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CUVINT INAINTE

Impreuna cu mitologia, folclorul se afld la originea creatiei
literare. Dacd miturile fac adesea apel la sacralitate, folclorul
cuprinde o serie de creatii care au in centrul lor oamenii,
animalele si plantele, viata de zi cu zi, sub toate aspectele ei. In
acelasi timp, folclorul contine o serie de elemente
supranaturale, de multe ori in conexiune cu practicile magice in
afara unei religii oficiale sau impletite cu aceasta. Mai mult, o
serie de narafiuni cu caracter mitic, fac referire la un univers
cultural magic, avind uneori o circulatie restrinsa fiind pastrate,
incd, prin traditie orald. In timp, folclorul a fost integrat culturii
scrise prin culegere si publicare. Sub forma traditiilor si
obiceiurilor savirsite cu diverse ocazii peste an (Crdciun, Paste,
Sinziene, praznicul a diversi sfinti etc.), practicile magice au fost
transmise partial si si-au pierdut semnificatia ezotericd in lumea
postmoderna bazatd pe stiinta.

Traditia folcloricd a tuturor popoarelor este bogatd in
practici magice. Conform surselor existente, pe lingd tipologia
VI‘a.]ltOI‘IIOI‘ priviti ca fiinte demonice, se 1nt11neste si practica
invatarii vrjitoriei ca profesie. In aceastd categorie se intilnesc
persoane care folosesc apa, ierburile medicinale, potiunile si
alte obiecte imputernicite magic, menite sa invoce spirite
ajutdtoare si sa atragd sprijinul acestora.

In zilele noastre, schimbarile din mentalul popular sint
vizibile, de multe ori ceremonialul si practica transformindu-se
in povesti, creind confuzia aparitiei unei noi mitologii, cum la
fel de incertd pare pentru unii cercetdtori pastrarea unor resturi
mitologice atit in ritual cit si in naratiune, in poveste. Ritualul si
naratiunea sint considerate a fi ,seturi” de reziduuri culturale
care au aceeasi provenientd, dar care au avut trasee diferite din
punct de vedere temporal.

Aldturi de culegdtorii de folclor, scriitori ,pasivi’ ai
folclorului, folclorul isi are reprezentantii ,activi”, care, preluind
teme folclorice si practici magice populare in creatiile lor, expun
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generatiilor tinere istoria si cultura unor comunitdti, cu scopul
de a imbunatati intelegerea, a gasi modalitati uitate de a trezi
interesul cititorilor si, nu in ultimul rind, pentru a pdstra in scris
elemente care riscd sa se piarda.

Daca azi se simte tot mai acut transformarea folclorului sau,
de ce nu, disparitia lui prin ,ne-transmitere”, oare putem afirma
cd faptele de cultura folclorica se transformd in alte fapte sau
forme de culturd, sau se poate vorbi deja, in cazul folclorului
romdnesc, de pierderea lui prin chiar aceastd ,ne-transmitere”,
,ne-spunere” a lui mai departe? Si, firesc, apare o alta intrebare:
oare ce va apdrea in locul acestor forme, ce nevoi sufletesti sau
spirituale vor determina aparitia altor forme, explicabile sau nu,
din punct de vedere antropologic?

[atda cd folclorul si practicile magice, puse in relatie cu
imaginarul, au dus la aparitia unor lucrari pe teme ca: elemente
de folclor din imaginarul colectiv, practici magice oglindite in
literaturd sau actualitatea folclorului si a practicilor magice
pentru literatura contemporana etc. Prezentul numar al revistei
noastre aduce, astfel, o deschidere pe mai multe coridoare in
cercetarea folclorului si a practicilor magice in relatie cu
literatura, asa cum au inteles-o semnatarii articolelor si studiilor
reunite sub titulatura geneticd ,Incursiuni in imaginar”.

Cristina Matilda VANOAGA
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REPREZENTARI SI FUNCTII ALE
SANZIENELOR IN PROZA ROMANEASCA.
SCURT STUDIU COMPARATIV

REPRESENTATIONS AND FUNCTIONS OF THE
MIDSUMMER NIGHT’S FAIRIES IN ROMANIAN
FICTION. A SHORT COMPARATIVE STUDY

Alina BAKO

Abstract: The integration of the image of Midsummer Night’s Fairies
(Sdnziene) in Romanian fiction is related to the folk-type myth, present
in the writings of authors such as Mihail Sadoveanu and Mircea Eliade.
Even if this is the element around which the narrative patterns
coagulate, the image becomes a formula, a scheme that some events
contain only like a sequence of the original myth. The use of myths is
achieved in a different way, on the one hand by recording a kind of
closeness and regression conceived as a primordial story - as in
Sadoveanu's novel — and, on the other hand, by increasing the sense of
femininity and the faith in the formation of a couple, with repetitive
forms, just like any mythical scenario, in Mircea Eliade's text.
Keywords: Myth, Fiction, Narrative, Romanian Literature.

Insertia imaginii Sanzienelor in romanele romadnesti este
tributara aplecdrii spre miticul de tip folcloric, existenta in
scrierile unor autori precum Mihail Sadoveanu si Mircea Eliade.
Chiar daca aceasta este elementul in jurul cdruia se coaguleaza
naratiunea, ea devine o formuld, o schema pe care se
construiesc evenimentele, singulare si care au preluat din mit
doar parti disparate. Recursul la fabulosul folcloric se realizeaza
diferit, pe de o parte prin inregistrarea unei apropieri de naturd
si regresiunea intr-o forma a primordialului, cum este cazul
romanului lui Sadoveanu, iar pe de alta prin accentuarea
feminitatii si a ursitei in constituirea cuplului, cu forme
repetitive, asa cum este orice scenariu mitic din textului lui
Mircea Eliade.
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De la inceput, trebuie sd stabilim coordonatele pe care
fuzioneaza scenariul mitic cu inovatia narativd, in crearea unui
univers fictional. Din imaginea Sanzienelor au fost preluate
doud elemente: primul este cel legat de ,limba pasarilor”, caci
traditia spune pasdrea numitd cuc isi pastreazd cantecul din 25
martie pand in 24 iunie cand devine mut. Atunci cand cantd
dupa 24 iunie, dupa solstitiul de vara, aduce numai vesti proaste
pentru cine il aude. Asadar, identificaim valoarea beneficd
(inclusiv puterile magice care sunt atribuite plantelor
tamdduitoare), dar si maleficul, Sanzienele devenind iele, cand
se are loc un proces de dezechilibrare a lumii. Al doilea aspect
este legat de feminitatea volatild pe care o presupune imaginea
fetelor Sanziene, care, odata vazutd, duce la nebunie, prin
depdsirea granitelor umanului. Numele insusi de ,Sanziene” are
legdtura cu ruperea de rational, ,innebunirea”. V. Parvan
considera cd varianta ,dianatici”, stdpaniti de Diana (Zeita
vandtorii), are legdturd cu mostenirea lingvisticd ,zdnatici” in
limba romdana’, care trimite la aceeasi idee a dezechilibrului
psihic. Eliade, care il citase pe Parvan, spune cd ,numele de
Diana se gdseste in vocabula romdneasca zana. Diana Sancta
din Sarmisegetusa a devenit Sdnziana (- San(cta) Diana), figura
centrald a folclorului romanesc”. Este astfel explicabil inclusiv
cadrul in care apar fiintele fantastice, padurea, precum si
animalele salbatice, gestul ritualic al vanatorii si subordonarea
miticd astrului tutelar al noptii. Trebuie spus cd mitul
Sanzienelor implica o contradictie, pe care o identificdm in
acest punct: influenta lunii, care este legata inclusiv de o
feminitatea maleficd, dar, in acelasi timp, o componentd solard,
prin riturile antice inchinate soarelui. Sanzienele, in traditia
populard, apar si ziua si noaptea, aspect care este nemaiintalnit
la alte fiinte fantastice, care, de obicei, suferd transformadri de la
zi la noapte. Ritualul Sanzienelor este legat de miscarea solara,
solstitiul de vard fiind considerat momentul magic in care
fiintele fantastice devin vizibile fiintelor umane. Totodatd,
lumina si implicatiile ei solare au fost asociate cuvantului, la fel
cum traditia romdneascd atribuie darul rostirii animalelor
salbatice, de Sanziene. Durand observa, inclusiv referindu-se la

! Vasile Parvan, apud Mircea Eliade, De la Zalmoxis la Genghis-Han. Studii
comparative despre religiile Daciei si Europei Orientale, traducere de Maria
si Cezar Ivdnescu, Bucuresti, Editura Humanitas, p. 76.
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Evanghelia Sfantului Ioan (a carui Nastere se sarbatoreste tot pe
24 iunie), faptul ca:

,In primele cinci versete ale Evangheliei platoniciene a
Sfantului Ioan, cuvantul e cu claritate asociat luminii «
care luceste in intuneric », dar izomorfismul cuvantului si
al luminii e mult mai primitiv si mai universal decat
platonismul Sfantului Ioan”.2

Asadar, se insereaza firesc acest filon solar al fiintelor fabuloase,
care posedd si o culoare ,luminoasd” auriul. Tot Durand
observa ca

,soarele (..) va fi asadar prin multitudinea
supradeterminadrilor, ale indltdrii si ale luminii, ale razei si
ale auriului, ipostaza puterilor uraniene prin excelentd”s.

Nu putem sa nu remarcam culoarea aurie a florilor de Sanziene,
precum si simbolul sinecdotic al coroanei impletite din ele. Ivan
Eseev identificd o componentd solard a imaginii Sanzienelor:
,soarele conceput ca femeie marcheazd o prefigurare androgina,
care, mai tdrziu, se va constitui intr-o fapturd miticd net
feminind” si diverse ipostaze ale acestora precum: 1) zane
ambivalente din categoria lelelor si Drdgaicelor, ce se manifestd
foarte activ in ziua Sfantului loan Botezdtorului (24 iunie), care
a incorporat multe elemente ale sarbatorilor precrestine, legate
de solstitiul de vard. In general, Sdnzienele sunt spirite feminine
plurale, dar, in basme si in unele legende, cel putin doud dintre
aceste zane sunt nominalizate: lana Sanziana si Ileana
Cosanzeana. Dupa o pdrere emisd de scoala romantica, in
mitologia romdneasca (A. Densusianu, N. Densusianu, At.
Marienescu), acest nume ar fi o mostenire latina:
Sanziana<Sancta Diana; 2) florile denumite sanziene (Gallium
verum), de culoare galbena si parfumate, care infloresc acum si
cdrora poporul le atribuie proprietati apotropaice si divinatorii
tocmai cu ocazia acestei sdrbdtori solstitiale; 3) Numele
sarbatorii populare, inchinate Sfantului loan Botezatorul, care
insd pdstreaza numeroase elemente precrestine si e insotitd de

2 Gilbert Durand, Structurile antropologice ale imaginarului, traducere de
Marcel Aderca, Bucuresti, Editura Univers Enciclopedic, 1998, p.151
3 Ibidem, p.146



Folclor, practici magice si imaginar

diferite acte magice, legate mai ales de magia premaritalda™. La
fel observd si Mihai Coman, considerdndu-le reprezentdri
solares.

Obsesia solstitiului
In data de 5 iulie 1949, Mircea Eliade marturisea in Jurnal
despre aceasta obsesie a solstitiului de vara:

JImi aduc deodatd aminte ca exact acum doudzeci de ani,
pe teribilele calduri din Calcutta, scriam capitolul «Visul
unei nopti de vard» din Isabel. Acelasi vis solstitial, cu o
alta structurd si desfasurdndu-se pe alte niveluri se afla si
in centrul Noptii de Sanziene. Si fie oare numai o
coincidentd? Mitul si simbolul solstitiului ma obsedeaza
de foarte multi ani. Uitasem, insd, cd ma urmdrea de la
Isabel”.6

Important este pentru Mircea Eliade modul in care
functioneazd iesirea din spatiu si timp, cdci noaptea de Sanziene
este una in care ,cerurile se deschid”, o magie a transgresarii
determindnd ipostaze fantastice ale fiintei umane.

Romanul Noaptea de Sdnziene apare in limba romdana in 1971,
titlul in franceza Forét Interdite apartinand traducerii din 1955 a
lui Alain Giullermou, publicatd la Gallimard, Paris. Structura
narativa este arborescentd, cu reveniri multiple, cu repetitii
secventiale ce denotd un hazard al scriiturii. Critica a observat
inclusiv o structura de tip labirint, populatd de personaje
intelectuali,

,spirite devorate de probleme, insetate de cunoastere.
Construit altfel decat Isabel... si Maitreyi (spre a nu mai
pomeni incercdrile juvenile pretimpurii), romanul Noaptea
de Sdnziene are, totusi, comund cu ele - si cu toate
celelalte productiuni «epice» - propensiunea spre

4 Ivan Evseev, Dictionar de magie, demonologie si mitologie romdneascd,
Timisoara, Editura Amarcord, 1977, p. 419

5 Mihai Coman, Sora Soarelui (Schite pentru o frescd mitologicd),
Bucuresti, Editura Albatros, 1983, p. 31

6 Mircea Eliade, Noaptea de Sdnziene, vol. I-II, prefatd de D. Micu, cuvant
inainte, tabel cronologic si editie ingrijitda de Mircea Handoca, Bucuresti,
Editura Minerva, 1991, p. 153
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eterogenitate, tendinta de ramificare excesivd. In toatd
cariera sa literara Eliade nu a dovedit preocupadri deosebite
pentru exemplaritatea compozitiei, nu a ndzuit la
constructia - epicd, dramaticd sau de altd naturd -
impecabild. Nu a fost condus, in materie de compozitie si
stil, de idealul clasic, racinian. Drept urmare, si in Noaptea
de Sanziene ca in alte romane (si chiar nuvele), ca (sau
aproape ca) in Lumina ce se stinge.., mai cu seami,
materia epicd se revarsa uneori peste marginile firegti ale
subiectului; apar episoade excentrice, gratuite, parazitare,
se produc complicatii inutile, cu efecte de senzational
facil, de atmosfera bizara la modul Cezar Petrescu. [...] N-
ar fi exclus, ins4, ca actiunea multora dintre naratiunile lui
Eliade sa fie deliberat stufoasd, incilcitd. Spre a se sugera
si pe aceasta cale cd personajele traverseaza labirinturi!
,Labirintul” fiind una dintre obsesiile scriitorului...””.

Subiectul romanului nu este amplu, personajele
evoludnd cu ample digresiuni pe marginea unei teme
esentiale, legate de iesirea din timp si iubirea ca implinire
a cdutdrii. Apare ideea ce poate fi regdsita si in alte scrieri
eliadesti a personajului care are nevoie de un maestru
pentru a fi initiat, o punte de legdturd, un mijlocitor,
cineva care sd inlesneasca decriptarea semnelor lumii: ,Pe
nesimtite, deasupra lor, cerul isi domolise sclipirea. O stea
rdsdrise din senin, stingherd,in cregtetul padurii.

- S-ar putea intdmpla fel de fel de miracole, continuase
el fard s-o priveascad. Dar trebuie sd te invete cineva cum sd
le privesti, ca sd stii cd sunt miracole. Altminteri, nici
mdcar nu le vezi. Treci pe langd ele si nu stii cd sunt
miracole. Nu le vezi...”8. Insertia miracolului echivaleaza
cu bine cunoscuta lui teorie legatd de camuflarea sacrului
in profan si citirea semnelor cu instrumente de initiat.
Ideea care se repetd pe parcursul fluxului narativ este
aceea a timpului sacru, al noptii de Sanziene, despre care
nu existd nicio certitudine, totul situdndu-se sub semnul
dubitativului : - Unii spun cd in noaptea aceasta, exact la
miezul noptii, se deschid cerurile. Nu preainteleg cum s-ar
putea deschide, dar asa se spune: cd in noaptea de
Sanziene se deschid cerurile. Dar probabil cd se deschid
numai pentru cei care stiu cum sd le priveascd...”®

7 Dumitru Micu, Prefatd in M. Eliade, Noaptea de Sdnziene, vol. I,
Bucuresti, Editura Minerva, 1991, p. 4

8 Mircea Eliade, Op. cit., p. 10

9 Ibidem.
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In romanul lui Sadoveanu, intitulat cu forma de plural
Noptile de Sdnziene, apdrut in 1934, singularitatea este pierdutd,
important fiind mai degrabd ritualul, accentuat prin repetitie.
Pentru personajul Sofronie, initierea este si ea importantd, dand
acces la o lume pe care citadinul nu o mai poate percepe:

o~ Aha! Asa crezi dumneata. Bine, Leca, pdstreazai-ti
credintile pentru dumneata si lasd poiana. Puteai sa vii in
alta zi.

- Ba nu, maria-ta. Astdzi e sfantu-Ion de vard, cea mai
lunga zi a anului. Astdzi toate se desfateazd altfel, cdci de
mane incepe a scddea lumina si a se vesti iarna. Am venit
sd culeg un manunchiu de sdnziene, si-1 pun in grinda.
Cand or fi zile rele, imi aduce aminte de poiana asta si de
soare™e.

Simbolul solarului este evident, propunand o interpretare legata
mai ales de fuziunea intre credintele vechi, precrestine si
anumite practici ancestrale si crestinism. Intrarea intr-o altd
etapd este generatd de scdderea luminii, un proces ce semnificd
apropierea de intuneric si, mai ales, in legdturd cu ceea ce
numea Durand riturile agrare. Reiese astfel diferenta de viziune
in perceperea miticului din sdrbdtoarea Sanzienelor, la Eliade
predomindnd supratema temporalitatii, pe cind la Sadoveanu
este pdstrata ideea naturii aflate in regresiune cdreia omul fi
este supus si cu care trdieste in comuniune.

