filla (per exemple, el seu sexe). La mare i el
bebé han de guanyar forca. Els moviments de la panxa sén l'indicador del bon
desenvolupament de I'embaras i que el bebé esta fort. El bebe ja esta format i en
aquest periode I'objectiu principal és que creixi i augmenti de pes. La mare ha d’estar
forta per I'arribada del part. Es recomana que treballi i estigui activa. Que s’alimenti bé
i prengui molt liquid.
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Grafic 4. Laufuzia, del part fins el primer mes i mig

Nota d’analisi d’aquest periode

A diferéncia de I'etapa anterior, predomina la condici6 marime (impura) per la
presencia de sang bruta. El perill de contaminacio justifica las practiques i prohibicions,
especialment relacionades amb els homes que han de mantenir-se allunyats. El
personal sanitari i les dones de la familia sén les qui poden atendre a la dona durant el
part. En aquesta fase, la sortida de la sang bruta i el pas pels genitals de la dona sén
raons per les quals es considera que la mare i el bebe estan bruts o impurs. La sang és
significada com una substancia que ha de netejar-se. Per aquesta rad, per a la mare
que esta oberta i el bebe s’intensifiquen les practiques de neteja i les prohibicions
dirigides a evitar el perill de contaminacié. Per exemple, la mare no pot cuinar, menjar
amb la seva familia, netejar els plats, etc. Les seves robes han de netejar-se separades
de la resta, utilitzant diferents galledes. | les relacions sexuals estan prohibides.
S’observen prescripcions especialment significatives dirigides a la mare que ha d’estar
tranquil-la, descansar i alimentar-se bé i les atencions i cures de nounat tenen com a
objectiu netejar-lo, protegir-lo amb el predomini d’elements de calor com la llet
materna i enfortir molt especialment algunes parts corporals considerades debils com
la groapa (fontanella) i el burik (melic). En aguesta fase se segueix considerant la
fortalesa com a prioritaria. La importancia de la primera llet (calostre) esta intimament
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relacionada amb enfortir al recent nascut. El cos de la dona esta obert, augmentant el
risc d’emmalaltir-se. Per aquesta rad ha d’evitar el contacte amb l'aigua o l'aire fred.
Durant aquest periode i quan es conclou, per exemple, amb el bateig, es significatiu
I"Us de les herbes busioc o menta amb les que es neteja a la mare i al bebe de la sang
bruta del part.

3.4. L’alletament matern

Tal com argumenta Carsten (2004), semblaria que les substancies del cos sén viscudes
com materia immutable i permanent. Perd0 en nombroses societats se’ls hi atorguen
més ambiglitat al ser considerades fluides i transformables. En aquest sentit, la
substancia de la llet i el fet d’alletar pren especial interes si considerem el tipus de
relacions que pot generar. En aquest sentit, Soler (2011: 3-46) fa referéncia a la
terminologia de parentiu que aquesta relacid genera a qui dona la llet, a qui la rep
pero també a d’altres persones de la xarxa de parents, per exemple, els germans de
llet. També fa referéncia a I'arribada de la llet artificial i el biberd on la productorai el
producte es separen i aixi, es transforma el significat de la llet humana i per tant, la
construccio cultural de la lactancia. | en aquest sentit, Soler (2011: 3-46) recorda les
paraules de Victor Turner sobre I'associacié entre un simbol i el seu significat sempre
és relatiu en tant que aquests es construeixen i entren en accié en funcié del interes
huma.

En aquest apartat, exposaré principalment dos temes, el de la substancia de la llet com
a nutrient associat a la fortalesa i el manteniment o canvi en 'alletament associat a les
necessitats i estrategies de subsistencia dels rrom.

En relacié a I'alletament matern, Okely (1996: 71) cita a Thompson qui va observar que
les gitanes havien de donar el pit als seus bebés en privat. Ella mateixa, temps després,
comprovava que la majoria de les dones evitaven la lactancia materna i optaven per
I'alletament artificial, malgrat el consell contrari del personal de salut. També va
observar que les dones gitanes havien d’evitar |'exposicié en public dels seus pits a
diferencia de les persones gitanes de Franga descrites per Clébert (1967: 218) i les de
California estudiades per I'antropologa estatunidenca Sutherland, en el 1975. En el cas
de les persones rrom de Tandarei i Murgeni apareixen informacions relacionades amb
el tabu d’alletar davant determinats parents amb els quals han de mostrar respecte.
Aguets limits s’emmarquen en I'eix de diferenciacid i jerarquia expressat a través de
I'edat i el sexe.

Tanmateix, semblaria que aquesta evitacié contradiu la simbologia corporal del pit de
la dona. Es una part superior del cos, considerada pura (no marime) estant
desvinculada de la sexualitat. En aquest sentit, Fonseca (2009: 53) relata com una dona
gitana anomenada Drita agafava a les altres noies pels pits com una manera de saludar
o com una manera de fer broma. L’autora afirma que no era un joc exclusiu d’ella i fa
referéncia al treball de Sutherland, on apareix el mateix joc idéntic entre gitanos dels
Estats Units. Aquesta autora exposa que els pits estan associats als infants petits més
gue a la sexualitat. La part superior del cos no sembla comportar un interes especial ni
és motiu de vergonya. Per tant, potser |'evitacié de mostrar-se alletant esta relacionat
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amb la propia substancia de la llet. De fet existeixen prescripcions de neteja
necessaries abans d’alletar al bebé. Tal com molt bé expressa una dona rrom que
descriu les pautes a seguir per evitar la contaminaci6 o marime que podria fer
emmalaltir al bebe:

Necesito limpiar el pecho para el nifio pero primero me limpio el pecho con agua, un
poco de jabdén de limpiar la cara como el Dove. Tienes que limpiar el pecho asi:
primero tu mano y después tu pecho. Y después de limpiar tu pecho de jabdn, limpiar
también con un poco de agua al bebé, no debe tragar el nifio jabdn, por eso es
importante limpiar bien. Cuando a veces das pecho al nifilo también es importante
poner un poco de agua y también jabdn a las ropas porqué cuando tu cojas su ropa se
puede quedar algo de tu pecho y la ropa infectarse. Después cuando has lavado al nifio
con agua, lo tapas con una toalla muy limpia y después cuando tu te lavas te limpias
bien para que el nifio no se ponga enfermo.

Aquesta substancia de la llet és considerada com un aliment que intervé en el
creixement del bebe aportant fortalesa i salut. Especialment associat a la idea
d’enfortir el dssos i, per tant, assolir la capacitat de caminar. D’aquesta manera, la
Monica de la comunitat rrom de Murgeni, valora que, a diferencia de la llet preparada,
alimentar al bebé amb la llet de la mare ajuda a que aquest creixi amb la carn més
forta afavorint el seu desenvolupament i, per tant, el domini del seu cos. Per exemple,
gue el bebé aconsegueixi asseure, gatejar i caminar més aviat. En canvi, quan dones
llet preparada l'infant creix amb la carn més fluixa i necessita més temps per caminar:

Cuando el nifio tiene cuatro meses y esta fuerte se puede quedar sentado y puede
caminar. Si toma pecho, él llega al afio y ya puede caminar porque tiene fuerza. Si no
tienes fuerza no caminara hasta el afio y medio o dos.

En general, durant el treball de camp, les observacions indicaven que la lactancia
materna no seguia unes pautes homogenies entre els rrom. Els primers anys de
recerca etnografica, entre els rrom de la comunitat de Tandadrei era habitual veure
alimentar a un bebé amb llet preparada (biberd) perd també amb llet de pit. Mentre
qgue entre els rrom de Murgeni 'alletament de pit semblava la practica més comuna.
Aquesta diferencia podria estar relacionada amb les condicions de vida més precaries a
nivell material dels rrom de la comunitat de Murgeni, amb la dificultat de fer front al
cost que suposava la llet artificial pero, també, en I'Us de certes pautes relacionades
amb la Tradicié gitana. El procés migratori ha suposat una millora econdmica que esta
relacionada amb la capacitat de comprar llet materna artificial i bolquers, com també
I’ds de la rentadora. Tanmateix, un motiu per donar el pit era el cost alt de la llet
artificial.

Tot i aixi, les dones rrom expressaven diferents raons en relacio a la decisié d’alimentar
als bebés amb la llet del pit o la del biberd, especialment les dones rrom de la
comunitat de Tandarei. Per exemple, les dones rrom joves, argumentaven que
I'alletament artificial era una manera d’alimentar al bebé més moderna mentre que les
dones rrom de més edat, generalment, valoraven més |'alletament natural perqué
deien que era el costum. Un altre motiu per fer Us de la llet preparada és la necessitat
de delegar la cura i alimentacid a altres membres de la familia mentre la mare marxa a
treballar. D’altres dones rrom explicaven que preferien donar el pit perd I'havien
deixat de donar per indicacié medica, superada una certa edat de I'Infant o perque no
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tenien prou llet. Per exemple, al 2008, una dona rrom, de dinou anys, de la comunitat
de Tandarei associava la llet del pit amb la capacitat d’enfortir a I'infant pero havia
canviat al biberé per indicacié medica:

Me gusta dar el pecho a mi nifio, asi esta mas fuerte. Al primer hijo sdélo le he dado
diez meses por qué me he quedado embarazada pero si no me quedaba le daba los
dos afios. El médico dijo que tiene que comer la nifia (nou bebé) si no luego no vas a
tener calcio.