Un alt punct de atingere al celor doud texte narative, care
suportd comparatie numai din punct de vedere al imaginarului
pus in slujba mitului folcloric, este dat de toposul sacru al
padurii. Primul aspect este legat de o marturisire a lui Eliade
privind geneza romanului, cu raportare la padurea Bianeasa in
care isi aminteste despre copildrie si farmecul unei nopti de
vard, in iunie. Episodul se regdseste si in roman, transfigurat:

,- Eram la minister, incepu, si-mi vedeam de treabd. Era o
zi senind de vard. Nu stiu cum mi-au cdzut ochii pe
calendarul de pe birou si am vdzut cd era 23 lunie. «
Solstitiul de vard », mi-am adus aminte. Si am simtit
deodatd cum incepe sd mi se batd inima $i md cuprinde

®“Mihail Sadoveanu, Noptile de Sdnziene, Bucuresti, Editura Humanitas,
2004, p. 6
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dorul de a revedea locurile pe unde copildrisem la
Bdneasa. Vreau sd-ti mai spun cd niciodatd nu mad
simtisem ispitit de a pleca de la minister ca sd md plimb in
padure. Asta mi s-a intdmplat o singurd datd, in dupa-
amiaza de Sanziene din 1936. Si atunci, in padure, am
intalnit-o pe Ileana. Parcd m-ar fi atras acolo, sau poate eu
am atras-o. Ce i-ar fi venit unei fete tinere si frumoase sa
se plimbe atit de departe, singurd, in pddurea de la
Baneasa?™

Temporalul apare in fragmentul citat din doud perspective: cea
a intoarcerii in trecut, in copildria legatd de padurea Bdneasa,
iar cealaltd ipostaza este aparitia personajului feminin intr-un
loc incdrcat de sacru. Din nou, apare ezitarea, un loc comun in
definirea fantasticului, teoretizat amplu de Tzvetan Todorov.
Semnele intrarii intr-un alt spatiu sunt percepute ca niste trdiri
organice profunde, emotii ale corpului, inexplicabile in mod
rational. Importantd la Eliade este si unicitatea viziunii, cdci
evenimentul aparitiei tinerei fete este singular.

Sadoveanu insd isi construieste toposul forestier pe baza
antitezei prezente in multe dintre operele sale: natura
primordiald, care nu trebuie spoliatd de mercantilismul fiintei
umane. Personajele lui fac parte din doud rase de oameni : cei
care au uitat puritatea naturii, dezraddcinatii, dezvrdjitii si cei
care mentin echilibrul lumii, prin rdddcinile adanci, infipte in
istoria neamului:

»Pddurea se numeste Borza. Are si paraul acest nume. Dar
la izvorul lui, unde cade din stdnca si se prelinge apoi intr-
o mlastind si intr-un lac, se chiama Neaga. Este undeva un
loc prapdstios cdruia 1i zice La-Corhand: acolo-i un
cunoscut cuib de pandd al unui braconier cu numele
Sofronie Leca, actualmente administrator al meu, de care
sunt nu se poate mai multdmit. Este si o poiand care se
chiamd Poiana-Curcanului, din vremi cdand aceastd pasere
nici nu era cunoscutd in tinuturile noastre; deci imi vei
ingddui sd-i spun cu adevdratul ei nume: Poiana
Curganului, ceea ce o apropie foarte mult de Corhana lui
Sofronie Leca. Te rog sd mai retii cd trdieste si acum in
aceastd padure un localnic, paddurar coborator din serii de
padurari, pe care-l chiama Peceneaga. Numele acesta se

" Mircea Eliade, Op. cit., p. 388
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apropie de al pardului Neaga. In sfarsit, ia-ti osteneala si
priveste la mine si la Kivi. Uita-te si la Sofronie Leca. El e
razes vechiu, i am documentele de la Petru-Rares-
Voievod, si e blond ca cea mai mare parte dintre
Moldoveni”.=

Numele Sofronie, cu raddcini clare grecesti, Sophronios,
semnifica ,cel intelept”, ,cel ce poate intelege”, ideea ce
sugereazda natura camuflata a personajului, un fel de mag,
pazitor al naturii pure. Un alt atribut al personajului ,blond, ca
cea mai mare parte dintre Moldoveni” poate fi asociat culorii
aurii a Sanzienelor, despre care am discutat mai sus. Padurar
fiind, apropierea de spatiul sacru nu mai este mediatd, ca la
Eliade, ci se face prin contactul direct, personajul fiind din
categoria celor care ,stiu”.

Matei Cdlinescu a realizat o analiza a personajelor din
romanul lui Eliade, din punctul de vedere al onomasticii si a
constatat ca loana, sotia lui Stefan Viziru, face trimitere la
sarbatoarea SfAntului Ioan, iar Ileana are ecouri de basm, Ileana
Cosdnzeana - cu trimitere la Sdnziene. Stefan are legdtura cu
ynumele Sfantului Stefan, primul martir crestin, a carui
sarbatoare, conform calendarului crestin ortodox, cade pe 27
decembrie, cu doar cateva zile dupd solstitiul de iarna”. Din
punctul de vedere al naturii duale generate de reprezentarile
Sanzienelor, continand o componentd solard, luminoasa si una
negativa, lunara, tot Cdlinescu remarcd faptul cd ,loana
reprezintd instinctul vietii al lui Stefan, in timp ce Ileana este
aplecarea sa secretd cdtre autodistrugere, tentatia Thanatos-
ului, instinctul mortii”s. Eugen Simion numea capitolul dedicat
romanului* Tristan si Isolda, preludnd ideea iubirii tragice,
expusa de personajul Ileana:

»Vreau sd stii cd, atunci cdnd mi s-a pdrut pentruintiia
datd cd te iubesc, citeva sdptdmani dupd ce te-am
cunoscut, si mi s-a pdrut ridicol cd te-as putea iubi

> Mihail Sadoveanu, Op.cit., p. 10

B Matei Cilinescu, Intre istorie si paradis: incercdri initiatice (1979), in
Despre Ioan P. Culianu si Mircea Eliade. Amintiri, lecturi, reflectii, lasi,
Editura Polirom, 2002, pp. 112-113

4 Eugen Simion, Mircea Eliade. Nodurile si semnele prozei, lasi, Editura
Junimea, 2006, p. 147
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doarpentru cd te vazusem de cateva ori, atunci in 1936, imi
repetam, ca sd-mi bat joc de mine si sd md trezesc,
imirepetam ca e ridicol, cd parcd ar fi ca in Tristan si
Isolda... Stefan, pentru mine a fost ca in Tristan si holda.
Innoaptea aceea mi-ai dat, poate fara sd vrei, poate fard sa
stii, mi-ai dat sd beau o otravd, mi-ai otravit singele, mi-ai
otravit sufletul, si eu n-am mai trdit decdt pentru tine, n-
am mai trdit ca oamenii vii si trezi, ci asa cum
traiescumbrele, cum poate cd trdaiesc mortii, numai din
amintiri, am trdit din bietele mele amintiri”s.

Referinta la functia beneficd si magicd in a aduce fertilitate
plantelor si femeilor individualizeazd sarbatoarea Sanzienelor.
La Eliade si principiul masculine are rolul de a vrdji,
madrturisirea femeii este legatd de ruperea de timpul prezent si
cufundarea in trecut, blocarea intr-un spatiu in afara de timp.
[ubirea este perceputd ca o pierdere de sine, o stergere a
propriei identitdti, o maladie, o vraja rea care tulburd sufletul.
Dimpotrivd, la Sadoveanu florile de Sanziene au rol orfic si de
comunicare cu lumea nevazuta:

»Prin intunericul opac, padurarul isi cdutd locul si se aseza
in iarba moale, cu spatele rdzimat intr-un trunchiu
rasturnat. Miroseau puternic in juru-i snzienele inflorite.
Noaptea era caldd, asa cum se cuvine sa fie in dricul verii.
In noaptea aceea a sfantului Ion de vard, se schimba
crangul cerului dupd porunca cea prea-inaltd si soarele
incepe sd deie inddrdt. De aceea in zodie e zugravit la
vremea asta semnul racului. La miezul noptii a randuit
Dumnezeu un rastimp de liniste, cand stau in cumpana
toate stihiile, si cerurile cu stele si vanturile”.'®

Momentul descris in naratiunea sadoveniand este tot un astfel
de interval, in care timpul incremeneste, pentru ca un alt ciclu
temporal trebuie sa inceapd. Astrul care stapaneste clipa
suspendatd este luna, despre care Durand scrie cd ar contine ,,0
viziune ritmicd a lumii, ritm realizat prin succesiunea
contrariilor, prin alternanta modalitatilor antitetice: viata si
moarte, formad si latentd, fiinta si nefiintd, rana si mangaiere””.

Mircea Eliade, Op. cit, p.554
16 Mihail Sadoveanu, Op. cit.,p18
7 Gilbert Durand, Op.cit., p. 294
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Tensiunea dintre cele doua forte este datda de opozitia
soare/lund, cu ipostaze diferite de manifestare. ,Linistea”
echivaleazd cu un moment al increatului, unul in masura sa
nascd o explozie sau sa determine o intoarcere a sensului vietii.

Limba pasarilor

Avand in vedere ideile formulate anterior, constatdim ca
imaginea Sanzienelor serveste unor scopuri diferite in operele
celor doi autori. Pe de o parte, vasta culturd in domeniul
religiilor si obsesia temporalitdtii, dar mai ales a eludarii ei sunt
apanajul lui Eliade, care creeaza o pledoarie pentru folclorul
romdnesc si pentru perceperea iubirii drept o vraja, ceva
inexplicabil care i se intdmpla fiintei umane sub influenta unor
forte malefice sau numai fantastice. Pe de altd parte, la
Sadoveanu, a cdrui proza ingemdneazd eruditia cu folclorul si
culoarea locald, credinta si fortele stravechi, magice protejeaza
fiinta umang, pe cel intelept, pe pazitorul naturii nealterate. La
Sadoveanu, punctul culminant este momentul dezlegdrii limbii
animalelor care pot fi intelese, poate in vis sau doar imaginate,
de magul pastrdtor al credintei, Neculai Peceneaga:

,La aceste vorbe, soborul se desficu. Paserile fasdird in
zbor. Animalele tipdird pe cdrdri sipufnird prin
desimi.Dupa usor freamat, poiana se alind. Cornul lunei se
ardta printreborbobe de crengi. De pe un sanger, de la doi
pasi, huhurezul privi cu ochi de om laPeceneaga si rase cu
spaima (...) Asa au urmat a vorbi, cel din dreapta cu cel din
stdnga si Peceneaga ii asculta atent, pecind susura ploaia
in noaptea aceea calda de Sanziene™s.

Umanizarea animalelor sdlbatice se face sub influenta magica a
lunii, iar atmosfera creata este una stranie ,rase cu spaima.”

In opera lui Eliade, noaptea de Sanziene apare in mai multe
texte fantastice, de fiecare datd personajele traind clipe stranii
sau experimentand iesiri din timpul linear. Mentiondm cele
cateva ipostaze identificate de Doina Rusti in proza fantastica:

,Simbolul apare si in alte opere si pdstreazd aceastd
semnificatie de poartd spre infinit. Doctorul Aurelian
Tataru (Les trois Grdces) moare in noaptea de Sanziene, in

18 Mihail Sadoveanu, Op. cit., pp. 26,110
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pddurea Crdciuna, speriat de propria-i creatie (intinerirea
spectaculoasd a unei femei de saptezeci de ani). leronim
(Uniforme de general) trdieste misterul iesirii din realitate
in ziua de Sfantul Ioan (sirbitoarea crestind a solstitiului
de vard). In nuvela Dayan, personajul titular se ridica de
pe patul sdu de sanatoriu si gaseste drumul spre gradina
paradisului, in aceeasi noapte de Sdnziene, cdci « chiar si
in inima capitalei, ramane tot ce a fost de la inceput:
Noaptea de Sanziene »™9.

Si la Sadoveanu, in afara textului discutat, meritd amintita
nuvela 24 iunie, de dimensiuni restranse, dar care abordeaza
acelasi simbol.

Concluzia care se impune este legatd de valorificarea
imaginii Sanzienelor care functioneazd diferit in textele alese
spre exemplificare. La Sadoveanu, natura reia ciclul cosmic al
regenerdrii, prin cufundarea intr-o stare de letargie vremelnica.
Recunoastem scenariul initiatic, cele doud tipuri de ,rase”
umane, cea ancoratd in realitate, supusd patimii pentru castig,
care a uitat legdtura cu mitul arhetipal al cosmologiei (pddurea
devine un astfel de spatiu fecund si regenerator, continand
energii) si magul, inteleptul, initiatul, pazitorul simbolurilor si
tainelor care fac incd sd existe colturi neatinse de barbarie. Ca si
in alte proze mitice, Sadoveanu pdstreazd schema pe care bro-
deazd simbolul analizat. Eliade isi conduce personajele spre
acelasi flux al temporalitdtii instabile, asa cum procedeaza in
prozele fantastice, prin recursul la imaginea androginului creat
la inceputul lumii, prin valorificarea simbolurilor magice din
folclorul romanesc, prin jonglarea cu femininul si masculinul si
inversarea atribuirii calititilor malefice sau benefice. Intalnirea
cu Ileana se produce tot in padure, reiterand scenariul magic al
Sanzienelor, insd vraja se manifestd si asupra personajului
feminin. Se confirmd astfel o reinterpretare, care aduce in
discutie functia magica si modul in care un simbol preluat din
folclor actioneazd in ordonarea faptelor narative.
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ROMANUL UNUI CEREMONIAL DE
INITIERE: CRAII DE CURTEA-VECHE

THE NOVEL OF AN INITIATION CEREMONIAL:
GALLANTS OF THE OLD COURT

Aritina IANCU (MICU-OTELEA)

Abstract: The Carnival and the liturgical, as forms of valorisation
announcing the failure, are fundamental notions used by Ioan Dersidan
in interpreting Mateiu I. Caragiale’s work: “We understand by liturgical
the relationship of matein characters with transcendence, their
metaphysical/religious position, their conditioning between esse and
non-esse, the corresponding literary motifs and their specialized forms
of expression. The Carnival reflects the characters’ relationship with
history and with ‘life which lives itself and their fall into temporality,
indifference and disorder™. A characteristic of Craii de Curtea- Veche
(Gallants of the Old Court) is the complementarity of the two, also
illustrated by the South-Eastern concept according to which God and
the Non-Brother are a simultaneous, indestructible presence. The
Carnival style, seen as a bond between two liturgical realities, is not “an
illicit presence in the Gates of Transcendence, but part of the script and
plays a role in the show™. The initiation supposes the presence of the
liturgical and of the carnival as well, whereas the crossing of a labyrinth
path towards the spiritual/ metaphysical centre means not only
exaltation through dreaming, but an immersion in the immune/ filth,
into that “life which lives itself”. The path to the centre includes in the
analysed novel an ascending dynamics by liturgical exploration, by the
pilgrimages proposed by two of the three guides, Pantazi and Pasadia,
but also the survival in the inferno of the carnival, conducted in real art
by another ceremonial master, Pirgu, though in a grotesque manner.
Valorisation of existence in a double register, carnaval-liturgical,
“certifies a special code of experience and imagining in which

! Joan Dersidan, Mateiu 1. Caragiale - carnavalescul si liturgicul operei,
Bucuresti, Editura Minerva, 1997, pp. 12-13.
2 Jbidem, p. 31.
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mysticism is also present (subl. ns. - M.A.), mystification and the
search of a centre in its own being’.
Keywords: mystical slum, initiation, labyrinth, feminine hypostases.

Considerat ,autor al unui singur roman, Craii de Curtea-

Veche, al unei singure nuvele, Remember, si al celor trei mici
L€ Lo L : .

povestiri care alcatuiesc Sub pecetea tainei’, Mateiu I.Caragiale
a generat de-a lungul timpului o multitudine de reactii critice,
ilustrand ideea cd o operd valoroasd nu este reglatd de principiul
cantitativ.Carnavalescul si liturgicul, ca forme de valorizare, de
intampinare a esecului, sunt notiuni fundamentale utilizate de
Ioan Dersidan in interpretarea operei mateine: ,Intelegem prin
liturgic raportul personajelor mateine cu transcendenta, pozitia
lor metafizicd/religioasd, conditionarea lor de esse si non-esse,
motivele literare corespunzdtoare si formele de expresie
specializate ale acestora. Carnavalescul indicd raportul
personajelor cu istoria si cu «viata care se vietuieste» si ciderea
lor in temporalitate, nepdsare si dezordine”. Caracteristicd
pentru Craii de Curtea-Veche este complementaritatea celor
doua, ilustrata si de conceptia sud-est europeand potrivit cdreia
Dumnezeu si Nefratele sunt o prezentd simultand, nescindata.
Carnavalescul, vazut ca un liant intre douad realitdti liturgice, nu
este ,la Portile transcendentei o prezenta ilicitd, ci face parte
din scenariu si are rol in spectacol™. Initierea presupune
prezenta liturgicului, dar si a carnavalescului in egald madsurd,
iar parcurgerea unui traseu labirintic spre centrul
spiritual/metafizic inseamnd nu doar inaltarea prin visare, ci o
imersiune in imund, in ,viata care se vietuieste”. Drumul spre
centru include in romanul matein o dinamica ascendentd prin
explorarea liturgicd, prin hagialdcurile propuse de doud dintre
cele trei cdlduze, Pantazi si Pasadia, dar si supravietuirea in
infernul carnavalescului, dirijatd cu adevaratd artd de un alt
maestru de ceremonii, Pirgu, dar in regim grotesc. Valorizarea
existentei in dublu registru, carnavalesc-liturgic, ,atesta un cod
aparte al trdirii si imagindrii din care nu lipsesc mistica (subl.

3 Ibidem, p. 13.

4 Angelo Mitchievici, Mateiu I. Cargiale.Fizionomii decadente, Bucuresti,
Institutul Cultural Roman, 2007, p. 7.

5 Joan Dersidan, Op. cit., pp. 12-13.

6 Ibidem, p. 31.
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ns. - M.A.), mistificarea si cdutarea unui centru in propria
fapturd”. Aceasta delimitare strictd intre cele doua axe,
esentiale pentru o initiere totald, permite anexarea
Bucurestiului real, ca loc al pierzaniei, in zona carnavalescului.
Inevitabil apare intrebarea: Cat de real este Bucurestiul in care
isi tardste personajele autorul? Ovidiu Cotrus considera cele trei
pelerinaje ,ca forme de petrecere, de fuga de realitate in
irealitate (subl. ns. - M.A.),”®, respingand termenul de
idealitate imposibil de aplicat, mai ales in cazul celui de-al
treilea hagialac, din cauza dimensiunii etice. Ceea ce in cazul
primelor doud evadari se realizeaza printr-o diluare, subtiere a
realitatii, prin visare, in cazul ultimei cdldtorii se obtine prin
ingrosare excesivd, ,prin aglomerarea de detalii dezgustdtoare,
care o fac neverosimila™. Aceeasi impresie de irealitate este
sustinutd si de Vasile Lovinescu, in termenii alchimici de solve
et coagula: ,Peste orasul arhibanal presard o pulbere
radioactivd, o vaporizare de naturd «panicd», si iatd toatda lumea
cuprinsd de descreierare, de sminteald, de delir, prin urmare in
stare de receptivitate, dar si de ddruire a strafundului, de
exteriorizare a ocultului™.

Bucurestiul matein se configureaza labirintic  si
circumvolutiv in functie de reperul simbolic al Curtii-Vechi, o
ipostaziere a Centrului, ,un perfect substitut, o mascd
desavarsitd pe un model ce poate fi desemnat ca fiind Curtea
Primordiala™. Geometria labirinticd a textului este sustinuta
prin simetria constructiei, prin dimensiunea temporala a
textului, dar, mai ales, prin tripla initiere a personajului narator,
realizatd cu sprijinul celor trei cdlduze. Umberto Eco
semnaleaza existenta mai multor tipuri de labirint. Unul clasic,
unicursual, care, desirat, ia forma unui singur fir si intotdeauna

7 Ibidem, p. 13.

8 Ovidiu Cotrus, Opera lui Mateiu I. Caragiale, Bucuresti, Editura Minerva,
1977, p. 146.

9 Ibidem.

 Vasile Lovinescu, Al patrulea hagialdc. Exegezd nocturnd a Crailor de
Curtea veche. Editie ingrijitd de Florin Mihdiescu si Roxana Cristian.
Editia a II-a, Bucuresti, Editura Rosmarin, 1996, p. 55.

" Jbidem, p. 78.
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duce ,acolo unde trebuie sa ducd si nu poate sda nu ducd™, iar
prezenta unui Minotaur se impune drept conditie a complicdrii
traseului. Al doilea tip e labirintul manierist sau Irweg, care
propune mai multe variante, dar numai una conduce la iesire,
iar desirarea lui ,ia forma unui arbore, e o structurd cu
fundaturi oarbe”s. In aceastd ipostazd, rolul Minotaurului este
jucat de vizitatorul insusi care poate sd se pacdleasca, fiind
nevoit sd se reintoarca. Ultimul tip de labirint este o retea, in
care orice punct poate fi legat de orice alt punct, ceea ce face
imposibila desfasurarea lui. Se poate complica la infinit din
cauza absentei delimitdrilor de tipul exterior/interior, prin
multiplicare conexiunilor. Pentru aceasta formd de labirint, Eco
propune metafora rizomului. Craii de Curtea-Veche ilustreaza
prima structurd labirintica, care presupune parcurgerea unui
traseu spre un centru care trebuie atins, iar Curtea-Veche este o
suprapunere simbolicd a punctului de plecare si a celui de
finalizare a ceremonialului. Rolul Minotaurului de a complica
parcursul labirintic este adjudecat de ultimul hagialac, cel care
ar putea sda impiedice recuperarea centrului, printr-o
abandonare in zona inselitoare a Boemei: ,Boema, odioasa,
imunda Boemad ucide si adesea nu numai la figurat™4.

Evocarea Curtii-Vechi se realizeaza prin prisma informatiilor
oferite de eruditul Pasadia, care le contesta valoarea istorica si
esteticd, dar le recunoaste farmecul, capacitatea de a-i alimenta
imaginatia si puternica incarcaturd afectiva: ,E ciudat totusi,
madrturisi el, desi ca artd le gasesc mai prejos chiar decat
amintirea lor istoricd, vestigiilor acestea umile nu le pot
contesta deosebitul farmec. In fata celor mai neinsemnate,
inchipuirea mea prinde aripi, md simt miscat, miscat adanc”s.
Disipatd in fintreaga mahala, Curtea-Veche concentreaza
destinul orasului si ramane vie in mentalul colectiv printr-o
ultimd rdamasita: ,(...) biserica cu turld verde ce-i poartd
numele™®. [lustrdnd principiul camufldrii sacrului in profan,

2 Umberto Eco, Anti-Porfiriu, in vol. Gianni Vattimo, Pier Aldo Rovatti
(coord.), Gandirea slabd. Traducere de Stefania Mincu, Constanta, Editura
Pontica, 1998, p. 69.

B Jbidemn.

4 Mateiu I. Caragiale, Craii de Curtea-Veche, Cluj-Napoca, Editura Dacia,
2007, p.125.

5 [bidem, p. 25.

16 Ibidem, p. 23.
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semnele centrului originar sunt ingropate in formele degradate
ale prezentului si afectate de un discurs intentionatdenigrator al
celui care ,, privind si judecand cu o neinduplecatd asprime tot
ce era romdanesc, mergea adesea cu inversunarea pand la a fi de
rea-credinta™. Strans legata de acest topos este Pena
Corcodusa, un adevdrat genius loci, cdreia ii revine un rol
pr1v1leg1at in ,ceremonialul aparent degradat, dar in madsura sa
camufleze o reali investire, ciftinire a Crailor”s. In ,scena
generatoare a cartii, samburele ei™, vdduva cavalerului gvard,
considerata un actor principal, este o aparitia dintr-o altd lume,
prin vocea cdreia personajele isi aud rostit numele de taind:
,Crailor, ne mai strigd totusi. Crailor de Curtea-Veche™e.
Aruncat de un ,ghem de oameni”™ in fata celor patru,
personajul feminin este privit de aproape, ceea ce ii permite
naratorului inregistrarea tuturor detaliilor grotesti: ,Batrand si
vestejitd, cu capul dezbrobodit si numai zdrente toatd, cu un
picior descult, ea pdrea in turba-i cumplitd, o faptura a iadului.
Beatd moartd, vdrsase pe ea si o trecuse neputinta, ceea ce
umplea de o bucurie nebund droaia de derbedei si de femei
pierdute ce-i faceau alai strigdnd: «Pena! Pena Corcodusa!»">.
Furia pe care i-o trezeste femeii grupul celor patru se
concretizeazd intr-un limbaj injurios care il lasa cu gura cdscata
chiar si pe Pirgu, bun cunoscdtor al acestui tip de discurs care
abundd in imprecatii. Dar naratorul nu reproduce niciuna
dintre expresiile femeii, noteaza doar efectele asupra martorilor,
singura formula pe care o pdstreaza fiind cea pe care
personajele o acceptd ca pe o reald investire. Intercalatd in
tesutul romanului ca micropovestire independentd, istoria
Penei, cu accente tragice, este reactualizats dupi treizeci si trei
de ani (numar simbolic) prin vocea lui Pantazi. De asemenea,
prin referirea la Rdzboiul de Independentd, se poate plasa
actiunea din timpul narat in anul 1910%.

7 [bidem, p. 25.

18 Angelo Mitchievici, Op. cit., p. 119.

19 Matei Célinescu, A citi, a reciti. Cdtre o poeticd a (re)lecturii. Traducere
din englezd de Virgil Stanciu, Editura Humanitas, Bucuresti, 2017, p. 450.
20 Mateiju I. Caragiale, Op. cit., p. 29.

2 [bidem, p. 27.

22 Jbidem, pp. 27-28.

23 Ulterior naratorul confirmd acest an ca timp al intdmpldrilor evocate.
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Despre sintagma care da si titlul romanului, Barbu
Cioculescu specifica doua surse care ar fi putut sa influenteze
scriitorul. In Istoria generald a Daciei sau a Transilvaniei, Terei
Muntenesci si Moldovei de Dionisie Fotino, se relateaza un
episod tragic in care, dupd retragerea autoritdtilor din
Bucuresti, puterea este preluatd de un grup de ,oameni
disperati si fara cdpdtdi, care se numesc in limba poporului
Crai™; expresia anarhiei este sintetizatd in imaginea lui
Melamos, cdpitanul lor, care se afiseaza cu insemnele
voievodale (purtand cuca domneascd). O alta sursd, pe care cu
sigurantd o cunostea Mateiu 1. Caragiale®, este cartea lui
lonescu-Gion, Istoria Bucurestilor, unde se mentioneazd
transformarea Curtilor Domnesti intr-o adevdrata Curte a
Miracolelor, addpost pentru lepaddturile Bucurestilor.
Elementul comun al celor doud istorii este interventia
autoritdtilor prin persoana unui pasd turc, care restabileste
ordinea dupa ce ii pedepseste pe Crai. Considerata de Pasadia ,,0
asociatie de cuvinte dintre cele mai fericite™®, denumirea
depaseste stilistic formularea ,Curtenii calului de spija”>, avand
,ceva ecvestru, mistic (subl. ns. - M.A.)"%. In aceeasi replica se
sugereaza si functia poeticd a sintagmei, care ,Ar fi un minunat
titlu pentru o carte”™. E o primd trimitere la imortalizarea
estetica a experientei, in ultima parte a romanului sugestiile
poietice multiplicindu-se prin tehnica punerii in abis. De altfel,
naratorul se identificd de la inceput cu autorul nuvelei
Remember, ceea ce sustine indemnul lui Ovidiu Cotrus la o
lectura sincrond a operei lui Mateiu Caragiale.

Numadrul Crailor a fost un adevdrat nod gordian pentru
exegetii operei mateine, solutiile propuse fiind diferite si
justificate prin complexe demersuri argumentative:cvartetul
care implicd recunoasterea statutului de Crai in cazul tuturor
personajelor principale ale romanului, triada cu o componenta

24 Dionisie Fotino apud Barbu Cioculescu Note, in Mateiu I. Caragiale.
Opere, p Editie, studiu introductiv si note de Barbu Cioculescu, Bucuresti,
Editura Fundatiei Culturale Romaéne, 1994,. 130.

25 Vezi Barbu Cioculescu, Studiul introductiv, in Mateiu 1. Caragiale. Op.
cit,, p. 13L

26 Mateiu I. Caragiale, Craii de Curtea-Veche, p. 29.

27 bidem.

28 Ibidem.

29 Jbidem.
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variabild (Pantazi/Pasadia/Pirgu sau Pantazi/ Pasadia/ Povesti-
torul) si chiar dubletul Pantazi/Pasadia. Excluderea lui Pirgu
din acest grup a fost justificata prin rolul sau malefic, prin
dimensiunea carnavalescd a personajului, iar eludarea
naratorului se explicd prin statutul siu de novice, a cdrui
initiere este finalizata abia in ultimul capitol si transpusd in
metafora visului revelator. Matei Calinescu, pornind de la
aceastd intrebare, lasa deschis jocul interpretarilor care ,poate fi
continuat ad infinitum 73°.Interpretarea textului ca scenariu
initiatic impune formula triadicd care ii reuneste pe cei trei P,
Pantazi, Pasadia si Pirgu, in ipostaza ,celor care au patruns
tainele, celor care stiu” si faciliteazda maturizarea neofitului
(aici insusi naratorul), asumandu-si succesiv rolul de calduze.
Cele trei hagialdcuri reprezintd etape ale parcursului labirintic,
iar Craii sunt ,paradigmii imaginativi’®, prin care, narcisiac,
Povestitorul isi proiecteaza eul ideal, dar si partea imunda,
romanul fiind ,o autofictionalizare cu madsti”3. Finalizarea
traseului initiatic marcatda printr-o reintregire presupune
asimilarea acestor fragmente, ipostazieri ale sinelui, euri
bovarice si reale intr-un tot unitar si integrator. Dacd Pasadia si
Pantazi reprezintd ,produsi ai contemplatiei idealizatoare si
consolatoare™4, Pirgu ,nu e decit o oglindd blestemata”s,
nelinistitoare, dar pe care naratorul trebuie si si-o asume
pentru a cunoaste toate dimensiunile existentei. Jocul oglinzilor
si al oglindirilor se prelungeste si la nivelul fiecarui personaj,
printr-o dedublare: personalitatea lui Pasadia e scindata in eul

3¢ Matei Célinescu, Op. cit., p. 451.

3* Mircea Eliade, Sacrul si profanul. Editia a Ill-a. Traducere din franceza
de Brandusa Prelipceanu, Bucuresti, Editura Humanitas, p. 142.

32 Ovidiu Cotrus, Op. cit., p. 155. Termenul de paradigm imaginativ propus
de Ovidiu Cotrus ilustreazd profundul ,fond narcisic al scriitorului
romdn”, care a apelat la acest ,alibiu transfigurator”. Proiectii ale
naratorului si prin extensie ale scriitorului, personajele devenite oglinzi
mai mult sau mai putin ingdduitoare fi ilustreazd diferite ipostaze in care
se recunoaste: ,,Dacd Pasadia il reprezintd asa cum {i pldcea sd se vadd,
Pantazi, acest«alt eu insumi» este dublul sdu umanizat, ndscut si crescut
sub zodii binevoitoare: asa ar fi vrut sd fie mateiu, ca sd se poatd considera
apt de fericire (...). mai mult chiar, ele au indeplinit o functie terapeuticd,
de-a dreptul salvatoare in viata scriitorului romdn”.

33 Matei Célinescu, Op. cit., p. 447.

3¢ Ovidiu Cotrus, Op. cit., p. 207.

35 Ibidem.
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diurn si cel nocturn (dedublare antagonicd), Pantazi este doar o
mascd temporard, o identitate asumatd pentru scurtd vreme
care presupune si existenta unui alt eu, dar de care Povestitorul
se simte instrdinat; pana si Pirgu, aparent egal cu sine insusi,
renuntd in finalul romanului la ceea ce il definise pand in acel
punct, parvenirea presupundnd o schimbare cel putin a
aparentelor, care il determind sd pdrdseasca lumea pe care o
guvernase pand atunci si sa frecventeze spatiul centrului. lesirea
din scend a personajelor, sub diferite forme (moartea lui
Pasadia, plecarea lui Pantazi dupa ce isi vinde si ultima afacere,
ascensiunea sociald a lui Pirgu), are loc numai dupa finalizarea
initierii, numai dupd integrarea ,paradigmilor imaginativi’ in
personalitatea totalizatoare a naratorului.

Coborarea in lumea care se vietuieste 3° echivaleazd, in
ecuatia unui ritual de initiere, cu o moarte simbolicd, anuntand
asumarea unei noi identitati: ,(...) o stare nu poate fi modificatd
farda a fi mai intdi anihilatd (...). Moartea initiaticd este
indispensabild inceputului vietii spirituale. Functia ei trebuie
inteleasa in legaturd cu ceea ce se pregateste: nasterea intr-un
mod superior de a fi”¥. Ultimul prag in ceremonialul initiatic la
care este supus naratorul matein presupune o explorare ghidatd
a spatiului infernal, mahalaua misticd, facilitind in final
refacerea intregului prin asumarea de catre Povestitor a eului
sau instinctual, incomod, malefic.

Gheorghe Glodeanu stabilea o localizare a fiecarei cdlauze:
,anteicul Pasadia™® isi adjudecd muntele, unde se refugiaza
periodic, Pantazi e subjugat de ,chemarea departelui”, caruia ii
corespunde peisajul marin, iar Pirgu este ,un locuitor tipic al
cetdtii decadente, spatiul sdu vital fiind orasul”°. Craiul lumii
citadine este ,,duhul impur, principiul negativ fara de care viata

3% Vezi Gilbert Durand, Structuri antropologice ale imaginarului.
Introducere in arhitipologia generald. Traducere de Marcel Aderca. Prefata
si postfata de Radu Toma. Bucuresti, Editura Univers, 1977. In cazul
romanului matein este cobordre si nu cddere in termenii pe care ii
propune Gilbert Durand.

37 Miircea Eliade, Nasteri mistice, p. 13.

38 Gheorghe Glodeanu, Poetica misterului in opera lui Mateiu I. Caragiale,
Cluj-Napoca, Editura Dacia, 2003, p. 81.

39 Ibidem.

4° Jbidem.
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ar intepeni intr-o succesiune de gesturi hieratice”. In miscarea
sa continud, care ii asigura o formd de ubicuitate, face legatura
intre centru si periferie, cunoaste ,Lume de tot soiul si de toata
teapa, lume multa, toata lumea. Pe cine nu cunostea intr-
adevar, unde nu patrunsese? In zdvoratele case ale negustorimei
sperioase si speriate, in ferecata cetdtuie a ovreimei imbuibate
de belsug, in subredele cuiburi ale raiei ciocoiesti, pretutindeni,
Goricd era primit cu bratele deschise, desi nu totdeauna pe usa
din fata’. Stapanit de un ,demon al socializarii"s, are
capacitatea de a se infiltra in toate categoriile sociale,
transformand cdldtoriile nocturne ale Crailor intr-o aventura
unica, irepetabild in lipsa lui. Si in cazul portretizarii acestui
personaj autorul apeleazd la o serie de superlative, dar toate
realizate in registru negativ:

,Din atdtarea la desfrdu, cdruia isi inchinase trupul si
sufletul, isi ficuse un apostolat. Iscusit in samsarlacuri si
pezevenglacuri, fusese faurul ruinei citorva feciori de bani
gata si al cdderii mai multor femei; multumitd lui, nume
cunoscute se manjiserd de necinste. Rar se petrecea
murddrie in care sd nu fi fost amestecat si dansul, si adesea
numai dintr-o crudd si fard satiu pofta de a-si bate joc,
pentru care nu se da inapoi de la nimic: iscodirea,
defdimarea, barfeala, zazania, para, amenintarea cu darea
in vileag a tainei incredintate sau smulse, ravasele
neiscdlite - toate ii pdreau deopotrivda de bune, fiecare
dupa cerintd”#4.