L'alletament, i en general I'alimentacid, son aspectes directament vinculats amb Ia
competéncia materna de les dones rrom, funcié per la qual se senten especialment
responsables. Per tant, és important que les indicacions que reben, sobretot dels
professionals sanitaris, les acompanyin bé, favorablement. Durant el treball de camp,
vaig observar certes intervencions poc adequades que qliestionaven directament les
seves capacitats, sovint molt joves. Afortunadament no era les més habituals. En
aquest sentit, i com exposaré en les linies seglients, és important considerar-ho i
establir una relacié que afavoreixi la demanda dels pares i les mares rrom i I'adequat
seguiment pediatric de I'infant rrom.

Dona alletant mentre camina, Murgeni (Font: Meritxell Saez 2008)
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Home rrom de Murgeni, donant el bibero a la seva filla, barri de Fondo, Santa Coloma
de Gramenet (Font: Meritxell Saez, 2012)

Ao R

Jove rrom de Murgeni donant biberé a la seva neboda, Murgeni (Font: Meritxell
Saez, 2011)
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Al llarg de I'experiencia de camp, he observat que moltes vegades no s’inicien els
seguiments pediatrics dels nounats, després del part, un cop les mares reben I'alta de
I’hospital. Els possibles factors que intervenen per la realitzacio de seguiments
pediatrics, com estableix el Protocol del Nen Sa’!, corresponen majoritariament als
detectats per al seguiment de I'embaras: les dificultats d’accés al propi sistema
sanitari, per exemple en la gestio de la TSI en el CAP, manca de la documentacid que es
requereix; la mobilitat que es pot activar de manera immediata, per exemple els
viatges recurrents a Romania o a d’altres paisos on resideixen parents; la impossibilitat
d’anar a les visites programades per necessitat de prioritzar altres obligacions de
parentiu o les activitats economiques; una concepcio diferent dels processos de salut i
la malaltia; els habits d’us dels serveis relacionats amb simptomes i no amb prevencio;
la percepcid que no sdn necessaries tantes visites pediatriques regulars; dificultats de
comprensié amb la documentacié facilitada des de I'hospital; les experiencies
negatives de les persones rrom en I'Us dels serveis sanitaris, fins i tot i en relacid a la
seva propia infancia sovint viscuda en un context de pobresa econdomica i
discriminacio. | també, en algun grau, la desconfianga i la por al control.

En general, les persones rrom mostren una elevada capacitat en les seves
competéncies parentals®?, a diferéncia del que de manera poc rigorosa sovint
transmeten i anuncien mitjans de comunicacié i professionals de diferents ambits.
L'existéncia de discursos com a minim basats en el desconeixement perdo també
derivats del racisme, fa necessari destacar que no és de cap manera cert que existeixi
despreocupacié i manca de cura vers als seus infants. Per tant, és important posar en
valor alguns elements caracteristics de la cultura gitana que explicaria les
competencies relacionades amb la cura dels infants: per exemple, un fort vincle positiu
dels progenitors i familiars més propers amb els seus nens i nenes; el sentiment de
pertinenga a la comunitat; les elevades competencies maternals de les dones rrom
derivades de les seves experiencies en la cura d’altres parents més petits; la relacié
afectuosa i propera dels nois i noies joves vers els més petits de casa; el valor de la
familia. Es evident que aixd no exclou la possibilitat que es donin casos concrets de
negligencia derivats fonamentalment d’una situacio de severa vulnerabilitat social i, en
alguns casos, de la mateixa manera que en la poblaci6 no gitana, també de
maltractament infantil sovint més explicita a causa de les condicions fortes d’exclusid.
Seria perillds i injust generalitzar-los a les persones o comunitats rrom, perque, a més
de vulnerar els seus drets fonamentals, aquestes afirmacions poc fonamentades, entre
d’altres consequiencies, els estigmatitzen i augmenten la distancia i desconfianga en les
institucions publiques, vers la poblacid en general (mén no gitano) i de manera
reciproca.

D’altra banda, existeixen diferéncies respecte les nocions practiques en la crianga i la
cura propies de I'especificitat cultural de qualsevol col-lectiu gitano o no gitano que
poden tenir repercussions sobre la salut. Per exemple, donar una elevada autonomia

21 yeure Protocol d’atencié a infants immigrants. Programa de seguiment de nen sa: [En linia]
Accessible en <https:/protocol+del+nen+sa&ie=utf-8&oe=utf-8&client=firefox
b&gfe rd=cr&dcr=0&ei=_sxIWp3I0fKs8wflzp2wCw/> [Consulta: gener2018].

22 \/ideo realitzat per una mare i un pare rrom al seu bebé mentre el banyen: [En linia]
Accessible en <http://www.youtube.com/watch?v=n8MRA3iyKLU> [Consulta: agost 2018].
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als infants quan sén petits mentre juguen en I'espai public que, en un context no
gitano, podria ser entes com a negligent, en contraposicio a la excessiva proteccié en
la crianga i educacié no gitana; les practiques relacionades amb el casament i el
compromis dels fills i filles menors de divuit anys; o el propi rol dels nois i noies dins de
la comunitat. Es important recordar que els professionals també estan condicionats
per la propia perspectiva cultural que inevitablement intervé en algun grau i
condiciona la mirada i les valoracions en la seva praxis quotidiana, sovint basada en la
creenga de la neutralitat de la ciencia. Per tant, en I'atencio sanitaria com en d’altres
ambits, és fonamental considerar els coneixements de la cosmovisid gitana i les
experiencies de les persones rrom, com també tenir present el risc d’homogeneitzar a
tota la poblacid gitana romanesa, estigmatitzar-la i culpabilitzar-la. A partir de
I'experiencia de camp en els acompanyaments de dones rrom als serveis sanitaris
(hospitals, CAP), vaig observar que, en general, aquesta atencié es donava amb
professionalitat i respecte. Tot i aixi, també, vaig presenciar algunes intervencions
desafortunades basades en prejudicis vers la poblacié rrom i desconfianga en les seves
competencies i en el interes que tenien davant les indicacions o recomanacions dels
professionals de la salut. La majoria de vegades, aquestes atencions no estaven
basades en una relacio previa d’anteriors visites ni en el coneixement de la situacid
personal, familiar o de context de la persona rrom atesa. D’altra banda, sovint es
realitzaven des d’una preocupacio real davant la valoracié de possibles riscos de salut
per a l'infant. D’aquesta manera, en el millors casos, era facil que es reproduis una
actitud paternalista perd també un discurs de control, mancat d’empatia, que
augmentava la desconfianca de la persona rrom amb el servei sanitari, distanciant-la i
creant-ne més resistencies.

Per tot aix0, és important destacar la distancia que existeix entre el mén gitano i el no
gitano i en el cas de les comunitats rrom immigrades romaneses, I'experiencia negativa
que tenen dels serveis socials® a partir de les intervencions que han experimentat
algunes families de les comunitat rrom sense comprendre les necessitats que les
motivaven, des de la desconfianga i la por. Per exemple, una dona rrom de vint anys de
la comunitat de Tandarei insistia en que ella protegia al seu bebe, mentre explicava
com s’havia sentit pel que li havia dit la treballadora social de I'ambulatori quan va
portar el bebé perqué el va veure malalt. Es per aixd que, les actuacions en I'ambit
sanitari com en d’altres contextos d’atencid, s’han de plantejar amb especial cura per
evitar, entre altres conseqiiencies, que la familia s’allunyi o trenqui amb el seguiment
pediatric de l'infant. Per exemple, durant el treball de camp, el 10 de juliol del 2007,
una dona rrom de dinou anys de Tandarei, que havia estat mare per primera vegada,
va tornar del CAP molt enfadada perque deia que “la asistente social” li havia dit que el
nen estava molt deshidratat i que si no augmentava de pes li retirarien el bebe:

Esta trist, el bebé no té el pes adequat i diu que hauria de ser grosset com ella; li
pregunto si ha estat malalt i em diu que I'ha dut al metge per diarrea, sembla que
s’estava deshidratant. El metge li ha donat medicacié. Es el seu primer fill. [...] Dies
més tard el metge li diu que el bebe té una salmonel-losi. No menja i s’Tadorm molt.
Sembla molt debil i no agafa pes. La mare sembla molt angoixada. Des del CAP li diuen
que prengui 100 ml de biberd i que si cal no el deixi dormir fins que acabi la quantitat.

23 Faig referéncia principalment, als Serveis Socials Basics i Serveis Especialitzats en la Infancia i
I’Adolescencia dels diferents organs de I'administracid publica.
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Ella explica que se sent ofesa perque I’han acusat de no ser bona mare i repeteix que
ha criat a tots els seus germans a Tandarei. També expressa molta angoixa perque el
bebé es veu molt debil i no augmenta de pes; i té por que si torna al CAP s’emportin al
seu fill. Tot i que en algun moment semblava no voler tornar al centre de salut, no va
trencar amb el tractament i el posterior seguiment pediatric i el bebe es va recuperar.