,Vocatia de indrumdtor in domeniul rdaului”» se manifestd
nediferentiat, perseverent, de multe ori fdrd o utilitate imediatd,
doar din placerea de a urmadri decaderea celorlalti ,ajutd
rabddator si metodic, viciul sd incolteasca si sd dea in parg .
Prin ,vocea zeflemistd si profanatoare” a lui Pirgu sunt emise
judecdti opuse celor formulate de ceilalti paradigmi imaginativi,
intr-un efect de contrast care permite si o schimbare abrupta a

4 Ovidiu Cotrus, Op. cit., p. 336.

4> Mateiu I. Caragiale, Op. cit., p. 20.
4 Angelo Mitchievidi, Op. cit., p. 32.
44 Mateiu I. Caragiale, Op. cit., p. 20
45 Ovidiu Cotrus, Op. cit., p. 187.

46 [bidem.

47 Ibidem, p. 213.
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registrului stilistic. Privirea admirativa este inlocuitd de o
scrutare tdioasa si batjocoritoare, adancind perspectiva asupra
lumii si relativizdnd grila axiologicda impusda prin vocile
celorlalte personaje. Schimbarea tonalitatii este sustinutd si prin
limbajul personajului trivial, brutal, dar in egala masura
inventiv si pitoresc:

»,— La mai mare, solzosia ta, se inchind cu temenele, al
nostru esti. Umbli sa-ti lasi laptii cu folos. Bre, cum te mai
infigeai in undita la Masinca, o luasi pe coarda razachie, cu
sacaz dulce, usor. Ce pramatie; faci pe cocosu, cotoi mare
dumneata. Ei, dar ai de invatat incd multe; esti junic; ca sd
le fii pe plac maimutelor trebuie sa fii porc, si cu soriciul
gros”#,

In al doilea capitol al romanului, Povestitorul evocd primul
contact cu dubletul Pasadia-Pirgu, care completeaza nucleul
deja format al grupului, intrarea lor in scend fiind
spectaculoasa: in birtul frantuzesc unde lui Pantazi i se pdstra
cu sfintenie o masd in coltul cel mai addpostit, intr-o seard plina
de zarvd, si-au fdacut aparitia ,doud fiare hamesite”®. Aceasta
insotire bizard, ,imperechere stransa”°, care revine obsedant in
constiinta naratorului, este explicatd de la inceput pe baza
criteriului etic, gustul viciului. Desi ulterior Pasadia da si o
explicatie nobila apropierii de Pirgu, blocheazd ascendenta
acestuia in ierarhia sociala, dar adevdratul motiv, egoist, ramane
imposibilitatea de a renunta la serviciile lui: ,E desigur tot ce
am facut mai drept in viatd, mai cinstit; sa fi procedat
altmintreli, ar fi fost imoral. Si deosebit de aceasta, lasandu-1
sa se ridice l-as pierde, m-ar parasi si mi-ar veni tare greu
sa ma lipsesc de serviciile sale (subl. ns.—M.A.)”™s.
Intermediar in acest spatiu al declinului, Pirgu este vital pentru
Pasadia, cdruia ii faciliteazd vdndtoarea, negociaza, scutindu-l
de contactul direct cu ,mlastinile vitiului”>>. Relatia dintre cei
doi se bazeazda pe necesitate, in spatele ei fiind numeroase
resentimente, antipatie, agresivitate verbald, stdri care insotesc

48 Mateiu I. Caragiale, Op. cit., p. 152.
49 [bidem, p. 48.

5° Ibidem.

5' Ibidem, pp. 123-124.

52 Jbidem, p. 124.
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orice dependenta maladivd. Apelativele denigratoare pe care le
foloseste Pasadia la adresa insotitorului sdu il proiecteazd pe
acesta la marginea umanitatii, impingandu-l spre animalitate si
derizoriu: ,bufon abject”s, ,hiena”+. Portretul fizic, caricatural,
este ingrosat, prin antitezd, cu imaginea impundtoare a

insotitorului sdu si e ,amprentat de stigmatul viciului”s:

,Celdlalt, mai tdnar mult, coclit insa si buhav, care legdna
pe niste picioare subtiri arcuite in afard o burtica ascutitd,
oglindea pe fata-i ranjitoare si botoasd josnicia cea mai
murdard. Cel dintdi, foarte rece, isi rotise incet privirea
posomoratd pe deasupra capetelor, celui de al doilea fii
jucau fard astampadr ochisorii vioi si refecati sclipind de
vicleand rautate. In tot, impresia ce o da acesta din urma
era numai in paguba lui, iar aldturea de domnul cel trufas,
fdcea sd-i reiasa si mai respingdtoare mutra obraznicd de
martafoi”®.

Aparentele sunt ingelatoare si periculoase, pentru cd bufonul
se dovedeste a fi, cel putin in optica naratorului, adevaratul
Papusar, care ii manipuleazd fara scrupule si fard sldbiciuni
empatizante pe ceilalti:

»2Mai cuminte poate, dinsul se multumea a le pune la cale,
a trage sforile si in aceasta ramanea neintrecut. Asa cum
sucea el treburile, cum le invartea, cum 1i prostea S$i-i
zdpdcea de la mic la mare, scotdndu-se pe el basma curatd,
era o minune; un targ intreg il juca giurgiuna si noi insine
nu am fdcut tustrei oare parte din Vicleimul ale cdrui
papusi le arunca una intr-alta, le smucea, le surchidea, fara
sd se sinchiseascd dacd i se intdmpla sd le ciobeasca sau sd
le sfardme”’.

Aceastd ,javrd primejdioasa si murdard™® se dovedeste cea
mai potrivitd calauza pentru cea de-a treia cdldtorie in ,viata

53 Jbidem, p. 50.

54 [bidem, p. 124.

55 Angelo Mitchievici, Op. cit., p. 71.
56 Mateiu I. Caragiale, Op. cit., p. 49.
57 Ibidem, p. 71-72.

58 Ibidem, p. 72.
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care se vietuieste, nu in aceea care se viseazd”®. Bucurestiul
subteran, labirintic se deschide numai prin intermediul lui
Pirgu, dezvaluindu-si latura pitoreasca si degradata intr-un
amestec ametitor. Lasadndu-se condusi, devirilizati prin
acceptarea fdrd ripostd a traseului impus de Pirgu, Craii par
rupti de aceasta realitate, pierduti intr-un vis care ii protejeaza
de contactul direct cu mediul viciat. Derealizarea realitatii este
sustinutd si prin detasarea lui Pasadia si Pantazi, care nu par sd
fie influentati de ceea ce se intdmpld in jurul lor: in toiul
scandalurilor care incheie fiecare iesire, ei isi urmeaza in tacere
visarea, ca si cum ar fi la mii de poste departare. Galagia,
aglomeratia sunt pentru Crai, mai ales pentru Pasadia, o formd
de evitare a singurdtdtii coplesitoare, iar pentru Gorica, mediul
in care se simte in largul sdu si care ii alimenteaza energia
inepuizabila:

JIn jurul nostru foiau si forfoteau sinistre jivinele
strejinopti ale orasului”®. Fird aceastd cilduzd, portile
oragului ascuns nu se deschid, totul e sters si lipsit de
culoare in absenta elementului care si potenteze si sd
ingroase contururile: ,(..) acelei lumi de noapte
insufletitor fiindu-i numai el, el, intruparea vie a insusi
sufletului spurcat si scarnav al Bucurestilor (subl.
ns.—M.A.)"®.

Urmandu-l fdra nicio vorba pe Pirgu in aceste rdtaciri
nocturne, Craii ajung in locuri pe care ulterior nu le mai pot
repera, iar scufundarea lor este din ce in ce mai addncg,
atingand treptat fiecare cerc al infernului:

»(...) cu dansul am tarbacit, pe lapovita si pe zloatd, clisa
ulitelor fard caldardm si fard nume de pe la margini, prin
funduri de maidane pline de gunoaie si de mortaciuni, am
intrat pe branci aproape, in zdpusala chitimiilor scunde, cu
pamdnt pe jos si spoite tot asa proaspat ca tigdncile ce, in
flenderite rosii sau galbene si desculte, legate numai cu o
vipuscd de carpd sub genunchi, se dideau acolo parlagiilor
si mdtarilor pe o bancutd, o cinzeaca de trascdu sau un pac

59 [bidem.
6 Ibidem, p. 45.
& Ibidem, p. 74.
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de mahorcd. Si cu toate cd nu mergeam in familii, am
izbutit sd coboram si mai jos...”%>

Trezirea, destramarea vrdjii, are loc odatd cu venirea zorilor,
iar personajele isi tdrdsc cu greutate trupurile spre ritualuri de
purificare care trebuie realizate individual: ,Ne desparteam in
sfarsit ducandu-ne fiecare lesurile: Pasadia si Pantazi de-a
dreptul acasd, eu la baia de aburi, Pirgu la moasa sa-1 traga cu
otet de trandafiri si cu opodeldoc”®.

,2Fortarea ultimei bolgii"® presupune consumarea dramei
burgheze®, pdatrunderea la Arnoteni, ,adevdratii Arnoteni”®.
Desi chemarea este formulatd incd din primul capitol, e
declinatd de fiecare data de Pasadia, Pantazi si Povestitor, pand
in momentul potrivit in succesiunea ceremonialului initiatic,
dupd parcurgerea primelor doud hagialdcuri, trepte esentiale
pentru depdsirea ultimei probe. Acceptarea are loc in ziua cea
mai fericitd pentru Pirgu: ziua mortii tatdlui sdu, cand, pentru
fiul instrdinat, se deschid generoase portile viitorului prin
mostenirea primitd. Omul fard trecut isi neagd rdddcinile, iar
disparitia imaginii paterne reprezintd pentru el un prilej de
bucurie, condoleantele celorlatile considerandu-le jignitoare.
Singurul regret este cd nu a murit Sumbasacu Pirgu mai repede,
un impediment in parcurgerea unor posibile trasee existentiale
marcate de succes. Deplingandu-si conditia degradatd de
,2nemtoicd la hodorogi”®, Pirgu isi exprima dorinta de a deveni
,nene” la Crucea de Piatrd ,sd am si eu tdtaca mea si cadanele
mele si pitpalacul meu, si am sa ma aleg epitrop la biserica; mai
incolo, la bdtranete, am sa md cdlugaresc chiar, pe onoarea
mea!”®8. Bufonul, agitat de o bucurie iesitd din comun, dd un
spectacol comic-grotesc in fata celorlalti, din care nu lipseste
nici arborarea patriotismului. In mod ironic, tocmai lui Pirgu

©2 Jbidem, p. 75.

63 Jbidem.

64 Mircea Braga, Op. cit., p. 305.

6 Ultimul motto al romanului extras din Monselet se referd la
pdtrunderea in casa Arnotenilor si include sintagmd de dramd burghezd
care, potrivit lui Matei Cdlinescu ,trebuie luatd, cred, in sensul de
seductie” in Matei Calinescu, Op. cit., p. 475.

66 Mateiu I. Caragiale, Op. cit., p. 138.

67 Ibidem, p. 135.

%8 Ibidem.
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autorul ii acordd rolul de apdrdtor al tarii, desi patriotismul
acestuia degenereazd in ridicol si aluneca in kitsch prin
exagerarea gesturilor:

»,— Cum, nu auziti?zise... «trambita rasund, tricolorul s-a-
ndltat». Si, cu deznddejde, urland: «Dati-mi, dati-mi arma
mie, vreau sd mor in batdlie, nu ca sclavul in sclavie, dati-
mi, dati-mi calul meu!», isi incdleca scaunul, si dete sa se
avante, dar se impiedicd de covor si cdzu peste o racitoare,
fard a-si face insd vreun rdu, cdci se sculd numaidecat,
sprinten, si, usor de parca nu atingea podelele, ne aratd
cum avea sd joace peste Carpati, intre Tisa si Nistru, hora
cea mare, hora unirii tuturor romdnilor, si chiuia si se
fleortdia: «ti cu flori la palarie, ti cu flori la paldrie, uite-
asa, uite-asa, hai, hdi, hai, h&i!»".

Cele cinci saptdamani petrecute la Arnoteni reprezintd pentru
Povestitor o ,initiere mefistofelicd””, printr-o experientd
condensatd, care ii ofera posibilitatea ,de a patrunde sufletul
omenesc in toatd ticalosia de care e in stare””. Naratorul,
yadevdrat explorator implicat al acestui mediu de perditie’?,
noteaza cu atentia clinicianului tarele acestei adunari de
anonimi patologici, fiecare ilustraind o deviere inspre
anormalitate:

»(-..) jucatorii si chefliii de meserie, desdrumatii, poticnitii
si cdzutii, curdtatii rdmasi in vant, chinuitii de pofta
traiului fard munca si mai presus de putere, gata de orice
ca sd si-o satisfacd, cei cu mijloace nemdrturisite, sau
necurate, cei fard-de-cdpdtdi si cei afara din randul
oamenilor, unii fosti in puscdrie, altii pe cale sd intre, si
apoi femeile, mai respingdtoare incd: batrdne mucigdite la
masa verde, somnoroase si artidgoase, cu mainile
tremurand pe bani si pe carti, tinere desmaritate cel putin
o datd si de timpuriu borsite de avorturi si de boale, la
panda dupad véanat si ferindu-se de chiul si, intre ei si ele,
de tot felul si schimbdtoare intovarasiri si nade, dezbindri
si dugsmanii”?.

% Ibidem, p. 137.

7° Gheoghe Glodeanu, Op. cit., p. 97.

7 Mateiu 1. Caragiale, Op. cit., p. 155.

72 Angelo Mitchievidi, Op. cit., p. 90.

73 Mateiu I. Caragiale, Op. cit., pp. 155-156.
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Casa-tripou ilustreazd prin structura sa ,desucheata”,
hibridd, a ,unui vechi trup de clddire pdtrat si cu un singur rand
[cdruia] i se innddise mai tarziu, in dos, piezis, o coadad desirata
si ingustd cu doud caturi’’s, specificul lumii pe care o
adaposteste. ,,O pacla rancedad de vitiu”7, apasdtoare, domina
lumea declasatilor addpostitd in casa Arnotenilor, un spatiu al
insanitdtii generalizate, care se extinde la nivelul intregului
oras. Bucurestiul matein este orasul in care, mai mult decat
depravarea, prolifereazd nebunia, singurul caz cu adevarat
interesant si demn de atentia naratorului, fiind cel al lui
Pasadia”. Totusi, ceea ce pdastreazd aceastd ultimd verigd
degradatd a Arnotenilor din renumele familiei, un ultim
argument capabil sd le sustind autenticitatea, ca semn distinctiv
al stirpei, este ,orgoliul, tafna, o demnitate in viciu’#. In
capitolul Spovedanii, Pasadia fi reprosa mai tandrului sdu
prieten, intr-un exercitiu de sinceritate dureroasd, o ,culpabila
slabiciune ce ai de tot ce poarta stigmatele declasdrii, de tot ce e
tarat, ratat”, avertizdndu-l asupra pericolului pe care il
presupune contactul cu ,imunda Boema”®. Nici mdcar scuza
scriitorului care isi pregdteste schitele pentru un roman, nu i se
pare suficientd lui Pasadia, acesta considerand cd pretul platit
este mult prea mare.

In prima seara la Arnoteni, rolul calauzei este preluat de o
prezentd feminind, cocoana Masinca Drangeanu, ,sufletul
maichii”®, care, in ciuda varstei ,avea un «vino-incoace» cdruia
nu era chip sa te impotrivesti si dichisurile toate, si tabieturile,
si ochiadele™:2. Primul ceas petrecut acolo este unul al rafuielii
interioare, naratorul deplangdndu-si starea de ,incanaliare” si
retraind amara mustrare a lui Pasadia. Hotararea de a pleca,
fard sd fie vdzut, si de a nu reveni in acest spatiu infernal este

74 Ibidem, p. 148.

75 Ibidemn

76 Ibidem, p. 156.

77 Vezi Angelo Mitchievici, Op. cit., p. 103.
78 Ibidem.

79 Mateiu I. Caragiale, Op. cit., p. 124.

8¢ Ibidem, p. 125.