En aquest sentit, la participacié en protocols de seguiment com el Programa del Nen
Sa es veu molt condicionada per tots aquests factors, i es converteix en una de les
glestions transcendents a resoldre. Independentment de la necessitat de millorar
aspectes estructurals i globals relacionats amb el context d’exclusié social, cal afegir
que un element molt important —que pot ajudar a fer que els serveis sanitaris
esdevinguin referents i augmenti la freqliencia, i sobretot I'adequacid, del seu Us— és,
evidentment, recordar el valor d’'una bona relacié terapeutica, que es pugui establir i
mantenir amb la poblacid, en aquest cas rrom. | especialment important en col-lectius
en context d’exclusié. D’aquesta manera, la confianga i la comprensid, que moltes
vegades ja es donen, pero d’altres requereixen d’un esforg afegit, sdn elements claus,
tal com he observat durant els acompanyaments als serveis de salut. A banda
d’aquesta actitud, que ve implicita en el que ha de representar una correcta atencié —
sempre exigible, encara que no sempre sigui senzill o es posi en practica en les
situacions concretes—, existeixen altres elements que també cal tenir en compte i que
faciliten aquesta vinculacid als serveis sanitaris, fins i tot en situacions on el context o
la propia disposicid o atribucié d’importancia no sén els més adients. Per exemple, i
relacionat amb el que ja he exposat pel que fa a les dificultats generals d’accés, és
important incidir en un augment de la claredat i facilitat en els itineraris i requisits
d’accés; també, i molt particularment en les primeres visites, seria desitjable promoure
la proximitat entre aquestes i, en certs casos, seria molt necessaria una certa atencid
de suport i acompanyament afegida amb I'objectiu de facilitar la continuitat dels
seguiments medics durant 'embaras perd també, i sobretot, després del part. | aixi,
assegurar la proximitat dels serveis i la promocio d’una vinculacio real a les visites de
seguiment ginecologic i pediatric. Aquest darrer punt, quan sigui necessari i evitant el
risc de caure en intervencions assistencials, és especialment important i encara que no
és evidentment responsabilitat exclusiva dels professionals sanitaris, no sempre s’esta
treballant des de la coordinacid -que requereix espais i temps- necessaria amb altres
serveis i des de la consideracié que segments importants d’aquesta poblacié no poden
respondre automaticament a les mateixes pautes de seguiment que d’altres.

El personal sanitari sovint desenvolupa la seva tasca en un context on existeix una
severa desigualtat social, elevada variabilitat cultural i sota una forta pressid
assistencial i amb menys recursos i temps dels que necessitaria. Dit aix0, és important
recordar també que una bona comunicacid durant la consulta és una eina
imprescindible per assegurar la vinculacié de la persona amb el servei i, per tant,
promoure favorablement la continuitat de I'atencié a la salut maternoinfantil.

1. Afavorir més temps d’atencié dins la consulta, tenint en compte la complexitat
derivada de la desigualtat social i la variabilitat cultural.

2. Millorar la formacié del personal sanitari, inclos la del personal d’administracio els
guals una part de la seva tasca esta relacionada amb I'accés al servei de salut.
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3. Activar la possibilitat de comptar amb programes d’intervencié sanitaria en els
domicilis, com a minim després del part, amb l'objectiu de realitzar una primera
atencié de les mares i els seus nounats necessaria també per a promoure futurs
seguiments pediatrics, tot i que posteriorment es realitzi des de I'ambulatori del barri.

Aguesta atencio adaptada pels seguiments pediatrics, en la practica no és gens senzilla
d’aplicar, tant per qlestions relacionades amb I'estructura i els recursos del propi
sistema com per la complexitat que de vegades presenta la intervencio, amb la
poblacié rrom romanesa. Per0 en tot cas i com he exposat en pagines anteriors, cal
considerar que en general, no es pot fer una atribucié exclusiva de responsabilitat, en
les dificultats d’accés i continuitat als serveis, a les dones rrom i les seves families
perque el pes de la situacié de precarietat que els envolta sovint és molt determinant i,
també, perque no sempre s’estan enfocant les intervencions de la manera més
efectiva des dels serveis sanitaris i d’intervencié social.
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Nen jugant a la cuina mentre els seus parents preparen Sarmale, domicili al barri Sant Roc (Font:
Meritxell Saez, octubre, 2013)
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3.5. Periode de crianga i grup de parents

Per concloure, exposaré algunes informacions referides a la xarxa de suport de la mare
i I'infant nounat, quins membres intervenen en I'atencid i la cura especialment després
del part i durant les primeres setmanes (periode de laufuzia), i algunes idees i
prescripcions que poden aparéixer. Com també, la relacid que es déna en I'ambit
sanitari.

Com he exposat en anteriors apartats i de manera més extensa en el capitol | de la
segona part d'aquesta tesi, la comunitat, el grup de parents i la familia sén
fonamentals per a la persona gitana. En aquest sentit, Rodriguez (2011: 195) afirma
gue les families gitanes han situat la cura dels seus infants, com també de les persones
grans, per sobre de les necessitats materials. En relacié a la crianga dels infants rrom
més petits, Fonseca (2009: 56) diferencia dos moments: per una banda, I'atencié i cura
constant de les persones gitanes vers als seus bebeés i, d’altra banda, la constatacié que
guan aquests ja poden caminar, passen a ser cuidats sobretot pels infants més grans.
L'autora manté que en general les persones gitanes acostumen a ser dures amb els
seus nens i nenes. En canvi els infants de pit reben una atenci6 més amorosa,
seguretat i els transmeten el sentiment de pertinenga que existeix dins la comunitat.

El periode de la infancia compren des de que un infant neix fins que arriba a Ila
pubertat i es casa, assolint la maduresa gitana i, per tant, convertint-se en una persona
romani. De fet en el procés procreatiu rrom o gitano de Romania dues nocions
rectores de tota I'experiéncia estan relacionades amb la identitat gitana. El fill o filla
passa per dues primeres fases, quan es troba en l'interior (en gestacid), significades
per la importancia de la puresa i de la sang neta i formativa, idea relacionada amb Ia
identitat gitana que dibuixa una diferencia clara en front del no-gitano i la centralitat
de la raza; quan traspassa a I'exterior, a partir del part es converteix en contaminant
només per un temps, fins que el desordre provocat per l'alteracid de la puresa
desapareix. En canvi, la forga la adquireix gradualment, sent debil al principi i mostrant
ser fort quan la mare nota les puntades a la panxa.

El ritual de pas apareix en el discurs relacionat amb el procés d’identitat de I'infant
rrom. Clébert (1965: 151) explica que els infants gitanos sén considerats impurs fins
que no se’ls reconeix (no existeixen) a través del bateig. El ritual de bateig es realitza
posant al nadé dins I'aigua corrent i és llavors quan se li assigna un nom secret. De fet
les persones gitanes porten tres noms: “[...] uno secreto, el otro destinado a los
hermanos de raza, y el tercero destinado a los gaché y a su estado civil”.

El nombre secreto es pronunciado en voz baja por la madre en el momento del
nacimiento, por primera y ultima vez. Un severo tabu prohibe. En efecto, este nombre
estd destinado a engafar a los demonios, que, al no conocer la verdadera identidad
del niflo, quedaran sin ningun poder sobre él, o, por lo menos, no podran mas que
acometerlo con imprecaciones. [...]

El bateig es celebra davant d’un padri (kirvo) i una madrina gitanos (kirvi). Segons la
Tradicio de Zanko: “El padrino y la madrina son los verdaderos padres del nifio, mas su
padre y madre naturales, porqué son ellos los que lo tocan primero en el bautismo y
hacen de él un hombre”. El bateig té certes variables depenent de la religid oficial
practicada en el grup. Segons l'autor, diversos rituals de magia acompanyen el bateig
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on les fades tenen un paper. | també els tatuatges, un o dos punts situats al costat de
I"ull, per allunyar el mal d’ull. Sobre els noms en el registre administratiu oficial entre
els Lowara, Yoors (2009: 111) relata una situacio rellevant. L'autor exposa que una
caravana dels Lowara es va aturar en un poblat per registrar a un nounat a I'oficina del
registrador. Oficialment van registrar la data del bebé el dia abans del seu naixement
ja que per als rrom dia més o menys no té importancia. Sembla ser que les persones
gitanes que van al-legar ser els progenitors de I'infant eren d’edat avang¢ada i aix0 va
causar sorpresa al registrador que preveia que la dona devia tenir uns anys que
superava |'edat fertil. Aquell fet no era banal. En realitat el que succeia és que la
veritable mare no es podia presentar com a tal, sind era arriscant-se a anar a un judici i
anys de tractament correctiu en un reformatori. Haver sigut mare sent menor d’edat i
estar casada segons la Llei gitana, per tant sense un contracte matrimonial, hauria
suposat el risc de ser separada de la comunitat gitana i sotmesa a la tutela de I'Estat.
Es per aix0d, que no era estrany que els primers dos, tres o quatre infants d’una parella
jove es registressin oficialment com a nascuts d’altres pares o mares.

Quan es bateja al bebe és per posar-li un nom. Es posa aigua en una pica o superficie
gran. Es canta i es posen unes herbes anomenades busioc dins l'aigua: “Si no lo
bautizas duerme mal, ve cosas malas, puede ver al demonio y a los muertos”. Si i
passa aixo, I'adult no ho pot veure i no sap que li passa al bebé. La Luminita exposa
gue el bateig es realitza un cop passat el periode de laufuzia per demanar bona salut
per al nou infant. Tanmateix, s’associa a esborrar definitivament la contaminacié. Tal
com va relatar Nicolae del poble de Murgeni:

Cosas sucias o de vergilienza. La mujer cuando esta pariendo ella durante cuarenta dias
no tiene que tocar los platos el grifo no tiene que tocar nada. Porqué se dice que es
muy sucio para nosotros. Esta sucia durante un mes [...] el nifio también [...] durante
un mes no se puede besar. Pasado el mes se coge el agua y se pone hierbas (busioc o
menta) que es de bruja o de padre de la iglesia, el agua esta bendecida por una bruja o
un padre de iglesia y se lava el nifio y la mujer. Las hierbas se ponen dentro del agua y
empieza a bendecirle. La bendicen diferente. El padre estd leyendo del libro pero la
bruja dice otras palabras. En rrom se parecen. Trabajan con el mismo Dios creo yo pero
de maneras diferentes. Se respetan mucho. Los padres juzgan la brujeria pero la bruja
le da lo mismo lo que dice el padre. Se esta perdiendo con el pentecostalismo, se esta
perdiendo. Yo respeto mis cosas de gitano y lo que llevo lo llevo en la sangre y no lo
voy a perder.

Las hierbas busioc es una planta muy... se dice que es muy escuchada en el mundo,
muy buena que puede curar que limpia muy bien. Lo cogemos, se pone en el agua, se
bendice y cuando el nifio hace un mes lavamos al nifio y luego a la madre. Se limpia de
la suciedad, de la sangre de dentro de la barriga de la mujer significaria. El padre no
besa al nifio. Durante este tiempo, algunos tienen relaciones sexuales pero algunos no.

En relacié a la importancia i rol del grup de parents com a xarxa de suport, cal
entendre les diferents estratégies adaptatives generades per la mobilitat elevada i
intermitent, el tipus de treball marginal, precari i temporal en el millor dels casos, que
fa més complexa les funcions de crianga, especialment durant els primers mesos de
vida. Alguns dels infants passen for¢a temps o temporades llargues amb els avis i les
avies fet que, a vegades, afavoreix que el vincle acabi sent més fort que amb els
progenitors. En el mateix sentit, he observat la importancia del rol que tenen les
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germanes grans que, en determinats moments, poden ser les responsables de tenir
cura dels seus germans petits. La diferencia més significativa, en relacié amb el nostre
context és que aquests infants viuen en multiples i canviants contextos familiars,
situacions que no estan exemptes de conflictes pero també d’oportunitats.

Dona rrom amb el seu bebé , Murgeni (Font: Meritxell Saez, 2011)
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CONCLUSIO

[Diari de camp (Lépez, O. Sdez, M., 2009:238)] ‘(...) tan jove i embarassada ’; ‘Sort que
els fills creixen sols’; ‘¢Cudntos hijos tienes?’ ¢tan joven y tantos hijos?’; ‘Este es el
ultimo que vas a tener, éno?’.

Per acabar, faré referéencia a I'inici de tot aquest procés que aqui conclog, recollint les
paraules expressades pel personal sanitari mentre realitzaven les proves d’ecografia a
dones rrom embarassades a les que vaig tenir el privilegi d’acompanyar durant la
meva experiencia de camp, entre el 2005 i el 2009. Aquests missatges, d’altra banda
expressats amb més o menys afecte perd clarament etnocentrics explicarien una part
important de la propia motivacié per dirigir el treball de recerca de tesi d’'una banda,
cap a questions procreatives amb la finalitat de coneixer amb profunditat la realitat
sociocultural gitana, principalment de les dones rrom; i d’altra banda, amb l'interes,
d’elaborar un coneixement antropologic sobre el tema d’estudi que pugui ser util,
aplicable, especialment per als professionals de diferents ambits d’actuacié i
beneficids per al col-lectiu rrom.

Amb I"aportacio d’aquest treball doctoral un dels meus interessos ha estat posar en
evidencia I'estigma dels discursos més essencialistes que es fan vers les persones
gitanes, mostrant el seu entramat sociocultural ric i complex. Contribuir en algun grau
a obrir I'angle de visid que facilita veure més enlla. Disposar d'una altra mirada.
Contrarestar les creences, els prejudicis del mén gadje, al voltant de les persones
gitanes. Les expressions recollides durant |'experiencia de camp amb els rrom en
I"ambit sanitari i que aqui recupero a l'inici d’aquest apartat final, no sén les més
desafortunades. Encara que minoritaries, vaig presenciar comportaments i missatges
explicitament racistes. Tot i aixi, en general, determinats missatges en consulta es
donaven amb la millor de les voluntats, sovint des d’una intervencid que esdevenia
paternalista i fruit de la propia mirada ideologica, de les propies creences i
experiéncies i, sobretot, del desconeixement de la realitat de les dones rrom, de les
seves necessitats, voluntats i desitjos en relacié al seu mén. Les dones rrom mai van
criticar als professionals ni van manifestar enuig en sortir de la consulta, sempre
responien amb el silenci.

Com és el cas d’aquest exemple, professionals de diferents ambits i la ciutadania en
general sovint utilitzem el nom que defineix a determinats col-lectius com indicador de
dificultat i conflicte. Associem la seva realitat com un problema, com quelcom sempre
desfavorable. Es costum oblidar que el terme, en aquest cas gitano o gitana, a més de
reconeixer —que no és poc— l'adscripcio, el lloc de pertinenca o la identitat de la
persona o del grup, implica una realitat diferent, en aquest cas vers als gadje (o paia),
oposada o en oposicid i sovint en una posicié de desigualtat, desfavorable respecte al
sistema hegemonic. Es important recordar que la paraula que identifica o reconeix un
grup (gitano o gitana) més que generar prejudicis negatius ha de suposar I'oportunitat
de formular-se preguntes sobre la propia actuacié personal i professional, vers
gualsevol comunitat diferent a la nostra.
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Es per tot aixd que en aquest treball de recerca de tesi, el meu desig ha estat aportar
una etnografia que ens apropés a aquestes dones, a les seves families, a la seva
comunitat, a la representacié i riquesa del seu mén, a la seva diversitat interna i a les
seves contradiccions. Un coneixement que recuperés una mirada més respectuosa i el
reconeixement de les seves necessitats, de la seva veu, imprescindibles per a la
defensa i I'efectivitat de la garantia dels seus drets. Fent de |"antropologia una eina
gue obra finestres, que aporti llum, com transmet San Roman (2006: 373-374) en
aquesta cita sobre |"aplicabilitat de I"’Antropologia:

Se defiende que el conocimiento antropoldgico suele ser aplicable en distintas
medidas bajo diferentes condiciones, aunque no todo él lo sea; y de estas condiciones
la fundamental es la calidad del trabajo y preparacién del investigador. La presencia de
los antropdlogos tiene sentido —y a veces es imprescindible— cuando el conocimiento
de la cultura de las personas es fundamental porque la actuacién interfiere en ella. Esa
interferencia o esa injerencia hace esperable, evidentemente, el fracaso de la accidn,
en tanto genere suspicacia y sufrimiento al destruir o poner en peligro, entre otras
muchas coses, una parte del patrimonio sociocultural sobre el que esa poblacidon
piensa, actua, se relaciona y sobre la que hasta cierto punto se puede decir que vive.
Hace esperable ese fracaso, porque para evitarlo es necesario poder buscar
alternativas sociales y econdmicas que sean aceptables para la poblacién, incluso
imaginarlas y crearlas, alternativas que permitan a la gente elegir sin que solo las
medidas y ofertes pensadas desde fuera o, también, sélo pensadas des de dentro, sean
las que se ponen en la mesa. Y para eso es necesario el conocimiento de las diferencias
y de las desigualdades internas, del valor que se da no sélo a las cosas, sino a cada
persona que actla como representante de la gente, a los que participan en la accién y
a la propia participacién y representacién. Es necesario saber el entramado
sociocultural y su contexto. Es ahi donde una antropologia potente puede verter luz,
incluso verterla a lo largo de las multiples vicisitudes de un proceso de este tipo:
comprendiendo lo que hay y a quienes hay, acercandose a las diferentes formas de
comprension de los objetivos, facilitando conocimiento a las formas de negociacion de
los intereses; y aportando una visién critica bien fundamentada.

Es amb aquest interés que m’he submergit dins la realitat, en la mesura que he pogut,
qguan m’ho han permes i a través de |'observacid participant com a estrategia
fonamental d’aquesta recerca de tesi. Endinsar-me en el treball etnografic i amb
temps, anys, assolir una mirada dirigida i enfocada als temes centrals i claus que em
permetés anar descobrint aquells elements que sovint sén invisibles a la mirada de la
persona forastera i que donen sentit al que es fa, al que es diu, al que es pensa, al que
es diu que es pensa, en aquest cas especialment a les quiestions sobre |'organitzacié de
la procreacié o parentiu amb la finalitat de definir el model de procreacioé de la societat
gitana, dels rrom de Romania.

Per dur a terme tot aix0, he seguit la proposta teoric-etnografica d’Aurora Gonzalez
(2010) que defineix de manera diferent I'ambit de coneixement de I'antropologia del
parentiu delimitant-lo a qliestions procreatives, d’adscripcié i de crianga dels fills i
filles. Es aixi com, la recerca ha considerat ambits que des de I'estudi del parentiu
classic no son pertinents pero que des de la perspectiva d"aquest domini teoric prenen
valor en la construccié del model de parentiu rrom. Aixi, el resultat d"aquest treball de
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tesi ha estat posar en valor aquest plantejament. Es des d"aqui que he anat construint
el model de procreacié dels rrom desenvolupat aqui. En el qual han estat significatius
tots aquells aspectes d’una societat ideats amb el proposit que aquesta pugui
reproduir-se i continuar existint a través de la procreacio i la reposicié dels seus
membres amb la generacid, la circulacié i la crianga dels fills i filles. Per tant, ha estat
fonamental comprendre quines eren les representacions i practiques centrals de la
procreacié en la cultura gitana especialment, considerant aquells elements significatius
de la societat rrom de Romania, transversals a tot el seu sistema i, per tant també, a
aquells aspectes vinculats a la procreacio.