8 Jbidem, p. 140.

82 Thidem.

% Ibidem, p. 141.
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deturnata de aparitia Masincdi Drangeanu, care apoi preia rolul
lui Pirgu prezentindu-i aceastd realitate prin intermediul
reflexiei deformatoare si in acelasi timp protectoare a oglinzii.
Privirea meduzantd nu mai Iimpietreste pentru ca
este,interceptatd doar ca reflex estetic in oglinda unui tablou,
evitdnd confruntarea directd, mortificantda”®+. Intr-un complicat
»joc optic al suprafetelor reflectante™s, este ilustratd realitatea
terifiantd prin grotesc, iar imaginea se imbldnzeste, devenind
acceptabila pentru tandrul nepregatit inca sa o asimileze direct.
Asezati la ,0 mdsuta in fata unei oglinzi in care se putea vedea
tot ce se petrecea in salonul vecin unde se juca”®®, Povestitorul
ascultd cu interes comentariile femeii care fi livreaza propria
viziune asupra Arnotenilor. Maioricd, ,starpiturd bdtoasa™” cu
,scafarlia scofdlcitd si smochinita™® semn al degraddrii prin
altoi tiganesc, nu mai are nimic in comun cu replica sa mult mai
tdnara, imortalizatd de lentila fotografica: ,ofiterasul
incarliontat dintr-o fotografie ingalbenitd de pe madsutd,
frumusel si firav’®. Atrofierea sentimentelor paterne, egoismul
sunt semne ale involutiei affective, care culmineazda cu
hotdrarea de a-si vinde propria fiicd, singura neatinsa de
murdadria viciului lui Pasadia. Elvira, stapana casei, dovedind
aceeasi indiferenta fata de soarta fetelor sale, isi concentreaza
atentia asupra ,maiorelului”°sau si este o aparitie dizgratioasa:
,ea 1si plimba voioasd printre mosafiri malddrul de carne
flescdita, legdndandu-si sanii cdzuti si coapsele dolofane™:.
Celelalte membre ale familiei ilustreaza in diferite forme cazuri
teratologice. Mima, impudicd, grosoland, reprezintda un
antimodel pentru arta seductiei care implicd o nota idilica, o
forma de amadnare, ,scoala straveche si pururi noud a
cochetariei”?; bdatdioasd, masculind si, printr-un defect de
,croiald din ndscare”s care explicd si preferinta pentru legdturi

84 Angelo Mitchievici, Op. cit., p. 117
85 Ibidem.

86 Mateiu I. Caragiale, Op. cit., p. 141.
871 bidem, p. 142.

8 Ibidem.

89 Ibidem, pp. 142-143.

9° Jbidem, p. 142.

9 Ibidem, p. 143

92 Jbidem, p. 145..

93 Ibidem, pp. 145-146.



Folclor, practici magice si imaginar

impotriva firei, se incadreazd intr-o formd de psihopatia
sexualis. Tita, cealaltd fiicd a Arnotenilor, ,tembeld si toanta™,
pastreaza fizic amprenta neamului aristocrat din care face parte:
» (...) purta infipt intre umerii ingusti un cap de ctitoreasa din
veacul fanariot, cu ochii cdprui si codati, cu nas coroiat si lung,
cu buze subtiri si tivite”. Sultana Negoianu, mama lui
Maioricd, este ilustrarea pulsiunilor erotice impinse pana la
forme rare de perversiune, zoofilie, conducand in final la
coborarea in animalitate prin nebunie. Reversul acestor
ipostaze feminine dedate viciului, dar apartinand aceleiasi
,colectii de bizarerii”®®, este Ilinca Arnoteanu, tandra replicd a
Wandei, de care se reindragosteste Pantazi cu o patimd
ypardalnicd, pustiitoare””. Portretul tinerei se bazeaza pe
efectul de contrast, ceea ce 1i potenteazd calitdtile in raport cu
surorile ei: isi domind impulsurile sexuale, ,sdngele incins al
bunicdi vorbise de timpuriu si intr-insa”?, refugiul fiind cartile.
Acceptarea cdsdtoriei cu Pantazi nu are la bazd iubirea, lipsa de
afect fiind evidentiatd prin nepdsarea pe care o aratd in legdtura
cu toate pregatirile pentru nuntd. Zambetul Sultanei Negoianu
din tabloul care o infdtiseaza in plind glorie, reflectat si pe
chipul nepoatei, este o dovada a conservarii elementului
ereditar maladiv, intr-o formd aparent irecognoscibild. Fiecarui
personaj naratorul 1i gdseste un dublu estetic, ,un corespondent
artistic, fie cd este vorba despre un tablou, de un bibelou sau de
o statuetd de ceard”. Ilinca Arnoteanu este si motivul care
dinamiteazad relatia dintre Pasadia si Pantazi. Dacd primul, prin
intermedierea lui Pirgu, doreste sa profite de inocenta fetei
printr-un viol care urma sa aibd loc in spatiul destinat
recluziunii, madnadstirea, al doilea isi doreste o implinire a
mariajului pe care il ratase cu Wanda. Desi cele doua
comportamente par antitetice, amandoud ascund forme ale
unor devieri sexuale: poate violul este ,printre putinele
afrodisiace in mdsurd sd-1 stimuleze pe aristocratul decrepit™,
iar pentru Pantazi, iubirea se reduce la o forma de fetisism, prin

94 [bidem, p. 146.

95 Ibidem, p. 147.

96 Angelo Mitchievici, Op. cit., p. 107.
97 Mateiu I. Caragiale, Op. cit., p. 170.
98 Ibidem.

99 Angelo Mitchievici, Op. cit., p. 107.
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inlocuirea persoanei reale cu o proiectie idealizatoare, care
implicd distantare. Ilinca moare stupid, se imbolndveste dupad ce
intrd in contact cu o fetita ,abia sculatd dupa scarlatind™, pe
care isi doreste sa o fotografieze. Aparatul de fotografiat, unul
din putinele elemente de modernitate mentionate in roman, se
dovedeste un instrument malefic, ,unealta de care soarta ei se
sluji ca sd se implineasca™>.

Odata initierea finalizatd prin asumarea de cdtre povestitor a
eurilor bovarice si reale, se impune iesirea din scend a
paradigmilor imaginativi. Cearta celor doi mentori degenereaza
»in chelfaneala cea mai deznadajduita™, iar duelul, ca solutie
eleganta de refacere a onoarei, este propus tardiv si pand la
urma Impiedicat prin interventia naratorului. Moartea lui
Pasadia, este urmata de plecarea simbolicd a lui Pantazi, care,
dupa ce isi lichideaza si ultima afacere din Bucuresti, isi asumd
identitatea reald. O altfel de retragere se realizeazd in cazul lui
Pirgu, acesta renuntdnd la zona mahalalei si migrand spre
centru, intr-o ascensiune rapida: ,Pirgu insusi de mai multe zeci
de ori milionar, insurat cu zestre si despartit cu filodormd, pe
Pirgu prefect, deputat, senator, ministru plenipotentiar,
prezidind o subcomisie de cooperare intelectualda la Liga
Natiunilor si oferind colegilor sdi strdini veniti in Romania cu
pantahuza sau in «anchetd»o somptuoasa si sibarita ospitalitate
in castelul sdu istoric din Ardeal™+.

Visul apoteotic al naratorului, ,cel mai frumos din intreaga
mea viatd™, chiar dacd, in puterea unui ,amurg
coplesitor”°®,marcheaza finalizarea ceremonialului de initiere,
iluminarea, intr-o imagine sintetizatoare, dincolo de timp, ,un
mod elegant de a «inrdma» alegoria celor patru euri generate
prin duplicare si contrast™7:

»Se fdcea cd la o curte veche, in paraclisul patimilor rele,
cei trei Crai, mari egumeni ai tagmei prea senine, slujeau
pentru cea din urmd oard vecernia, vecernie mutd,

1ot Mateju I. Caragiale, Op. cit., p.18o.
102 hidem.

13 Jbidem, p. 175.

°4 [bidem, p. 185.

15 Jbidem, p. 182.

196 Jhidem.

127 Matei Calinescu, Op. cit., p. 441.
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vecernia de apoi. In lungile mante, cu palosul la coapsa si
cu crucea pe piept si afarda de scarlatul tocurilor,
invesmantati, impanglicati si impanosati numai in aur si
verde, verde si aur, asteptam ca surghiunul nostru pe
pamant sd ia sfarsit. O lind cantare de clopotei ne vestea ca
harul dumnezeiesc se pogordse asupra-ne: rascumpdrati
prin trufie aveam sd ne redobdandim inaltele locuri.
Deasupra stranelor, scutarii nevazuti coborasera prapurele
instemate si una cdte una se stinseserd cele sapte candele
de la altar. $i plecam tustrei pe un pod aruncat spre soare-
apune, peste bolti din ce in ce mai uriase in gol. Inaintea
noastrd, in port baltat de madscdrici, scidlimbdindu-se si
schimonosindu-se, topdia de-a-nddratelea, fluturand o
ndframd neagrd, Pirgu. $i ne topeam 1in purpura
asfintitului... 78,
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FROM VLAD TEPES TO COUNT DRACULA.
A CHALLENGING RELATION BETWEEN
HISTORY AND MYTH

Ovidiu IVANCU

Abstract: The relation between myth and reality is a very complex one,
and it becomes more and more difficult to discuss because there is a
significant risk to touch national sensibilities, clichés and painful
taboos. Just the simple statement that a nation is based not only on
historical facts but mainly on mythologies, elaborated during centuries
of evolution and living together, might be considered an exaggeration.
Since the beginning of our adventure on Earth, a sum of universal
archetypes were incorporated in various myths that crossed the
centuries. The present paper aims to discuss and analyse how a 15™
century Romanian historical figure (Vlad Tepes, i.e. Viad the Impaler)
turned into a well spread literary myth, and to debate about the two
opposite perspectives regarding the same mythological figure (Count
Dracula). If, for the Romanian collective mentality, Vlad Tepes is
associated even today with the idea of justice, in Europe he is nothing
more than a tyrant. Moreover, in Bram Stoker's novel, Dracula has
colonial ambitions, wanting to conquer no less than the entire England.
In fact, we will see that the path from history to myth is (and it is not at
all a particular case) a chain of multiple mutations. At the beginning of
this chain we find Viad Tepes, his cruelty (which was not quite an
exception for that time), his fights against the Turkish Empire and some
economic disagreements with neighbours, and at the other end of the
chain we have a blood-thirsty vampire placed in an exotic landscape
meant to justify his credibility. The present paper analyses the
confrontation of the myth as defined by Plato, Roland Barthes, Roger
Caillois, Jean Jacques Wunenburger, Claude Levi-Strauss and Mircea
Eliade with the reality attested by historical documents, in an attempt
to clarify the exact point when history and literature become an
indistinguishable conglomerate.
Keywords: Vlad Tepes, Dracula, myth, history.
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I. Understanding the concepts

Any attempt to discuss the connection between myth and
history has to start from the very beginning by defining the
myth in itself. The attempt is rather difficult today when, on the
one hand, we deal with a scientific meaning of the myth, and,
on the other hand, we face nowadays a simplified approach,
indicating that this notion is part of the everyday’s
conversation. There is a tendency of establishing between myth
and story a complete synonymy which is more than relative. Of
course, any myth feels the need to be verbalised, because, as
Claude Lévi-Strauss put it, “myth is language” (Levy-Strauss,
1963, p. 210), but the story is nothing than a frame which not
always incorporates the myth in its integrality. The major
distinction is that a story is always connected to a specific
temporal context, while the myth is to be found beyond time,
or, to be more accurate, it is to be found only in relation to an
“illo tempore”, the primary, sacred time.

Among many examples, the myth of Dracula illustrates the
distance, the distortion of the story over the myth. Being
written at the end of the 19" century (the late Romantic period
in literature), Bram Stocker’s novel is built on a romantic fit-up
(see the dialogues and descriptions) or, to be more accurate, on
a literary mixture between Victorianism and Romanticism. In
the same time, the 19" century being the century of the nations,
the plot could not avoid a national pattern: Dracula wants to
invade England and, of course, he is stopped on time by some
brave British people, with the help of a Dutch doctor. The book,
as any literary piece, is a direct result of a literary context.
Consequently, from time to time, in “Dracula”, one could easily
observe, under the Victorianism’s influence, the prudery when
the author describes, for example, the love story between Lucy
and Jonathan Harker: “I love him. I am blushing as I write [...]"
(Stoker, 1897, p. 52).

On the other hand, the myth itself transcends literature, and
this is not at all hard to prove. If one discusses the 16" century
legends about Dracula and one compares them with Bram
Stoker’s novel, it is more than evident that each story, even
though it deals with the same myth, is somewhat different. It
happens because the myth of the vampire reiterates the fear
against the death and an ancestral belief that the frontier
between life and death could be, sometimes, surpassed. These



Folclor, practici magice si imaginar

fears are not subordinated to literary or cultural trends. Ab
origine, of course, the Greek term “mythos” means “story” or
“word”. However, the literature today is almost incapable of
creating myths, being forced to use variations of old myths. And
this is because, as the folklorist Mary Magoulick says: “Myths
are symbolic tales of the distant past (often primordial
times) that concern cosmogony and cosmology (the origin and
nature of the universe), may be connected to belief systems or
rituals, and may serve to direct social action and values”
(Magoulik, 2015). If the myth is not the story itself, what could it
be? For the Romanian historian Lucian Boia the myth is “[...] an
imaginary construction: story, representation or idea which
tries to understand the essence of a cosmical and social
phenomenon by the values of a community and with the
purpose of assuring its cohesion” (Boia, 2006, p. 39).

The purpose of a myth, if one accepts the idea that a myth
has a purpose of its own, is to transfer the responsibilities for
something one does not understand and to deal with fears,
transferring them from an abstract background into a concrete
one. Claude Levi-Strauss noticed that

“on the one hand it would seem that in the course of a
myth anything is likely to happen. There is no logic, no
continuity. Any characteristic can be attributed to any
subject; every conceivable relation can be found. With
myth, everything becomes possible. But, on the other
hand, the apparent arbitrariness is belied by the
astounding similarity between myths collected in widely
different regions. Therefore the problem: if the content of
a myth is contingent, how are we going to explain the fact
that myths throughout the world are so similar?” (Lévy-
Strauss, p. 208).

If the myth tries only to legitimise a specific community, how
can we explain the myth of the flood, for example, which is to
be found in different territories with almost the same
connotations? These communities are so different that the idea
of cohesion between them is almost absurd.

The foundation myths could have this role of assuring a
cohesion, not necessarily a national one (it can be a religious
one, as well), but all the other types of myths are not in such a
profound connection with the idea of cohesion. Eschatological
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myths, for example, are to be explained through various fears
the human being experienced in its entire existence,
particularly at that time when science did not have answers for
the most common phenomena.

Dracula itself is a myth in which one could easily distinguish
the influence of two types of mythologies: the historical
mythology and the eschatological one. Jean Jacques
Wunenburger, in his book Viata imaginilor (La vie des images)
stated that the foundation of a myth does not have to be
understood as an invention or a creation, but, more probably, as
a reiteration, or, as Plato suggested, as a reminiscence
(Wunenburger, 1998, p. 41). According to this theory, it is
impossible for a myth to be entirely created by modern
literature. One could argue with the argument of the urban
myths, which seem a creation of our modernity. Looking
closely, these myths are nothing else than reiterations of old
ones in a modern shape. The idea expressed by Jean Jacques
Wunenburger is closer to our understanding of myth and the
approach this paper wants to propose. Being more than fiction,
more than pure history, the myth is a code which deals with the
human experiences, and modern literary fiction is nothing but
an attempt to use the substance of the myth without being
capable of entirely exploring the myth in itself. The rituals, the
old legends, and the collective mentality are, all of them in
different proportions, a shelter for the myth itself. The present
paper does not intend only to analyse the Bram Stoker's text,
but to make the necessary connections between the novel and
the other ways in which the myth chose to reveal itself.

Northrop Frye considers that the myth provides literature
with patterns, structures. Any research on myth has to
incorporate literary texts, but cannot be based exclusively on
them. The historical myths and this is the case with Dracula,
have at least two other strong components which are to be
analysed in order to understand the appearance of such a myth,
its function and its evolution. These two components are the
historical context and, as it was already stated, the role the
myth plays in the collective mentality of those who are
responsible for creating it in its actual shape (in our case, the
Romanian collective mentality).
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II. Vlad Tepes and Dracula

With Dracula, the historical context is not just an
accumulation of objective facts, but, mostly, a reflection of
these facts inside the society. The image of Dracula detaches
itself from the real character that is based upon, following a
separate symbolic trajectory, as in any other similar situation in
our modern world. Because, as Jean Jacques Wunenburger
already stated in his book, Filozofia imaginilor (La philosophie
des images), with the modernity, the image will gain more and
more independence if compared to its model (Wunenburger,
2004, P. 159).

Before discussing the historical facts, it is essential to
reaffirm the connection between Vlad Dracul and Bram Stoker’
character. One may easily find in the book the following
excerpt:

“In the records there are such words as 'stregoica’ witch,
'ordog' and 'pokol’ Satan and hell, and in one manuscript
this very Dracula is spoken of as 'wampyr," which we all
understand too well” (Stoker, p. 224).

The brief descriptions about the Count’s biography and the
history of his family prove the connection, as well.

“In his life, his living life, he go over the Turkey frontier
and attack his enemy on his own ground. He be beaten
back, but did he stay? No! He come again, and again, and
again” (Stoker, p. 299).

Let us go back to the facts. The story begins in the 14™
century, when the King of Hungary, Sigismund of Luxemburg
founded the Order of the Dragon. The symbol of this Order was
a dragon, and the scope was to protect Christian Europe against
the Ottoman Empire. Vlad Tepeg’s father (Vlad II) was a
member of this order. Proud of his affiliation, Vlad II, the ruler
of Walachia (an actual southern Romanian territory), stamped
some coins with the figure of the dragon. The Romanians, not
at all familiarised with this mythological figure (not a part of
the Romanian mythology), associated the dragon with Satan.
That is why Vlad Tepes’s father was called Vlad Dracul or Vlad
Drdaculea - Dracul or Draculea meaning in Romanian “Satan”.
The name was then perpetuated for all Vlad’s sons, including of
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course Vlad III Tepes or Vlad Dracul (the character Bram Stoker
chose to incarnate Dracula). It is now the time to elucidate the
other surname of the ruler - Tepes. In Romanian, “Tepes”
means the “Impaler”. The punishment, frequently used in the
Middle Ages, and for sure not an invention of Tepes, caused a
slow and painful death. The convicted were often immobilised
while a sharp stake was driving slowly into their bodies. Vlad
Tepes used to arrange the stakes according to the rank of the
convicted, the height of the stake indicating the rank. This
punishment is attested for the first time in the Neo-Assyrian
Empire. Some historians consider that the term “crucifixion”
may also have the meaning of impalement in the Roman
Empire. In the Middle Ages, in Asia and Europe, the
impalement had been used on a large scale. Despite the
spectacular descrlptlon it is worth saying, for those not entirely
familiar with the 15" century in Europe, that the list of the
possible punishments at that time included a lot of other
tortures.