Per tant, una contribucié de la tesi ha estat resoldre el model procreatiu o de parentiu
rrom en les poblacions estudiades. Coneixer el que és clau pel que fa I'organitzacié de
la procreacio. Tal com hem anat veient al llarg dels capitols, allo que defineix el model
procreatiu rrom son aquells aspectes reguladors de la vida rrom com sén: la seva
estructura i segmentacio social, la cosmovisié del seu mén i tot allo relacionat amb la
nocio de persona gitana a través dels contes, els mites i les llegendes, el coneixement
de la Tradicid i la Llei gitana, travessada per les nocions de la ideologia de
contaminacié (marime), imprescindibles per entendre la construccié de la identitat
gitana, on es troba allo que és essencial, nuclear i déna sentit, imprescindible per
assolir la romipén (gitanitat). Recollint elements vinculats a les creences religioses, per
exemple, pentecostals. Considerant els canvis i les permanencies. Entenen que tot i
gue les practiques canvien, les nocions nuclears es mantenen i s’expressen d’altres
maneres. En el cas dels rrom, estructures flexibles i mal-leables que permeten
I"adaptacié rapida al canvi, especialment en situacions d’adversitat. Es amb tot aixo
qgue he assolit la comprensié de |'organitzacio de la procreacié rrom, del seu parentiu.

Seguint aquest plantejament i de manera general faré referencia algunes qiiestions
gue han estat treballades amb la finalitat de comprendre el significat de la “crianga” i
la “maduresa social” en la societat rrom. Recercant els elements principals que donen
resposta a aquests conceptes.

D’una banda, entenent el significat particular dels rols de les persones i institucions a
la que els rrom estan vinculats. Les segmentacions, articulacions i la distancia social
existents representades a partir de la seva configuracié en diferents nivells anomenats
al llarg de la tesi: nacion, vica, raza i grup domestic, constituides principalment per
filiacio patrilineal i patrilocal. L’homogeneitat i variabilitat interna existents d"aquestes
realitats socials rrom que els redefineix constantment. La importancia de la raza, del
grup de parents en general (també els de la mare) i de la comunitat com a cos social
gue protegeix, dona seguretat i estabilitat tot i els constants canvis i adaptacions. Les
figures d’autoritat i quan cuiden dels seus des dels valors de la Tradicié esdevenen
també els homes de respecte, quan tenen |'experiéncia de I’edat i el reconeixement
dins del grup de parents i la comunitat. La importancia dels enllagos matrimonials
entre altres institucions del parentiu. El criteri de territorialitat a partir de la dispersié
del grup de parents i ['assentament local. He descrit I"articulacié de tot aixo vinculades
a les funcions i rols de crianga i les persones encarregades de realitzar-la: I"adscripcié
de l'infant nascut, el seu grup de parents, la seva raza. També, he fet referencia a
algunes qliestions relacionades amb I'estatus que s’expressa en el quotidia rrom en
multiples situacions, durant el desenvolupament de linfant fins arribar a la seva
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maduresa social que arriba en finalitzar I'etapa de dependéncia; com també aquelles
glestions de la vida quotidiana pautades a partir dels conceptes de “vergonya” i de
“respecte”, a través d’'un moén simbolic basat en la ideologia de contaminacié
(marime). Per exemple, ho observem en el tabu de I'embaras on s’estableix a quin
parent i en quin ordre cal donar la noticia de I'estat d’embaras; o també en la
regulacié de la vida quotidiana, per exemple, en la distancia i la comunicacié entre els
homes i les dones rrom, i especialment entre les persones que han estat casades i es
van separar; o la distancia dels homes davant d’una dona i el seu nounat en periode de
Laufuzia. També, ha estat d’interes i respon a la mateixa premissa, com aquesta pauta
d’evitacid segueix |'estatus jerarquic marcat pel sexe i I'edat pero esdevé flexible
segons el context i els parents (marit o sogre). | finalment, les qlestions vinculades a la
mobilitat, el procés migratori com estrategia de subsisténcia i adaptacidé a contextos
dificils i canviants. Que disposa especificitats en relacié als rols de crianga. Tot aixo,
entra en joc en l'organitzacidé de la procreacidé dels rrom i ha estat especialment
pertinent per aquesta recerca i forma part dels seus resultats.

D’altra banda, observant i analitzant les cures que la cultura rrom ha desenvolupat per
garantir la supervivencia dels seus infants pero també per inserir-los en un grup
determinat, el gitano. Un bon exemple, el trobem en el periode Laufuzia on es posen
de manifest un ventall ric de prescripcions neteja i evitacid. Aquest moment que
comenga en el part i finalitza setmanes després, és un periode considerat d’especial
perill. El nounat perd la seva condicid de puresa en sortir del cos de la mare
(interior/exterior). Per tant, en aquest periode liminal es fa necessaria I"activacié d’un
seguit de pautes de neteja i evitacid que persegueixen la recuperacié de la seva
condicid whuzo, thodo, de puresa amb la intencionalitat de tornar a un estat
d’harmonia, d’equilibri que remeti els perills d’infeccions, de malalties. |, per tant, es
considera que tant la mare com el nounat sén marime. En la Tradicid gitana, aquesta
etapa conclou amb |"arribada del bateig quan a través del ritual i amb |"ajut de remeis
es busca assolir de nou un estat de puresa, de benestar, de salut. Se li posa un nom al
bebe, un nom que I"adscriu a un grup de parents i a una comunitat determinada. | a
partir d"aqui, I'infant va aprenent les formes gitanes fins assolir gradualment la seva
gitanitat. Es a I'inici de la vida sexual que tornara estar present el perill de I'estat
marime i on la ideologia rrom tindra la funcié de delimitar i regular el comportament
del bon gitano i gitana, el respecte al seus i al seu mén.

També ha estat rellevant per la recerca, la importancia de la duracid i intensitat dels
vincles que s’estableixen quan l'infant neix i que es mantenen un cop assolida la
maduresa social. |, per tant, sobre aquelles gliestions vinculades a la parentalitat rrom.
Coneixer els drets, les obligacions i les responsabilitats sobre els nens i les nenes rrom
perd també aquells valors, usos i models de comportament relacionats amb la cura de
I'infant, la responsabilitat de la seva socialitzacié que, en el cas dels rrom, respon a
estrategies que no son noves perd donen visibilitat a altres situacions de parentalitat
existents. Per exemple, en la funcié de crianga de les avies paternes perd també de les
tietes paternes que encara no s"han casat, les cunyades o les germanes grans. Sistemes
complexos que es donen en context d’origen i en desti sorgits de la mobilitat
intermitent dels seus membres dins d"aquests processos migratori sovint en més d’un
desti. Per tant, en I"analisi de parentiu ha estat imprescindible considerar el context de
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circulacié informal dels infants, els canvis que s’han donat en el procés migratori, els
espais virtuals, les transformacions socioculturals en la migracié. | també les
estrategies femenines en el context procreatius i de crianga, espai privilegiat on
observar i analitzar la construccio de les relacions de parentiu en la societat rrom.

Relacionat amb tot el que he exposat i abans de finalitzar, recullo la cita de Turner
(2008: 48) que aqui em sera pertinent per relacionar inevitablement els resultats
obtinguts sobre |'organitzacié de la procreacié rrom en general i el procés procreatiu
rrom en particular. L'autor, afirma la necessitat d estudiar els simbols de tot el sistema
social total abans d"analitzar els d"un ritual concret que aqui equivaldria al procés de
concepcio, gestacid i Laufuzia que he descrit i analitzat en aquesta tesi:

Cada tipo de ritual ndembu, como el nkula, tiene sentidos y fines que los informantes
no formulan explicitamente, pero que el investigador tiene que inferir basandose en el
patrén simbdlico y en la conducta. El investigador no serd capaz de hacer esas
deducciones mas que si ha estudiado previamente las configuraciones simbdlicas de
muchos otros tipos de ritual en el mismo sistema total, asi como los sentidos que a los
simbolos componentes de esas configuraciones atribuyen los informantes expertos.
Dicho de otro modo: tiene que estudiar los simbolos no solo en el contexto de cada
tipo concreto de ritual, sino en el contexto del sistema total. Puede incluso resultarle
atil, si un mismo simbolo se encuentra por doquier en una darea cultural extensa,
estudiar sus cambios de significado en las diferentes sociedades de esa area.

Es aixi com primer de tot, ha estat necessari assolir un coneixement més general i
vinculat a les quiestions centrals del model de procreacié rrom. Per exemple, sobre la
cosmovisio dels rrom i la nocié de la persona; com es concep el fill o la filla; com es
forma; com es tracen els seus vincles; qui el cuida i es responsabilitza. Com també,
observar i analitzar, aquelles representacions, coneixements i practiques sobre salut
sexual i maternoinfantil. Es a partir d’aquest aprenentatge que ha tingut sentit, seguint
a Turner, centrar I'atencidé en un procés més especific perdo que concentra aquelles
nocions centrals que he trobat en ambits més generals dels sistema rrom.

Un altra contribucié és haver dilucidat el procés procreatiu, seguint la proposta
desenvolupada en Fons (2018), arribant a copsar la seva estructura interna on es
destaquen fases principals que no segueixen el procés biomedic imperant, sind la visié
dels propis rrom en termes de procreacid. On també s’han pogut analitzar les nocions
clau que hi apareixen i com aquestes estan intimament vinculades al moment de
I'experiéncia viscuda per a les mares i els seus infants. Es cert que hi ha literatura sobre
aquestes nocions clau sobre la puresa i la contaminacio entre els rrom o els gitanos, la
fortalesa, i el fred i la calor. Sent aquesta literatura molt curosa sobre el significats
adscrits a aquestes nocions. Per0o a través d’aquest treball s’ha pogut comprendre
sobretot el paper que aquestes nocions juguen al llarg de I'experiéncia procreativa,
articulant-se amb un seguit de practiques i sobretot despuntant o no en certs
moments. De fet comprendre-les lligades a I'experiencia viscuda és com millor es pot
analitzar tot el camp de significats que poden arribar a tenir, com sén de mal-leables,
com es relacionen amb accions concretes i, sobretot, permeten establir el que és clau
en tot moment en la procreacié rrom.
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Tot aix0, m"ha permes copsar la complexitat d’aquest parentiu rrom. Un model ideat
per estructurar tota la societat i que s’organitza de tal manera que promou la
continuitat del grup amb la crianga dels fills i filles. Entenent, com ja hem vist, que cap
cultura deixa mai a I'atzar la reproduccié dels individus del seu grup. |, per tant, com
també en el cas dels rrom de Romania, esdevé rellevant el funcionament d’un sistema
ric de relacions, valors, practiques culturals que configuren marcs generadors de
parentiu, i que en aquesta tesi he volgut representar simbolicament a través de la idea
de la Tsigania. Un model de procreacio on el proposit no és Unicament sobreviure, es
molt més, és continuar sent (gitano):

Marian ens va portar amb el seu carro a Strachina. Feia fred, era el primer dia de gener del
2007. Durant el trajecte la Nicoleta em va mostrar el carrer on havia viscut de petita i
I’escola on havia anat a estudiar. Anava recordant els llocs, il-lusionada. Deia que feia
guatre anys que havia marxat de Romania i que fins aquell moment no havia tornat. La van
saludar unes joves rrom que es van creuar pel cami, cridant el seu nom amb una entonacio
greu molt caracteristica que a vegades fan els rrom allargant el so de la darrera sil-laba:
_Nicoletaoo! Li van preguntar on anavem. Ella va tornar la salutacié i va respondre ben
fort:_A la Tsiganiaao!

(Diari de camp, 01 gener de 2007, Tandarei)
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Cami cap a la Tsigania, Tandarei (Font: Meritxell Saez, 01 gener 2007)
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GLOSSARI

Paraula romani Significat Notes Font
A
Abeau Casament Nuntd (romanes) Broms Ta_ndarel
i Murgeni
. - Sutherland
Amria Malediccions poderoses (1975)
Ansurime Matrimoni Rroms Murgeni
Argintari Vica Rrom Fabricants de plata Rroms Murgeni
Armaya Malefici Yoors (2009)
B
Babo Avia Bunicd (romanés) Rroms Tandarei
. Rroms Tandarei
Balon Preservatiu . .
i Murgeni
Bastém-nijako Basto dels caps de les Clébert (1965)

tribus gitanes

Rroms Tandarei

Batik M I
atiko ocador pel cap R
Expressio que s'utilitza
Bater Que aixi sigui en resposta una armaya | Yoors (2009)
(malefici)
. . Sutherland
BaXt Sort, bon auguri (1975)
. , Sutherland
Beng Diable 0 Beng (1975)
Bengald No gitano “malvado" (lit. “demoniaco”) Rodriguez
g g : (2011)
R Tandarei
Bibi o pei le mamo Tieta Sord mami (romanés) ) roms ,a_ndarel
i Murgeni
Mal t, infortuni
Bibaxt a'a sort, Infortuni o També prikaza Hancock (2001)

accident

Biciulsti o Brechrist

Raza del vica Ursari del
grup rrom

Rroms Murgeni

Bitoso

Dimoni que té forma de
petit cuc amb molts

Demonologia

Clébert (1965)
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caps i provocar dolors
de cap i estomacii
també treu la gana

Botes Bateig Rroms Murgeni
Bruixadora Bruixa Broms Ta_ndarel
i Murgeni
. . , - , . , Rroms Tandarei
Bulibasa, bulibasha Lider local tradicional L"autoritat més gran . -
i Murgeni
Burik Melic Broms Ta_ndarel
i Murgeni
Busioc Herbes Rroms Murgeni
, . ‘ot » o oy Rodriguez
Busné No gitano “pérfido (lit. “cabrén”) (2011)
C

Frate de tata o Unchi (

Rroms Tandarei

Cac o prhal le dodescho Oncle \ . .
romanes) i Murgeni
Es com s’anomena el
treball o activitats que
lit les d
Calling realiizen fes dones Okely (1996)
gitanes que requereix
contacte amb I'exterior,
amb el mén gadje
Camni Embarassada Broms Ta_ndarel
i Murgeni
T Es com s’anomena un o Rroms Tandarei
Cangli o Kanglari (lit. Pintes) . .
grup rrom i Murgeni
Cazanari Vica Rrom Rroms Murgeni
Viica R
Carbarari fica Rrom Rroms Murgeni
Cei Filla o nena Ardévol (1986)
Periode d’edat que Rroms Tandarei
I iM i
Chaoro Mosso compren o.|es dela i Murgeni
pubertat fins al
matrimoni
Periode d’edat que
Chaoro Jove no casat cormpren Qes dela Ardévol (1986)
pubertat fins al
matrimoni
Periode d’edat
eriode d’edat que Ardévol (1986)
compren des de la
Chaora Jove no casada

pubertat fins al
matrimoni




Rodriguez

Charar Demanar o randar (2011)
(de chik per pols o terra)
A diferéncia de la
Chikli Brut (inofensiu) paraula mochadi que Okely (1996)
significa “contaminat”
(perillds)
Chik Brut (no contaminat) (lit. pols o terra) Okely (1996)
Chikli Pols o terra Okely (1996)
Ciao Fill o nen Ardévol (1986)
. P Fa referéncia a Rroms Tandarei
Ciudales Lo tiro , . .
I"avortament provocat |i Murgeni
. P .., |Fareferénciaa Rroms Tandarei
Ciudavle Quiero perder el nino” |, ) .
I"avortament provocat |i Murgeni
Bruixot que realitza
Cohani actes destructors molt Clébert (1965)
temuts
Altres noms biblics:
. Yacchof (Jacob); ,
Cretchuno Crist Abraham, Moischel Clébert (1965)
(Moisés)
D
Darbha Herbes Designada a India com | ¢ 1 (1965)
I"herba sagrada
De Develeski Mare terra, mare divina Clébert (1965)
. Sutherland
Devel Déu (1975)
Didikois Persona mestissa Okely (1983)
Rroms Tandarei
Diklo Mocador i Murgeni,
Yoors (2009)
Sovint s’utilitza la
para_u_la dilo per Rroms Tandarei
qualificar a una persona i Mureeni
Dila o Dilo Boig, boja gue mostra un et
Sutherland
comportament que no
) (1975)
segueix les bones
maneres gitanes
Divano Discussié Fraser (1995)
Drabani Dona que cura (bruixa) Rroms Murgeni
Darbha designada a
D delesh .
Drabarni ona_ eles erbe§ que I'India com a I'herba Clébert (1965)
ofereix bons serveis
sagrada
Drabengro Venedor Paraula romani per Okely (1996)

referir-se al metge
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Fezzo Gorra Rroms Murgeni
Fa referéencia al tori
Fugit Fugir are efe.nma al robatori Rroms Murgeni
de la nuvia
G
EZEES (pl. gachd) (fem. No gitanos Clébert (1965)
Weyrauch
_ . (2001: 174),
Gadj..o (pl. Gadje) (fem. No gitanos Hancock (2001),
Gadji) i
Rodriguez
(2011)
GangpLGamO)ﬁem. No gitano fvomsrgndmeu
gadji) i Murgeni
Gadjikane No gitano (Slu;c?:)rland
Gadzikannija Maneres no romani gsgﬁum
Gaiengi baXt La mala sort o sort dels Sutherland
Jeng no gitanos (1975)
Gajo (pl. Gajé) No gitano (Slu;c?:)rland
Gorgios No gitanos Okely (1996)
. . Raza del vica Kanglari o Rroms Tandarei
Goresti o Gunoistea . . .
’ ’ Cangli del grup rrom i Murgeni
Groapa o grope Fontanel-la ARl TG
prIge i Murgeni

H

Halal / Haram

Permeés / Prohibit

S’ha superposat sobre
les ancestrals paraules
gitanes de ujo (pur) i
melalé (impur)

Oprisan-Grigore
(2002)

Hasardemles

“He perdido al nifio”

Fa referencia a

Rroms Tandarei

I"avortament espontani |i Murgeni

Hia Forat pel q_ual es pot Prové d’un mite gitano | Clébert (1965)
penetrar dins la terra
Horachai Turcs-judeo-cristians Clébert (1965)
J
Jalabado Net, pur Thodo (o Todo) Rroms Murgeni
Jambo No gitano “inutil" (lit. “trozo de carne”) Rodriguez
(2011)




Rroms Tandarei

Jogarai Ardors o "Segarai iy e
Johai vomit grog que es troba Clébert (1965)
en la bruticia (melalo)
Johai Vomit de fantasma (Sllgc?:)rland
Equival a | la Kriss | R Tandarei
Judecata Judici romani quival ala para‘u a Kriss . roms ,a_ndarel
Procesa (romanes) i Murgeni
Jungheo Malaltia del fred o junghi Rroms Murgeni
K
Kalderash Grup rrom Fonseca (2009)
_ . Rodriguez
Kale Grup gitano (2011)
Keshalyi Fades bones Clébert (1965)
. . Oprisan-Grigore
Khania Sinagoga (2002)
Terme que descriu la L"autor no ha trobat cap
Kanghreri relacié establerta com a | terme equivalent en les | Yoors (2009)

familia politica

llenglies europees

Medicina del diable.