Famous for his battles against the Ottoman Empire, Vlad
Tepes or Vlad Dracul never ruled in Transylvania, but thrice in
Walachia, in 1448, between 1455-1462, and in 1476. As in the
case of his surname, a result of a misunderstanding, the
connection between Count Dracula and Transylvania is just a
cause of a strange context which led Bram Stoker to the idea
that his character should be located in Transylvania.

At this point, three major questions one has to answer to.
First, why count Dracula is settled in Transylvania and not in
Walachia, where Vlad Tepes ruled? Second, how did the story
about Vlad the Vampire exactly appeared? Third, how these
stories ceased to have just a national or, at any rate, a Balkanic
circulation, becoming a source of attraction for the Irish writer
Bram Stoker? For some of these particular answers, one has to
stop interrogating history. One has to scrutinise the route of the
human imagination and the general patterns of historical
myths.

The first folk legends about Tepes’s cruelty appear due to
some Transylvanian merchants, a German-speaking ethnical
group, not satisfied with the taxes Tepes had imposed on them.
Most probably, these legends were spread in the Western
world, contributing later to Bram Stoker’ s fiction. What it is
important to be mentioned is that in the 15" century there were
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two different, antagonistic, approaches on Vlad Tepes. In an
Italian text written by Michael Bocignoli (an Italian diplomat)
in 1524, he is positively described. We don’t have reasons to
suspect Bocignoli of subjectivity, because the same diplomat, in
some other texts, describes in the worst possible terms the
realities in Walachia, which proves he was not very fond of this
country. The first legends about the cruelty of Vlad Tepes
appear in southern Transylvania between 1459-1460. Judging on
the documents we have, it is not an exaggeration to say that
count Dracula and Vlad Tepes are today related just because of
a commercial dispute in the 15" century. Rich and with strong
western connections, the merchants unhappy with the taxes
imposed by Tepes, had had the possibility to transmit the
legends. Between 1462-1475, the surname Dracula becomes
famous in the Western world. Amusingly enough, I can say that
if Vlad Tepes had been more tolerant with the merchants in
Transylvania, he wouldn’t have had the honour and the privilege
of being associated with the most well-known vampire in the
history of literature. This is why the plot of “Dracula” is settled
in Transylvania and not in Wallachia. The legends about the
dark side of Tepes come from Transylvania and, we will soon
see, the man responsible for informing Stoker about Dracula
was also related to Transylvania.

At this point, a digression has to be made. Although it is not
a common allegation among the scholars, there still is a popular
tendency of associating Vlad Tepes with the beginning of
vampirism, which is quite inaccurate. The history of vampirism
did not begin with Vlad Tepes. He is just a minor vampire,
maybe the most famous, but still a minor one in a history which
starts almost 4 0oo years ago with the Assyrian and Babylonian
legends about the woman-demon Lamastu, who used to drink
blood.

The first surprise one has reading Bram Stoker’s novel is that
Dracula is, in fact... not Romanian, but “szekey”. The Count
says: “we Szekelys have a right to be proud, for in our veins
flows the blood of many brave races who fought as the lion
fights, for lordship”. Although the etymology of the word is still
under dispute, szekely has, for sure, to be translated in
Romanian as “secui”. In the Romanian version of the book this
was the translation. One may say there is just a little detail
which, for the reader unfamiliar with the Romanian history, is
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not particularly relevant. But it is crucial to mention that
“secuii” were an ethnical Hungarian-speaking group. In the
Medieval Hungary they were considered to be a minority, but in
Transylvania, in the 15" century, they represented a part of the
economical elite, if compared to the economical status of the
Romanians. Even the title count in itself doesn’t have a
Romanian tradition, but it was mainly used during the
Habsburg Dynasty. Again, the question which naturally arises is
why Stoker changed the ethnical origin of Vlad Tepes. One
knows today that Bram Stoker used for his documentation
some paintings and documents from the Royal Library in
London. The paintings, from the 15" century, were painted by
some representatives of the same ethnical group against whom
Vlad Tepes tried to impose higher taxes, therefore Stoker saw
the evil image of the Romanian ruler as described by his
traditional enemies, the same responsible for spreading in the
Western world the rumors about Tepes being a vampire.

It is important to mention that Bram Stoker never visited
Transylvania or Walachia. Therefore, most probably, the
ethnical origin of count Dracula (who, once again, is not
Romanian, but “secui”) was suggested by his friend, the
Hungarian professor Hermann Vamberger. The professor
himself becomes a character in the novel, under the name
Arminius:

“I have asked my friend Arminius, of Buda-Pesth
University, to make his record, and from all the means
that are, he tell me of what he has been. He must, indeed,
have been that Voivode Dracula who won his name
against the Turk, over the great river on the very frontier
of Turkeyland. If it be so, then was he no common man,
for in that time, and for centuries after, he was spoken of
as the cleverest and the most cunning, as well as the
bravest of the sons of the 'land beyond the forest' [trans
silva, the Latin etymology of Transylvania]. That mighty
brain and that iron resolution went with him to his grave,
and are even now arrayed against us.”

So, the history tells us how a common medieval ruler
becomes a character due to a mixture between a particular
historical context and some commercial animosities. This
concoction is not, still, enough, to explain the success of the
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story. Literary speaking, Bram Stoker’s novel is a mediocre one.
Romantic literary patterns and clichés, inconsistent characters,
a predictable plot... And, above all, the inevitable battle between
good and evil. Not even here, Stoker doesn’t succeed in being
particularly original. Dr. Van Helsing, who seems to know
everything about vampires (no one explains how), has a
certitude: the Evil cannot prevail over the Good:

“in him some vital principle have in strange way found
their utmost. And as his body keep strong and grow and
thrive, so his brain grow too. All this without that diabolic
aid which is surely to him. For it have to yield to the
powers that come from, and are, symbolic of good”.

Along with this certitude, the entire mystery of the novel falls
apart.

Therefore, which mechanism transforms a common novel
into a successful one? A part of its tremendous success comes
with the movie based on the book. With “Dracula”, success was
granted only after the death of the author and not because of
the plot, but barely because of some esthetic reasons. A typical
Victorian gothic novel, “Dracula” is settled in an exotic place,
thus answering the eagerness of the reader of that time for
exoticism. Apart from Frankenstein or Edgar Allen Poe’s short
stories, for example, Bram Stoker’s novel explores and exploits a
space which generates a sort of strange fascination. The 19" and
20" centuries were those which granted success for the book, a
success consolidated when the story turned into a movie
(Nosferatu, 1922). Let’s imagine just for a second that Count
Dracula is not a character settled in Transylvania, but in Paris,
London or some other well known European metropolis. An
important part of the strange veracity this character has,
disappears.

Bram Stoker himself emphasizes on this distinction between
a wild place full of superstitions (Transylvania) and a country
representing the peak of civilization when he puts these words
in Dracula’s mouth: “We are in Transylvania, and Transylvania
is not England. Our ways are not your ways, and there shall be
to you many strange things.” Two times in the novel, the
narrator insists on the superstitious nature of the natives,
creating this way the perfect veridical settlement for the story:
“Full of beauties of all imaginable kinds, and the people are
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brave, and strong, and simple, and seem full of nice qualities.
They are very, very superstitious.” The message for the reader
can be synthesized as following: you are located in a real space,
identifiable on the maps, a place one does not know too much
about, therefore the only option is to trust the narrator who
deliberately mixes reality with fiction.

One can wonder if veracity is important when we are talking
about literature. After all, literature is an alternative reality, why
should we judge it with the criteria of veracity? Well, if veracity
is not an important criterium when we talk about the
professional field of literature, it becomes important when we
take into consideration the public success of the story or, in
other words, when one tries to analyse the literature with the
instruments provided by the sociology of literature. Imagine, for
example what Dan Brown’s novel, The Da Vinci Code will be
without the interference of the reality inside the fiction. People
even nowadays do pilgrimages to the places described in the
novel. If the 21* century, with all its technological developments
couldn’t oppose to the desire of the reader to identify reality
with fiction, how could a Romantic early 20" century do it?

The visitors coming to Romania, once arrived in
Transylvania, stop at Bran’s castle, hoping to find Dracula there.
Few of them know that the castle does not have anything to do
neither with Vlad Tepes, nor with count Dracula. Merely three
decades ago, the American tourists saw the castle which seemed
for them similar with the one described by Bram Stoker. No
document ever attested this was the castle of Dracula. Most
probably, Vlad Tepes was imprisoned in this castle in 1462,
according to a book published in 2002 by Gheorghe Lazea
Postelnicu. Even if this information is true, Tepes stayed there
just for two months. Only a myth never needs documents to
rely upon, all it needs is to bring up-to-date old archetypes.

For the Romanian collective mentality, Vlad Tepes is
associated with the supreme idea of justice. The old legends talk
about a fair and wise ruler, during the time of which one could
let in the middle of the streets a bag full of gold without being
afraid of being robbed. The Romanian national poet, Mihai
Eminescu, appeals to the image of Tepes when he wants to
discuss about the gluttony of his time in opposition with the old
one. In 2007, the Romanian national television, following a BBC
idea, initiated a campaign trying to find out who would be,
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according to the Romanians, the the greatest Romanian. Vlad
Tepes was nominated the twelfth out of 100 representative
figures.

In the end of my paper, I want to answer to what it could
seem a very superficial question: how can one protect oneself
against vampires? Bram Stoker mentions something about the
power of garlic or the efficiency of a crucifix. I may add, against
the vampires or against any myth which tends to forestall one’s
imagination one can protect oneself by trying to understand
what exactly could be found beyond the myth. Having the
information about the myth evolution and its functions is, by
far, more effective than any crucifix or any amount of garlic
carried around one’s neck.
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MEMORIA MAGICA _
A SATULUI LA HERTA MULLER

HERTA MULLER
AND THE MAGIC MEMORY OF THE VILLAGE

Petriana RUSU

Abstract: The difficult conditions berared by Herta Miuiller in her
childhood in the native village, during the communist times, the absence
of communication with her family and a continuous lack of affection
coming from the maternal figures in the house, left a deep mark on the
later life of the Nobel awarded writer. Discussing the world of her
childhood with the journalist Angelika Klammer, Herta Miiller shows
that, in those times, in order to compensate the reality, she created a
magic world of her own. This world operated on three coordinates: the
relation with nature, the relation with the divinity and the
interpretation of death, as presented in our article.

Keywords: childhood imagination, childhood magic, rural,
communist realities, superstitions.

Volumul Patria mea era un simbure de mdr, apdrut in limba
romand la Editura Humanitas in 2016, cuprinde o serie de
discutii ale Hertei Miiller, care aduc raspunsuri la intrebarile
jurnalistei Angelika Klammer, pe diverse teme legate de viata si
creatia scriitoarei laureate cu Premiul Nobel pentru Literaturd,
pornind de la amintirile copildriei, amintiri care deschid
volumul concentrat sub denumirea , Bufnite pe-acoperis”.

Aceasta discutie intre Herta Miiller si jurnalista austriacad
este o proiectie inapoi in timp in spatiul satului din Banat unde
copila Herta isi creeaza propria lume magicd, prin prisma unui
Weltanschauung care amesteca lumea plantelor cu divinitatea
intr-o manierd apropiatd instinctiv de multe din miturile si
povestile ancestrale care au circulat in spatiul romanesc si care
nu si-au mai gdsit locul in societatea comunistd ce avea sd se
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instaureze treptat pand la dictaturd, incepind cu Al Doilea
Rdzboi Mondial.

Spatiul copildriei este descris restrictiv din punct de vedere al
contactului cu lumea exterioard, un sat din Banat, unde singura
preocupare a oamenilor era aceea de a munci campul, de a
munci in casd, de a-si creste si pregdti copiii pentru aceeasi
viata. Imaginea idilicd a satului romanesc din care povestile si
basmele se revdrsau la claca si erau trecute din generatie in
generatie nu apare la Herta Miiller nici macar ca sugestie
accidentald. Comunicarea adultilor cu copiii, mai ales a figurilor
feminine familiare, e centrata pe sarcini domestice, refuzul de a
vorbi despre lucruri si chiar pe bdtaia copilului.

Mama este cea care transmite fiicei doar obisnuinta muncii
fizice, incercand probabll sd o pregdteascd pentru acelasi fel de
viats, neindriznind si isi imagineze o evadare din acel mediu si
acel fel de curgere a zilelor. Evadarea ei fusese aceea din
posibila moarte in lagar, suficient de semnificativd si traumatica
pentru a refuza o altd evadare de orice fel:

»Azi stiu cd mama se indsprise si fusese distrusd de cei
cinci ani de lagdr rusesc cdrora le supravietuise la limita -
cdnd m-a ndscut pe mine incd nu trecuse multa vreme de-
atunci. Atat de multi din jurul ei muriserd acolo de foame
si degerati, ea avusese mai mult noroc decit acesti morti,
se intorsese acasda zdrobitd, s-a madritat iute, a facut un
copil care la nastere s-a invinetit si-a murit si imediat dupa
asta, un al doilea - care eram eu”.

Probabil era modalitatea mamei de a-si ,,cdli” copilul pentru
un eventual destin similar. Pdzitul vacilor, spdlatul geamurilor
la nesfarsit - ,vreo sutd de geamuri, ferestre duble cu trei aripi”?,
alte sarcini domestice obositoare, dar si bataia, toate erau parte
din ceea ce mama credea probabil cd va crea o fiintd puternica,
in stare sd indure orice i va aduce viitorul:

! Herta Miiller, ,Bufnite pe-acoperis”, in volumul Patria mea era un
sdmbure de mdr. O discutie cu Angelika Klammer, traducere din germana
si note de Alexandru Al. Sahighian, Bucuresti, Editura Humanitas, 2016, p.
22,

2 Ibidem, p. 12.
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»Primeam zilnic portia mea de bataie, cum s-ar zice pentru
totul si pentru nimic. Pentru o pata pe rochia de duminicg,
o notd proastd la scoald, un geam prost spdlat, pentru cd
mad-ntorceam acasd cu vacile prea devreme sau prea tarziu.
Bdtaia mi-era administratd cind cu méana, cdnd cu carpa
de sters vase, cu linguroiul sau cu matura”.

Toate acestea nu erau insd un caz singular, ci o atitudine a
tuturor adultilor locului in relatia lor cu copiii, o atitudine pe
care Herta Miiller avea sda o vadd transmisd din generatie in
generatie ca pe un obicei al normalitdtii acelei societdti, pe care
copiii o acceptau ca fireasca si probabil o adoptau la randul lor
cu proprii copii. In fata acestei practici, in viitoarea scriitoare se
amplifica sentimentul de neadaptare la tot ceea ce era in jurul
sdu, initial prin tristete, apoi prin ruperea ca adult de aceste
obiceiuri. Ca educatoare temporara intr-o gradinita, avea sa afle
cd bdtaia era un ritual al educatiei, aldturi de cantatul imnului
dimineata. Directoarea grddinitei avea sd ii predea noii educa-
toare instrumentele esentiale ale statului comunist: propa-
ganda, prin imn, si coercitiunea, prin bdtaia care se astepta a fi
aplicata copiilor: ,niste bete mai lungi si mai scurte, mai subtiri
si mai groase™. Formarea, mai degrabd ,dresajul’, functiona.
Chiar copiii erau cei care cereau in cor pedepsirea unuia dintre
ei, care gresise in vreun fel: ,Dd-i papard, arde-l, arde-17s.

O a doua figurd feminina care In mod traditional participd la
formarea personalitdtii si comportamentului unei fete in
copildrie este bunica. In cazul Hertei Miiller, nici bunica nu
reuseste sa transmita o initiere dincolo de cotidian:

»Vorbea despre gandire ca si cum aceasta ar avea picioare.
Era sfioasd, foarte tacutd, vorbea incd mai putin ca ceilalti,
si nu doar cu mine. Si cdnd in sfirsit deschidea gura,
spunea ceva scurt si searbdd pe un ton foarte sec”.

In aceasta lume a tacerii adultilor, cuvintele copilului
trebuiau sd rdmanad in interior, iar gandirea opritd inainte de a
iesi spre cardri nepermise, care ar duce la intrebdri, aflarea

3 [bidem, p.22.
4 Ibidem, p.23.
5 [bidem.

¢ Ibidem, p.16.
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alternativelor si rdsturnarea lumii cladite prin munca repetitiva
si nesfarsitd, singura modalitate de a simti conditia de fiintd vie.
,Nu te duce cu gandul intr-acolo unde nu trebuie” si ,,...asta nu
trebuie s-o spui niciodata la nimeni”® sunt singurele initieri
venite din partea bunicii.

Amutirea gandirii si a cuvantului devin usa interzisa din
basme. Incalcarea interdictiei deschide adevarata initiere,
izvoratd in taina sinelui, cdlcdnd pe cdrdri ancestrale nebanuite.
Astfel, intdlnim trei dimensiuni majore pe care se desfasoarad re-
vrdjirea lumii satului natal de cdtre copild: imersiunea in lumea
vegetald, cdutarea divinitatii in tot ceea ce exista, urmatd de
propria revelatie in afara normelor, si abordarea mortii ca
fenomen.