Khantino drab "medicina maligne", Sutherland
(1975)
dolorosa
Kintala EqU|I|br|. espiritual, Hancock (2001)
harmonia
Kirvi Madrina Clébert (1965)
Kirvo Padri Clébert (1965)
Krisatora El carrec de jutge Yoors (2009)
Estructura fluida, mai
" . codificada del tot degut
. La voluntat col-lectiva . P
Kriss ; a la transmissio oral, “la | Yoors (2009)
de los rom - .
fidelidad de la memoria
oral humana”
Sistema d’arbitratge
Kriss col-lectiu que Rodriguez
anomenen Llei gitana o (2011)
rromani kriss
El kris designa un
tribunal format vitsi (o
vici). Consisteix en un
. , - , consell d’ancians i en un |Fraser (1995
Kris romani Judici romani

0 més jutges. Tots els
membres sén homes.

El kris no existeix en tots
els grups gitanos .

[1992])




Kris romani Un judici composat per Sutherland
Rom adults (1975)

Kriss Tribunal Voluntat col-lectiva dels Yoors (2009)

rrom

Krisatora El carrec de jutge Yoors (2009)
Companyia. Forma
d’alianga constituida

Kumpania per persones de Fraser (1995)
diferents tribus i Yoors (2009)
diversos clans o families
extenses

L

. . , Rroms Tandarei
La giao Vergonya En romanes, rusine

i Murgeni

Lacalo, uacalo,

Proteccié davant una
malaltia o mal dull

Es fa una creu amb
saliva als bebés, també
es pot escopir...)

Rroms Murgeni

De iach, ojo-iachalipé,
Acte de fascinacio.

Lachalav Fer un mal d"ull , . Clébert (1965)
Tdchalo, emocionat per
I'encant
Sutherland
Lashav Vergonya
gony (1975)
Els rrom tradueixen al . v
R . .. | Rroms Tandarei
Lasomen Casar-se castella amb I'expressio |. \
" " i Murgeni
nos cogemos
Periode que acostuma a
comprendre el primer
mes i mig després del
art en el qual s’activen o gy
. P a Rroms Tandarei
Laufuzia un ventall de . .
. N i Murgeni
prescripcions dirigides a
netejar, protegir i
enfortir a la marei al
nounat
Lilyli Lil (pl. lila) Esperits terrestres, Demonologia Clébert (1965)
y Pl dimonis 8
. . . Rroms de
Lingurari Vica Rrom Fabricants de culleres .
Murgeni

Lipsa noteschi

Quan no ve la regla (una
o varies faltes de sang)

Lipsa de sange
(romaneés)

Rroms Murgeni




Pacte entre families on
es compromet als
respectius fill i filla, es
concreta la data del

Logodizlen Compromis casament i es Rroms Murgeni
distribueixen les
despeses i els
preparatius.
Logodna (romaneés)
Els rrom de Tandarei
., anomenen a la .
Lolo Menstruacio e . Rroms Murgeni
menstruacio, ciclo.
Menstruatie en romanes
_ Dimoni masculi. Es un )
Lolmischo , Clébert (1965)
ratoli vermell
Dimoni masculi que
Logolico correr sobre la pell d’'un | Demonologia Clébert (1965)

home adormit

Lovara, Kalderas3,
Macvaya, i Curara

"Tribus" rrom

Els kalderasd o
kalderash anomenen
generalment natsia
("nacid") i els lovara
rdsa (“raca”)

L’autor fa referéncia a
una subdivisio
d’aquestes tribus, la de
vitsa (Pl. vitsi), que
tradueix com a “clans”.
Lovara -Yoors (2009)

Fraser (1995)

Miller (1975) i
Lowara Grup Rom de California Sutherland
(1975)
M

Macwaya o Machwaya

Grup Rom de California

Fonseca 2009

Magherdo Impur - marhime Entre els roma polacs Fonseca (2009)
Mamioro Esperit de la malaltia Fonseca (2009
. . ) Que tendeix a visitar Rodriguez

M E tdel lalt
amioro sperit de la malalties | brutes (2011)
Mangar Robar ?Zoodlrllfjruez
O en romanes: cersind | Rroms
Mangel o mangle Demanar (mendicitat) | (mendicitat) o intreba Tandarei i
(preguntar) Murgeni
Manusha Gent, entre altres I(Rzoodlrllfsruez




Fades gitanes, molt

Manya . Demonologia Clébert (1965)

femenines

Marimoro Esperit malevol Sutherland

P (1975)

Marime Impur, brut, contaminat Broms Ta_ndarel

i Murgeni
) . Yoors (2009) i
Marhime Impur, brut, contaminat Fonseca (2009)
Esperits de la nit
Martiva dolents, malévols. Sutherland
¥ Porten la malaltia i la (1975)
mort
Part del cos que es . .
. El mig especial (la Sutherland
Mashkar troba a la cintura. .
o ) . cintura) (1975)
Significa el mig especial
Mekimos Semen Broms Ta_ndarel
i Murgeni
Fa referéncia a una
bruticia més transitoria,

Melalo “Brut” més “neta” en Sutherland
comparacié amb el (1975)
concepte brut de
marime
Compren dos sentits:
pot referir a persona,
animal o cosa que estan o gy

R T

Melalo Brut bruts (bruticia) perquée |. roms ,a_ndarel

p S i Murgeni
no s’han netejat; i
també pot significar
marime (contaminat)
Di iamb f
Melalo ,Imom amb forma Demonologia Clébert (1965)
d’ocell amb dos caps
Dimoni femella que
Ménga provoca malalties de Demonologia Clébert (1965)
sang
Dimoni femella que
Minceskro provoca malalties de la | Demonologia Clébert (1965)
sang
. Els no gitanos estan
Brut t t
Mochadi ru_, ,con aminat, condemnats a ser Okely (1996)
perillés .
mochadi
- . Sutherland
Mulengi djilia Spirit of the dead Pl. mule (1975)




Significa estar mort.
Vampir gitano. Es el

Mulo (pl., mulé) doble del mort. Es Demonologia Clébert (1965)
I'anima del mort
. . Sutherland
Mulé Esperits dels morts (1975)

Muruesti o Murui

Raza del vica Ursari del
grup rrom

Rroms Murgeni

N
Naro lashav Gran vergonya (Slu;?:)rland
Sutherland
Nakh N
i ” (1975)
Naro lashav Gran vergonya (Slu;?:)rland
S i Sutherland
Naswalémos Malaltia (1975)
Naswalemos gaji-kanes | malaltia no gitana Sutherland
i & (1975)
Naswalemos romanes malaltia gitana Sutherland
’ (1975)
Natsia (pl. natsiyi) Nacid o tribu rrom of Rroms T&ndérei
P 4 Rom i Murgeni
Kalderasd, Macvaya,
Lovarai Curara, i que els
Natsia Divisi6 del poble rrom Kalderasa o Kalderash Fraser (1995)

en tribus

anomenen "Nacion" i els
Lovara rdsa “raza”

Natsia (pl. natsiyi) Nacio (Sllgc?:)rland
Netchaphoro Estrella d"Orient Clébert (1965)
Niglé Eric6 Animal preferit perales | o (1965)
persones gitanes
Esperits de I'aiguaila
terra. Dimonis d’'una
I ial D logi

Nivashi i els Psuvushi, classe especial gue emonologia Clébert (1965)

tenen el poder d'unir-se
carnalment amb les
futures bruixes

Olari

Vica Rrom

Fabricants d’olles

Rroms Murgeni
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Diable, principi del mal

Clébert (1965)

O Bengh.
. Sutherland
0 Béng Diable (1975)
O Cham El sol Clébert (1965)
. S [ 5 Devel
& Del Déu, principi del bé CEONS E1ETUP O VEVEL | clébert (1965)
6 Deloro
, Sutherland
O Del Déu (1975)
6 Shion La Lluna shonuto (és el Clébert (1965)
diminutiu)
O Tchalai L'estrella Clébert (1965)
P

Pantichesti o Basabar

Raza del vica Ursari del

Rrom Tandarei i

grup rrom Murgeni
Papo Avi Bunic en romanes Rrom Murgeni
Papuscha Estatues petites de Clébert (1965)
sorra
Paspartime Separacié matrimonial Rrom Murgeni
Practica funeraria que
Phabaripé consisteix en cremar les Rodriguez
possessions de la (2009)
persona difunta
La parentela d’un home
rrom déna una
aportacié economica a
. . . la de la seva esposa per |Rodriguez
Phandimos Aportacio economica legitimar el matrimoni i | (2009)
reconeixer els drets del
pare sobre els seus fills i
filles.
Avantpassats dels
Cap dels avantpassat . .
Pharavono gitanos. gitanos guerrejaven amb Clébert (1965)
Gitanos fals horat:‘hc_J/ (els turcs-
judeo-cristins)
Pharavunure, Pharavunur | Gitanos Clébert (1965)
Phu Terra Clébert (1965)
Per les persones gitanes
Phurdini, la sopladora Mustela el buf d’aquest animal Clébert (1965)
és senyal de desgracia
Phuri dai Dona vella, bruixa Clébert (1965)
. Homes grans que tenen Rroms Tandarei
HRUS ({5 (Pl autoritat i Murgeni
Sutherland
Phurotem Respecte (1975)




Pitigoi

Raza del vica Kanglari o
Cangli del grup rrom

Rroms Murgeni

Pliashka (plochka)

Celebracié funeraria

Fraser (1995)