In perioadele in care copila se ocupa de paza vacilor, se
produce apropierea de lumea vegetald, dorinta de evadare din
lumea umana fard iubire, cdtre o mamd pamant, o incercare
inocentd de a deveni una cu plantele prin asimilarea lor
organicd: ,Am gustat toate plantele, in fiecare zi mancam din
toate. Toate-si aveau gustul lor aspru, acru, iute sau amar™.
Consumarea plantelor avea sda aducd, in mintea copilului, o
metamorfoza si, in cele din urmd, trecerea intr-o lume diferita
de cea cotidiana:

,Speram ca plantele pe care le mdndnc si-mi schimbe
pielea, carnea, incdt sd ma potrivesc mai bine cu valea. Era
deja incercarea sd fiu pe mdsura plantelor, sd mad
transform. (...) Era doar dorinta sd gasesc un loc pentru
mine, sd md crut, sd-mi rdnduiesc timpul astfel incat sa-1
pot rabda”™.

Fard a beneficia de basme sau povesti, copila isi creeaza
propria lume de basm, asemanadtoare celei din basmele populare
romanesti, unde plantele primesc caracteristici umane si isi
desfisoara o viata a lor secretd, dincolo de ochii oamenilor
adormiti:

7 Ibidem.
8 Ibidem.
9 Ibidem, p.7.
'© Ibidem, p.8.
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»Eram convinsa cd plantele stau nemiscate numai peste
zi, dar cd noaptea, cand toatd lumea doarme, ele umbla
incolo si-ncoace facandu-si vizite ori caldtorind in alte
tinuturi™.

Se creeaza astfel o lume alternativa celei umane, ba chiar cu
atribute ,mai umane”: o viata sociala si calatorii. Catre aceastd
lume migreazd si cuvintele, intreaga comunicare care era
refuzatd in familie: ,Si pentru cd voiam sd semdn cu plantele,
vorbeam tare cu ele™.

In ceea ce priveste legatura cu divinitatea, adultii livrau doar
,Dumnezeu e pretutindeni” si ideea pedepsei divine: ,religia n-a
fost niciodata o alinare, mereu te ameninta si impdrtea pe-
depse”. Si de aceastd data adultii nu reusesc sd transmitd decat
aceeasi coordonats valorici axatd pe abtmerea de la acte si
pedeapsa In acest context, in care nimic din ceea ce tinea de
Dumnezeu nu era explicat altfel, viitoarea scriitoare isi cautd la
anii copildriei o modalitate de a relationa cu divinitatea,
considerdnd ca tot formalul religios la care participa periodic se
incheia cu o minciuna:

»,Dupd fiecare spovedanie stiam cd nu-mi voi putea tine
niciodatd aceastd promisiune, cd era o minciund. Si-asa,
fiecare spovedanie sfirsea cu o noud minciuna foarte
mare. [ar asta nu-i rdmanea ascuns lui Dumnezeu”s.

Dorinta prezentei unei figuri materne ocrotitoare se reflectd
si in perceperea Fecioarei Maria. Statuia acesteia era adevarata
prezentd, nu doar o reprezentare sculpturald. Revelatia apare si
ea in mintea copilei dupd una din slujbele de la biserica din sat,
exprimatd in cuvinte si cu elemente din cotidian: ,...inima
Fecioarei e ca un harbuz despicat in douda™. Imaginarul nu e
departe de una din imaginile religioase larg vehiculate in
crestinism, inima strdpunsa a Fecioarei de sabia durerii pentru
suferintele lui lisus Hristos. Revelatia insd se cere trecutd sub
tacere, deoarece bunica nu respinge viziunea nepoatei, dar o
indeamnad sd nu spund nimdanui.

" Jbidem, p.9.
2 Jbidem.

3 Jbidem, p.17.
4 [bidemn, p.16.
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Intr-o lume in care pani si revelatie e pusi sub interdictia
rostirii, moartea pare sd fie singura constantd care opereazd: o
moarte a cuvintelor, a simturilor, a afectiunii, a dorintelor,
ducdnd in final la moartea fizicd. Pdmantul este si de aceastd
datd elementul prin care se realizeazd o ultimd evadare din
lumea tristd de deasupra lui, in satul bandtean ars de soare:
,Moartea a insemnat totdeauna pentru mine cd te-nghite
pamantul™s.

Moartea e asociatd cu regimul nocturn, iar o serie de
superstitii se inradacineazda adanc incd din copilarie. Oglinda
are capacitatea de a capta sufletele, iar dracul isi are locuinta in
oglindd, motiv pentru care aceasta este acoperitd la moartea
unei persoane, astfel incat dracul sda nu poata lua sufletul celui
mort. De asemenea, bufnita este prevestitoarea mortii, cAntand
pe acoperisul caselor unde urmeazd sd moara cineva.

Relatia cu superstitia este tratatd de scriitoarea adultd
analitic, ardtdnd cd superstitia e ,,0 realitate ca toate celelalte™®,
o realitate care nu aboleste insa teama: ,Faci ceea ce-ti cere
superstitia, fard a sti insd dacd ai fdcut-o la timp ori atat cat
trebuie...””

Imaginarul copildriei opereazd si atunci cdnd vine vorba
despre evenimentele majore ale vietii, mai ales cele neexplicate
in nici un fel de adulti, decat prin axiomaticul vremii sosite, asa
cum este in cazul mortii. Reactia copilei este aceea de a-si crea
propria explicatie a faptului ca unii oameni mor mai tarziu, altii
mai repede:

,Imi mai ziceam ci ti se numiri toate suflirile pe care le
tragi in piept. Cd ele se-nsiruie precum niste bile micute
de sticla pe-o ata, formdnd un sirag. lar cdnd siragul
rasuflarilor ajunge lung cat de la gurd la cimitir, atunci
omul moare. Cum insa respiratia-i nevdzutd, nimeni nu
stie ce lungime are siragul rasufldrilor sale. Si de aceea
nimeni nu stie nici despre sine, nici despre-un altul cand

moare”s,

5 [bidem, p.8.
16 Ibidem, p.19.
7 Ibidemn.

8 Ibidem, p.9.
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Observam ca intreaga copildrie a Hertei Miiller este marcatd
de o dezvrdjire fortatd pe care societatea o practicd, o lume
dedicata muncii si pedepsei, din care reuseste sa evadeze prin
crearea unei viziuni proprii, menitd sd revrdjeascd tot ceea ce o
inconjoard, oferind alternative la lipsa de afectiune, la sisifica
viatd a celor apropiati, la lipsa cuvintelor creatoare si initiatoare.
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SHAMANIC INITIATION AND MAGICAL ALCHEMY
IN A ROMANIAN FOLK TALE
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Abstract: As a species of folk literature, the Romanian fairy tale is a
narrative writing with a recuperating character of the archaic
background of magical-religious beliefs and pre-Christian rites. The
soteriological function specific to the "saying" of the myth on the
occasion of sacred feasts or critical moments in the existence of the
community seems to have been transferred to the act of telling a story.
Stories were told on different occasions of ritual moments, such as
wedding, cunning or funeral, and the storyteller was always initiated in
the mystery of the world and a well-known magician of rituals and
practices. I consider that, like the popular singers, the storytellers were
called to entertain a particular audience with their tales which also had
a "didactic" function. The stories were built from fixed narrative cores
taken from the ritual skeleton of the fundamental founding myth,
around which variable elements, more or less refined, were chained
together in accordance with the creative intelligence of the creator.
Thus, the popular fairy tale "Tugunea, fiul mdtusii”, the version found
by G. Dem. Teodorescu, is based on the specific stages of a foundation
myth, which is followed by the phases of a double rite of passage, the
one in the men's category and the other one in the shamanic type. These
aspects can also be identified in Petre Ispirescu’s version, entitled
"Tugulea, fiul uncheasului si al mdtusii”. The novelty of the version of G.
Dem. Teodorescu consists in the possibility of identifying the specific
moments of a double ritual, magical and alchemical. In the first place,
the Initiate, the Chosen one, discovers and frees from the darkness of
the deep earth-alembic the Philosophical Stone, the superb autochthon-
nous coincidentia oppositorum, suggestively represented by the image
of the Fantastic Horse with the Sun in front and the Moon in the back.
In the terrestrial world, Tugulea is the sacred hypostasis of the aunt's
son (the midwife of the village named "mesteroaia” by Mircea Eliade),
his birth being under the sign of the ambivalence of the female element,
so that in the underground world his "rebirth" is supervised by the
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feared Goddess of the Earth, Zmeoaica Pdmdéntului. Secondly, but
equally important, the hero manages to go through all the stages of the
alchemical "baking" (to be understood, of self-maturity) in the earth-
alembic (nigredo, albedo, citrinitas, rubedo), respectively the four
alchemical operations (decay, calcination, distillation, sublimation) and
succeeds in the annulment of human duality and the achievement of the
Total Unity through a double hierogamy. The wedding of the hero with
the daughter of the emperor symbolizes the alchemical union of the
King and the Queen, which, in Jung’s psychology, translates into the
union of animus with anima, of consciousness with the unconscious.
The hero also succeeds in uniting the worlds, the Kingdom from Above
with the Kingdom of Beyond, in an atypical coincidentia oppositorum
to the recent Romanian folk tale, but specific to the archaic one,
unaffected by the Christian moral and dogma.

Keywords: alchemys; initiation; shamanism; popular fairy tale; unity.

1.Introducere

Ca specie a literaturii populare, basmul romadnesc este o
naratiune cu caracter recuperator al fondului arhaic de credinte
magico-religioase si rituri precrestine, ,0 prelungire la nivelul
imaginarului a mitului™ (Buse, 2000: 79). Functia soteriologica
a ,zicerii” mitului cu prilejul unor sarbdtori sacre sau momente
critice din existenta comunitdatii pare a se fi transferat actului
povestirii. De la mit s-a pastrat nu numai substanta, ci si
structura dramatica si preferinta pentru dialog ca mijloc de
caracterizare a actantilor. Odata cu sporirea importantei sociale
a povestitorului in comunitatea rurald, naratiunea a devenit tot
mai complexd si arborescentd, oglindind talentul naratorului si
conceptia proprie despre lume si viatd, cdpdtand dimensiune
esteticd. Se spuneau povesti la sezdtori, cu prilejul unor
momente ritualice importante in viata omului, precum nunta,
cumetria sau inmormantarea, iar povestitorul era intotdeauna
un initiat atat in tainele cuvantului, cat si un bun cunoscdtor al
riturilor si practicilor magice. Actul povestirii are o dimensiune
ritualica in sine prin crearea unei spatio-temporalitati aparte, in
afara si totodatd in interiorul celei obiective, sacrd si profand
deopotrivd, sugerata in versurile care deschid magic naratiunea:
»A fost odatd/ ca niciodatd;/ (cand n-ar fi,/ nu s-ar povesti):/
cand se coceau merele/ pe toate gardurile,/ cand curgea laptele

' Tonel Buse, O hermeneuticd simbolicd a basmului romdnesc. Cluj-
Napoca, Editura Alfa Press, 2000, p. 79
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garla/ si lupii dormeau 1in tarld!”2 Cu alte cuvinte,
tridimensionalitatea profana a lumii dispare pentru ca acel illo
tempore al abundentei nesfarsite si al armoniei totale din
ydrama” miticd transpusd in poveste sda se prelungeascd si sd
devind o unicd realitate, in care existenta si povestea se
suprapun pand la coincidentd totald. ,A povesti” si ,a fi” devin
totuna, cdci pentru omul arhaic insetat de real singurul mod
valid de existenta este cel mitico-ritualic.

In egala madsurd, asemeni ldutarilor, povestitorii erau
chemati sa intretind un anumit auditoriu, iar povestile lor
aveau, in egalda mdsurd, o functie practicd, ,didacticd”. Basmele
erau construite din nuclee narative fixe preluate din scheletul
ritualic al mitului fundamental intemeietor, in jurul cdrora se
coagulau elementele variabile, adausuri mai mult sau mai putin
rafinate, in functie de inteligenta culturald a creatorului. Basmul
popular preia, astfel, principala functie a mitului, aceea de a
oferi omului ,cdzut” in profan un model de comportament
agreat de zei pentru a-si asigura transcendenta, anularea
dualitdtii si reinstaurarea stdrii paradisiace primordiale. De
aceea, aceastd naratiune promoveazd norme si valori etico-
religioase clare, brodate pe firul epico-dramatic al unei actiuni
antrenante, la sfarsitul cdreia Binele invinge intotdeauna Rdul.
Variabilele narative coloreazd diferit peisajul narativ, dar miezul
moral rdamane (mai) intotdeauna o constantd. Astfel, basmul
popular Tugunea, feciorul mdtusii, varianta culeasa de G. Dem.
Teodorescu, are la bazd etapele specifice unui mit intemeietor,
urmadrind si fazele unui dublu rit de trecere, cel in tagma
barbatilor si cel initiatic de tip samanic. Aceste aspecte pot fi
identificate deopotriva in varianta lui Petre Ispirescu, intitulatd
Tugulea, fiul uncheasului si al mdtusii, unde preponderentd este
functia initiatica a femininului si a erosului.

Caracterul inedit al versiunii lui G. Dem. Teodorescu consta
in posibilitatea identificdrii unor momente specifice unui dublu
ritual magic alchimic. In primul rand, Alesul descopera si
elibereazda din tenebrele adancului pamantului-alambic Piatra
Filosofald, superba coincidentia oppositorum autohtond, redatd
sugestiv prin imaginea Calului nazdrdvan cu Soarele in fata si
Luna in spate. In al doilea rand, dar la fel de important, eroul

2

G. Dem Teodorescu, Basme romdne, Bucuresti, Editura pentru
Literatura, 1968, p. 23
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parcurge toate etapele ,coacerii” (maturizdrii) in pamantul-
alambic (nigredo, albedo, citrinitas, rubedo), respectiv cele patru
operatiuni alchimice (putrefactie, calcinare, distilare, subli-
mare), reusind anularea dualitdtii umane si atingerea idealului
Unitatii totale printr-o dubld hierogamie. Nunta eroului cu fata
de impdrat simbolizeaza unirea alchimica a Regelui cu Regina,
care, in termenii psihologiei abisale jungiene, se traduce prin
unirea lui animus cu anima, a constientului cu inconstientul, a
dimensiunii apolinice a fiintei cu cea dionisiacd, a sufletului cu
spiritul/ corpul’. Eroul implineste deopotriva un alt ideal:
unirea lumilor, a Impadrdtiei de Deasupra cu Impdratia din
Lumea de Dincolo, intr-o superbd coincidentia oppositorum,
atipicd basmului popular romdanesc de datd mai recentd, dar
specific celui arhaic, neatins de morala si dogma crestina.

2. Initiere samanica

Tugunea, feciorul mdtusii este un basm neobisnuit construit
pe baza unei tehnici narative circulare, prin care mai multe
,povesti” sunt inldntuite in corpusul unei ,naratiuni-ramd”.
Astfel, ,rama” o constituie povestea impdratului ,mare, mare de
i se dusese vestea”, vaduv si fara copii, trist si solitar, a carui
,inimd-i ravnise la calul cu soarele-n piept si luna-n spate™.
Acesta are trdsdturile evidente ale unui Initiat care a ratat
atingerea idealului terestru si uman, a rdmas singur si cu
sufletul ,injumadtatit”, intr-un dezechilibru spiritual major. El
are nevoie de un succesor pe potrivd, iar proba aducerii calului
ndzdravan, purtdtor al celor doi astri echivaleaza in plan
simbolic cu principala insusire a unui saman, zborul. Dacd ne
gandim cd zborul era deopotriva atributul zeilor, iar regii erau
venerati pe pamant ca zei, deducem ca succesorul Imparatului
Initiat trebuia sa fie tot un rege-saman, un zeu®. Dupa ce
intriga-pretext se declanseazd, este introdus protagonistul,
adevdratul erou basmic, personalitate construita printr-o

3 Cf. Carl Gustav Jung, Opere complete. 14/2. Mysterium Coniunctionis.
Cercetdri asupra separdrii si unirii contrastelor sufletesti in alchimie.
Traducere din limba germand de Daniela Stefdnescu, Bucuresti, Editura
Trei, 2006, pp. 180-233

4 G. Dem Teodorescu, Op. cit., p. 23

5 Cf. Mircea Eliade, Samanismul si tehnicile arhaice ale extazului.
Traducere din francezd de Brindusa Prelipceanu si Cezar Baltag,
Bucuresti, Editura Humanitas, 1997, pp. 186-188
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acumulare de marcaje puternice, care va parcurge cateva trasee
initiatice menite a-i implini Destinul de erou intemeietor, ele
insele micro-basme in sine pe care le-am putea intitula
Cobordrea in Infern, Anihilarea Predestindrii Negative, Aducerea
vestitei fete de impdrat lui Aurag-impdrat, Zborul/ Indltarea,
Implinirea unitdtii. Ultimul din cele cinci inchide rotund
naratiunea prin reintalnirea celor doud personaje principale -
Bitranul imparat si Tanarul Initiat, Noul Imparat. Aceasta noud
versiune a conducdtorului este una superioard celei dintdi: in cel
mai bun caz, impdratul solitar poate fi considerat ,un saman
alb”, cdci el trdieste in ,lumea albd”; prin faptul cd stapaneste
atat etapele Coboraru in Infern (cons1derata mult mai dificild),
cat si Zborul, Iniltarea la Cer, Tugunea devine ceea ce Eliade
numeste ,saman alb si negru’®.