Penticostalismul

Pocati Pentecostalisme s Rroms Tandarei
(romaneés)
Els rrom de la comunitat
de Murgeni fan servir la T
. ., " ” Rrom Tandarei i
Pogei Menstruacio paraula “Lolo”. En .
R ” Murgeni
romanes: Regla” o
“Ciclo” o “Menstruatie”
Pomana Celebracié funeral Yoors (2009)
Pomadna sinia Celebracié de funeral (Sllgc?:)rland
Porraimos. Porraimos Destruccid, desvastacié Wikipedia
’ ) o genocidi gitano (2018)
Es el dimoni més
terrible de tots.
Hermafrodita, té quatre
caps de gat i quatre
Poreskoro caps de gos. La seva cua | Demonologia Clébert (1965)
és una serpamb la
llengua enfonsada
. Practlca.d abstemr—se sutherland
Postiu de menjar determinats
. . (1975)
aliments el divendres
Pouro Del El vell Déu Clébert (1965)
Prikaza Mala sc_)rt, infortuni, mal (Sllgc?:)rland
presagi
Prikaza I\/Ia!a sort, infortuni o o Bibaxt Hancock (2001)
accident
o Sutherland
Puri daj Persona gran (dona) (1975)




Sutherland

Puro dad Persona gran (home) (1975)
Pusoolo Mal o malaltia de l"aire Rroms Murgeni
R
Sutherland
Rat Sang (1975)
Rat San Rroms Tandarei
8 i Murgeni
Paraula relacionada
. . . amb el tabu sobre les
Ratvalo kauri Penis sanguinolent Okely (1996)

relacions sexuals durant
la menstruacié

Oprisan-Grigore

Rasaj Rabins 2000]
Reat/Tcheri Cel nocturn/Cel dilirn Clébert (1965)
3 ; Rodriguez

Rroma, rrom Persones, humanitat (2011)
Rrom Persones ("nosaltres") Rroms Tandarei
i Murgeni.
Rom (fem. Romni) Gitano i gitana Rodriguez
| i (2011)

Romanes, romani

Llengua romani

Rroms Tandarei
i Murgeni

Romaniness

Qualsevol
comportament que
pugui contaminar
(molestar o trencar
I’equilibri espiritual,
I’harmonia (kintala), i
portar mala sort,
infortuni o accident
(prikaza i bibaxt) com a
resultat d’aquesta
perdua d’equilibri

Tenir maneres no
romani (o gadZikannija)

Hancock (2001)

Rromani kriss

Sistema d"arbitratge
col-lectiu anomenat llei

Denominacié grega del
terme kriss derivada de

Rodriguez
(2011)
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gitana krima (judici) d"on ve el
terme krisis entés com
purificacié o separacio
(finalitat d"aquesta
moral)
Qualsevol
comportament que Hancock (2001)
Rromanija pugui contaminar
La forma és en Viax (—
ija.) mentre que en
Cult t t
Rromanija ) uttura compolr aments altres dialectes Hancock (2001)
i valors romanis , .
s’anomena romanipé(n)
Romaniya Gitaneitat Sutherland
y (1975)
T ferir- I
, erme perreterirseata Sutherland
Romaniya Llei i les tradicions
) . (1975)
gitanes (ordre social)
Romen morga o gat Esquirol Clébert (1965)
gitano
R P ”
omaniya, Rromanja o Gitaneitat Rodriguez 2011
Romanipe(n)
Fa referénci I
o a referéncia a quan la Seis T
Rommiora Jo dona dona ha perdut la . .
o i Murgeni
virginitat
Romibén Gitaneitat Condicid en potencia. Rodriguez
P Viure en la Romipén (2011)
. . Rroms Tandarei
rom ansurime Home casat . .
i Murgeni
. ;e Rroms Tandarei
fomni maratime. Dona casada . .
i Murgeni
. Rroms Tandarei
from Home de respecte ) .
i Murgeni
Rromani kriss Llei gitana Rodriguez
g (2011)
Rovliako khelipen La Negra, la Gitana Refereix a I.a Sara de les Clébert (1965)
persones gitanes
S
Clébert (1965)
S S
ap erp Sutherland
(1975)
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Sarmale (Sarmi)

Plat tradicional de la
cultura romanesa. Esta
fet de cols farcides amb
carn de porc, arros,
ceba, tomaquet i pebre
vermell.

Rroms Tandarei
i Murgeni

Plat ritual més
important (arrds amb

Sarmi .. Fonseca (2009)
espeécies i carn, fulles de
col)
Sarala-Kali La Negraila Gitana Clébert (1965)
Sastimos La bona salut (Sllgc?:)rland
Sastro sogre Rroms Tandarei
Rroms Tandarei
Sefa Cap i Murgeni
Segarai Ardors o Jogarai Broms Ta_ndarel
i Murgeni
Persones grans que
Sére romanaue tenen prestigi dins del Rodriguez
g grup, anomenats (2011)
“gitanos de respecte”
’ Festa reI|g||osa donada Sutherland
Slava, en honor d'un sant per
(1975)
portar bona salut
. . El kriss podia recérrer a
Sentencies realitzades sancions sobrenaturals
Solakh en casos , Yoors (2009)
.. . com I'armaya, o el mal
d’incompliment .
d’ull.
. , Rroms Tandarei
Sume-raghe Somnis Vise de noapte . " I
i Murgeni
Dimoni que també
anomenen La Freda. Té
Schilalyi un gran nombre de Demonologia Clébert (1965)
petits peus i provoca la
febrer freda
Sunto Del “Santo Dios” Clébert (1965)
Suuntsé (pl de sunt) Sants Clébert (1965)

T

Thau lo buricosco

Cordd umbilical

Cordonul buriculu, en
romanes

Rrom Murgeni

Thodo o Todo Net, pur També, Jalabado Rrom Murgeni
Trokeshti Grup gitano Yoors (2009)
Tsérha, Tsera Tenda Pels Lovara és igual al Fraser (1995)

vitsa
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Dimoni que té el cos de

Tcasridyi, cuc petit cobert de péls Clébert (1965)
Dimoni que té forma de
Teulo bola petita erigada de Demonologia Clébert (1965)

punxes

Tutuesti o Tutunistea

Raza del vica Kanglari o

Rrom Tandarei i

Cangli del grup rrom Murgeni
U
Ujo net, pur Yoors (2009)
Urcholor o Uchorre Mal d’ull Deochi, en romanes Rrom Ta.ndarel I
Murgeni
Ursitory Fades gltanes de Demonologia Clébert (1965)
Romania
Vv
Vica (pl vici) Unitat de identificacid Peeters (2005)
"Vila" Casa gran En llengua romanesa Rroms Tandarei
Viscosa Vampir que c_Ievora els E,Is traductors arabs Clébert (1965)
homes dormits I"anomenen ghul (goule)
Vitsa (pl vitsi) Unitat de identificacié | Vica (pl. vici) Sutherland
(1975)
Posseeix el seu propi
nom romani derivat
d’un avantpassat (per
exemple, los frinkules ti
descendeixen de
itat de identificacio.
Vitsa (pl. vitsi) Unitat de identificacio. | ¢ 1\ lo Mijailovitch). | Fraser(1995)

Clan

Anomenada de diferent
manera segons els
grups. (per exemple, els
lovara usen el terme
tsérha

Voyatesha Grup gitano Yoors (2009)
Vujo pur, net Fonseca (2009)
Vuzo pur, net Hancock (2001)
W
. Sutherland
Whuzdé pur, net (1975)
Wuzho pur, net Rroms Tandarei
X
Sutherland
X S I
abe exe ora (1975)
. . Sutherland
Xin Orina (1975)
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Xivrimos Relacio de padrinatge Okely (1983)
Xoraxané Gitanos dels Balcans gfezgloe?,rsgg_lfog)s
Xoraxana g;lucr;zgitanos dels ?Zood;ilﬁuez

Y

Yakh Ulls (S;;cgz)rland
Yakhalo Mal d"ull (ngtgg)rland

DA




Frases rrom

Significat

Notes

Font

A

Andi traditia i romani

En la Tradicié gitana

Rrom Murgeni

Anro, anro hin olkes
Te e pera hin obles
Ara cavo sastovestes
Devla, devla, tut
akharei...

[El huevo, el pequefio
huevo es redondo][Todo
es redondo][Dios, Dios
te llama...]

Frases que diu la Phuri
Dai en un ritual de part

Clébert (1965)

Bolde tut, kako

“Por favor, apartate”

Yoors (2009)

C

Fdta mare (en romanes).
Fa referéncia a la

Rrom Tandarei i

Cie bari o cheibari Filla gran R e G v
matrimoni

D

Dau bule Faig sexe Rrom Murgeni

Delodel te acleltuque ac

Que Déu faci que et surti

Rrom Tandarei i

ulchore qgiiaca al-lergia a I"ull Murgeni
Depen bule Fer sexe Rrom Murgeni
Devla BaXt hai sastimos | Deu et doni salut i sort (Sllgc?:)rland

K

kerel butia Fer coses I(Rzoodlrllfiuez

L

Leles ando mui

Fas sexe oral

Rrom Murgeni

Latxo drom o Lungo
drom

Llarg viatge

Fonseca (2009)

M

Mashkar le gajente leski
shib si le romescki zor

“Rodeados de los payos
la lengua de los rrom es
su sola defensa”

Yoors (2009)

Me captut

“Te dejo”

Fa referencia a la
separacio d’una parella
casada

Rrom Murgeni

20K




o)

Es la primera vegada que

O Rom O Nevo L"Home Nou s’anomenava bebéies |Clébert (1965)
beu per la seva salut

R

Ratvalo kauri Penis sanguinolent Thompson

S

Semm Camni

Estic embarassada

Rrom Tandarei i
Murgeni

T

Te aves yertime tai te
yertil tut o Del

“Te perdono y que Dios
te perdone como lo
hago yo”

Yoors (2009)

Tshatshimo romano

“La verdad se expresa en
romani”

Yoors (2009)

X

Xa miro kar

La practica del sexe oral

Sutherland
(1975)
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