In lumea sublunars, Tugulea este ,fiul madtusii”, moasa
satului (numitd ,mesteroaia” de Mircea Eliade), 1n1§1ata in
tainele nasterii, ale vindecarii si ale magicului. Mama eroului
este o femeie-saman, o cdldtoare in lumea de dincolo care, desi
nu se specificd nicdieri in basm, cunoaste tehnicile initiatice de
tip samanic transferdnd aceastd putere magicd fiului ,marcat”
de sacru. Mai mult, copilul rdmane orfan, moartea mamei
devenind un alt semn al prezentei unei forte transcendente
care-i vegheaza devenirea, tindnd cont de conceptia populard
romaneascd cu privire la rolul benefic al spiritelor stramosilor.
Originea lui Tugunea e pusa sub semnul unui dublu marcaj al
sacrului: pe de o parte, al femininului initiat, pe de altd parte al
tatdlui necunoscut. De asemenea, predestinarea ii aduce un alt
dublu marcaj magic: unul pozitiv, prin anuntarea unui destin de
exceptie, imprimat cu siguranta de Mama pdmanteana si
spirituald din lumea profand; unul negativ, prin interventia
magicd a ,zmeoaicei batrane” care-1 ologeste si, prin acest gest,
augmenteaza in el toate predispozitiile potentelor sale
splrltuale In lumea subpdmdnteand, ,nasterea” lui initiatica va
fi ,mositd” de Zmeoaica Pamantului:

»Tot p-atunci s-aflau in partea locului trei frati, doi
zdraveni s-al mai mic olog, cd - avand sd fie ndzdrdvan si
mare voinic din fire - o zmeoaicd bdtrdnd i luase vinele
picioarelor si-1 lasase moale, ca nici sa poatd umbla, necum
sd se batd cu i trei feciori ai ei. D-aia bietului slut, inca de

6 Ibidem, p.193
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pe cand ii trdia ma-sa, ii ziceau: «Tugunea, feciorul moale
al matusii»”’

Aceste doud ipostaze ale femininului polarizate magico-
ritualic in raport cu eroul corespund celor doud descantdtoare
din credintele populare romanesti, descendente directe ale
celor doud zeite romane, ,carmentes”’, numite Prosa sau
Porrima, respectiv Postverta, in functie de pozitia copilului, care
asistau nasterea si indeplineau deopotriva rol de ursitoare®. In
basmul nostru, ambele carmentes au vegheat nasterea lui
Tugunea, intrdnd in conflict, una bund sortindu-i calitdti,
cealaltd rea, furandu-i-le. Mult mai evident este acest aspect in
varianta culeasd de Petre Ispirescu, unde existd o Zand bund
care-] indrumad initiatic si-i ddruieste un brdu magic, facand
posibild reunirea celor doud parti ale corpului, cea superioara si
cea inferioard, ,frante” de Zmeoaica Pamantului prin furtul
vinelor. Tot in traditia populara romdneascd, in momentul
nasterii unui bdiat, moasa desfdcea ritualic braul tatdlui®, de
unde se deduce marea putere a femininului initiat asupra
barbatiei si, implicit, teama masculinului de castrare. In egald
masura, numele flacaului, Tugunea, in varianta Teodorescu,
Tugulea, in varianta Ispirescu, inchide in semnificatia lui
magicd dublul sens al potentei masculine: fizicd si sexuald, prin
sensul de ,varf de munte”; razboinica si spirituald, prin intelesul
de ,capetenie”. Ambele sunt pertinente intregindu-i
personalitatea atat in lumea sacrului, cat si in cea profana.

In egald masurd, este posibil ca acest basm popular romanesc
sa fi ,topit” in substratul sdu arhaic doua motive mitice intalnite
deopotrivd in ritualul initiatic samanic: motivul zanei-sotie care
isi pdraseste sotul muritor dupd ce i-a ddruit un fiu si motivul
geloziei zanei fata de sotia muritoare cdreia ii rdpeste sau ucide
fiul'®. Lui Tugunea o zeitate feminind ii ,dd viatd” si cealalta i
furd un atribut esential, ldsandu-l ,moale” si ,mort” pentru
societate, obligandu-1 sa coboare in Infern (sd moard ritualic), sa
infrunte acolo demoni ai bolii si ai instinctelor sexualitdtii

7 G. Dem Teodorescu, Op. cit., p. 24

8 Simion Fl. Marian, Nasterea la romdni. Studiu etnografic. Editie Ingrijitd,
introducere, bibliografie si glosar de lordan Datcu, Bucuresti, Editura
Saeculum IO, 2000, pp. 46-47

9 Ibidem, p. 79

'© Cf. Mircea Eliade, Op. cit., p. 86



Folclor, practici magice si imaginar

bazice (cei trei zmei si sotiile lor infernale), tot felul de
personificari ale slabiciunilor fizice (foame, frig, sete etc.), dar si
ale puterilor sale magice (starpirea infertilitdtii), acte finalizate
cu inaltarea la Ceruri. Tot aici, aspirantul-saman isi recupereaza
Sufletul (orice boala este consideratd un rapt al sufletului de
cdtre o fiinta infernald), respectiv esenta barbatiei sale si isi
cunoaste viitoarea sotie, dublul sau feminin, sotia Cereasca -
cum e numitd in samanism -, cu ajutorul cdreia se intregeste,
desavarsindu-se. Rolul esential al spiritelor-femei in drama
initiaticd traversatd de candidat este o reminiscentd evidentd a
unei ,mitologii matriarhale™!, avand in centru o zeitate-mama
suprema, protectoare a naturii si a animalelor, care ,acorda
oamenilor - dar mai ales samanilor - dreptul de a vana si de a se
hrani din carnea animalelor vdnate™? In cazul basmului
analizat, sunt prezente comunitdti de vandtori: impdratul din
incipit isi petrece timpul cu vanatoarea, in timp ce despre
locuitorii impdrdtiei lui Auras-impdrat se spune cd erau
terorizati de zmeoaica bdtrana care nu-i ldsa sa vaneze.

In acest caz, moliciunea lui Tugunea trimite la o dubla
impotenta fizicd, una manifestatd prin imposibilitatea de a se
deplasa in spatiu, cealalta sexuald, ceea ce sugereazd o pasivitate
care-] plaseazd rusinos in tagma femeilor, nu a barbatilor. Cu
toate acestea, tandrul e ,destept si priceput’, calitati
augmentate prin mijloace lingvistice cu valoare stilistica:
superlativul ,prea-l taia capul”’, comparatia ,ca un nazdrdvan
croia toate lucrurile” si comparativul de superioritate ,mai istet
si mai inimos™3. Excesul de Yin este oarecum compensat de
insusiri spirituale specifice elementului Yang, dar nu suficient
pentru a-i asigura echilibrul interior si transformarea in barbat
si lider, de unde nevoia de a porni in calatoria initiaticd spre a-si
reintregi masculinitatea (recuperarea vinelor furate de
zmeoaicd) si a se descoperi pe sine, cel Adevarat. Pe cat de
destept si inimos e Tugunea, pe atat de aroganti, prosti si lasi
sunt fratii lui, care, prin lipsa unei personalitati diferentiate,
devin o entitate singulara cu o constiintd comuna. Acest dublu
dualism, conform cdruia handicapul fizic este compensat de
calitati moral-cognitive la un personaj, iar calitdtile fizice

" [bidem, p. 87
2 Jbidem, p. 89
3 G. Dem Teodorescu, Op. cit., p. 25



Folclor, practici magice si imaginar

ascund deficiente spirituale in cazul celorlalti, trimite la legenda
cosmogonicd romaneasca cu cei doi gemeni Necurati, unul
schiop si tare istet, celdlalt mai prost’. In fapt, preferinta
povestitorilor basmici pentru cifra trei (conform credintei cd
,cifrele impare plac zeilor”) in ceea ce priveste fiii si fiicele de
imparat, zmeii si zmeoaicele se dovedeste a fi mai recenta, cdci
personalitdtile acestora raman polarlzate dual.

Intalnirea lui Tugunea cu fiecare dintre cei trei zmei se
desfdsoara ritualic, urmand mereu acelasi tipar: cureaua
buzduganului fiecdrui zmeu este folosita magic pentru a-i lega
dintru inceput esenta; este traversat un pod peste o apd; are loc
acelasi schimb de replici intre zmeu si intrus, urmat de o luptg,
in care hotdrator este aportul unui pui de corb; palatele sunt
preschimbate in mere. Cam acelasi lucru se intdampla intr-unul
din multele ritualuri samanice ale cobordrii in infern: samanul
coboarad sapte ,scari”’, regiuni subterane, tot atatea ,piedici”, la
capdtul carora ajunge la palatul stapanului lumii subpdmantene
unde spune o rugdciune cdtre acesta, pomenind si numele
zeului celest’. In Tugunea, feciorul mdtusii, cele sapte piedici
sunt reprezentate de cei sapte zmei, diferiti ca putere, aparitie i
manifestare. Intr-un alt scenariu ritualic samanic mult mai
amplu, samanul strabate o intindere desertic3 cu nisip rosu, o
stepd galbend si una albicioasd, urcd apoi un munte, dincolo de
varful cdruia ajunge la o gaurd, intrarea spre lumea cealalta.
Acolo, da de un podis si 0 apd mare peste care trece o punte
subtire ca firul de pdr, care, odatd traversatd, il poartd la
locuinta stdpanului infernului unde pdtrunde dupa ce castiga
bunavointa paznicilor acesteia. Samanul atrage atentia lui Erlik
Han care, manios, i se adreseazad astfel: ,,Cei care au pene nu pot
zbura pana aici, cei care au gheare nu pot ajunge aici; de unde
vii tu, gadndac negru si scarbos?”®. Dupd ce-1 imbatd bine pe
Erlik, samanul obtme de la acesta tot ce vrea si se inaltg,
zburand pe spatele unei gaste pand in cortul siu. In basmul
analizat de noi, dupd ce a coborit in lumea subterand, sub
protectia zeului uranian, eroul practicd zborul, ca albing,
deasupra unei mari enorme pentru a ajunge la tinutul

4 Teodor Pamfilie, Mitologia poporului romdn. Editie ingrijitd si prefatata
de I. Oprisan, Bucuresti, Editura Saeculum 10, 2006, pp. 22-23

5 Cf. Mircea Eliade, Op. cit., pp. 193-194

6 Ibidem, p. 195
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zmeoaicei. Acolo intdlneste alte trei ape, tot mai mari,
traversate de poduri, la capdtul cdrora intdlneste ciate un zmeu.
Eroul-saman autohton nu ofera daruri zmeilor pentru a le
castiga bunavointa, ci ii leagd magic, oferind lesurile acestora
puiului de corb care-l ajuta sd invingd. Gestul de a merge de
fiecare datd la pdrintii sdi pentru a le cere sfatul a fost
interpretat ca aport al culegatorului in ,speculatia
psihologicd™’. Dimpotrivd, noi considerdm cda pana si zeii
infernului se afld sub influenta implacabild a Mortii (o veriga a
Necesitdtii, Marea Zeitd suverand a Destinului), care intervine
aici prin agentul sau direct, puiul de corb. Cand tanarul
intdlneste zmeii, acestia i se adreseazd pdstrand unele ecouri
vagi din ritualul samanic mentionat mai sus, cu deosebirea ca
fiintele infernale se tem de acesta:

»- Hii! cal de zmeu,/ de paraleu!/ Ce sai/ si-ndarat te dai?/
De cine ti-e tie fricd,/ cd mie nu-mi e de nimeni,/ afar
numai de Tugunea,/ feciorul moale-al mdtusii;/ si doar/ nu
i-o fi adus p-aicea/ cioara osciorul/ si vantul perisorul!”8,

Zmeul cel mic si cel mai puternic, cel in stdpanirea cdruia se afla
atat vinele lui Tugunea (esenta vitald a viitorului rege-saman),
cat si calul nazdravan cu soarele-n piept si luna-n spate
(manifestarea exterioara a armonizdrii contrariilor), nuanteaza
formula de adresare, mentionand ,(...) si nici de el nu mi-e
fricd,/ cd vinele-i sunt acasa (...)"%°.

3. Alchimie magica si metamorfoza interioara

Dupa tiparul altor basme fantastice, trecerea din lumea
profana, ,de aici”, in cea sacrd, ,de dincolo”, se face printr-o
miscare descendentd, pe verticald, echivalenta acelei magico-
ritualice ,descensus ad inferos” necesard in orice act
intemeietor. Lumea subpdmadnteand este un topos magic cu o
geografie simbolicd bogatd, la resursele careia trebuie sa
acceadd doar initiatul pentru a le recunoaste si a le valoriza
corespunzdtor. De aceea, ea este pazita de fiinte fabuloase

7 Viorica Niscov, A fost de unde n-a fost.Basmul popular romdnesc.Excurs
critic si texte comentate, Bucuresti, Editura Humanitas, 1996, p. 22

8G. Dem Teodorescu, Op. cit., pp. 28, 31

19 Ibidem, p. 35



Folclor, practici magice si imaginar

terifiante, ,ndpdrci si balauri”, impiedicand orice neinitiat
nevrednic sa pdtrundd pe tdramul tainei. Dincolo de aceastd
frontierd, adevdrat spatiu al nimanui, se ofera imaginea unui
Paradis subteran, caracterizat printr-un echilibru perfect in
manifestarea celor doud principii antagonice in profan, Yang si
Yin, lumina/ intunericul: ,campii si livezi de toatd frumusetea,
nici prea-ntunecoase, nici prea cu lumind, pretutindeni
presdrate de siminoc si de colilie”®. Acest univers se dovedeste a
fi unul al perfectiunii, intrucat alte doua componente ale
spat1ulu1 sublunar aflate in discordie, Natura si Omul, sunt aici
in echilibru. In primul rand, este descrisi o Naturd virginala,
paradisiacd, vesnic verde, unde gdsesti la tot pasul ,floarea
nemuririi”’, galbend asemeni Soarelui (siminocul infloreste din
iunie pand spre ml]locul toamnei) si o alta supranumitd
simbolic ,parul zanelor”. In al doilea rand, lumea subterani se
dovedeste o replicd perfecta a celei de deasupra, organizatd
,social” in sate si orase.

Trei zile si trei nopti cdlatoresc cei trei frati fard a poposi in
zona ,civilizatd”, oprindu-se la malul unei mari necunoscute. Ca
niste muritori de rand, oboseala fizicd ii doboara pe fratii care,
asemeni lui Ghilgames aflat in cdutarea nemuririi in lumea
subpdmanteand, nu trec proba somnului si adorm. Doar
Tugunea fisi pdstreaza spiritul treaz, vegheaza si se roaga lui
Dumnezeu (in calitate de Spirit Suprem) sd-1 transforme intr-o
albina pentru a traversa marea. Triada miticd albina-Fartat-arici
are exemplar in episodul crearii pamantului si al universului:
Fartatul se foloseste de istetimea si dimensiunea micd a albinei
pentru a spiona ariciul, manifestare teriomorfi a intelepciunii
ascunse a Zeitei P3imant pentru a afla cum si creeze muntii*. In
basmul Tugunea, feciorul madtusii, este valorizat simbolismul
mitic, eroul primind ajutorul unei zeitdti uraniene (Fartatul-
Dumnezeu) pentru a se metamorfoza intr-o zburdtoare solard
purtata de vant si a spiona zmeoaica, echivalentul simbolic
degradat al arhaicei Zeite Pamadnt. Aceasta fusese o zeitate
feminina primordiala, atotstapanitoare a panteonului, mama a
tuturor zeilor in absenta unui partener sau echivalent masculin;

2¢ Jbidem, p. 25

2 Mai multe, vezi in Petru Adrian Danciu, The hedgehog, between the
possesive mother and the stepfather.Hermeneutical perspective upon the
Romanian mythological imaginary, in ,Journal of Romanian Literary
Studies”, nr. 8/ 2016, pp. 396-402.
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ulterior, in calitate de zeitate a pamantului, a devenit perechea
egald a unui zeu uranian care o fertiliza cu apele ceresti
superioare celor terestre, apdrand astfel cuplul mitic Cer-
Pamant. In ultima faza a degraddrii cultului Marii Zeite, ea
dispare in totalitate, fiind inlocuita cu dublul negativ al zeitadtii
masculine atotputernice??. In cazul mitologiei romanesti,
Nefartatul este o prelungire negativd a Fartatului, cu mentiunea
cd dimensiunea morald a prefixului ,ne-” nu ar trebui
absolutizata, catd vreme opozitia de gen este la fel de
plauzibild*. Zmeoaica batrand este ipostaza degradatd, cdzutd
in ridicol chiar, a acestei zeitati feminine primordiale, dacd ne
gandim la amnezia specifica senectutii manifestatd de ,baba”
privind locul unde ascunsese vinele Ilui Tugunea.
Reminiscentele cultului sau matriarhal sunt evidente, totusi, in
motivul absentei sotului si, implicit, al tatdlui fiilor ei, zmeii, si
in atitudinea fatd de nurori, educate sa fie supuse si grijulii cu
sotii lor. In egald madsurd, zmeoaica-mama este autoritatea
suprema in familie, factor decizional care nu admite replicd sau
nesupunere, dimensiunea demetricd reprezentand ascendentul
in fata nurorilor care nu sunt decit sotii - reflex al cultului
fertilitatii practicat in comunitdtile arhaice si, implicit, al
spaimei de infertilitate. Batrdnetea o priveazd de atributele Yin
ale feminitatii, caracterizdindu-se printr-un exces evident de
Yang, simbolizat cromatic prin metamorfozarea intr-o imensa
flacara albastrd cdnd porneste in urmdrirea lui Tugunea.
Aceastd ambivalenta a zmeoaicei ne duce cu gandul la
ambiguitatea ,sexuald” a Lunii: pe de o parte, feminind, prin
ipostaza virginala a lunii in ,crestere”, la primul pdtrar si a
femeii fertile (luna plind) si, pe de altd parte, masculing, in
ipostaza babei, infertild si rea, simbolizata prin ultima fazad a
lunii in ,descrestere”.

Transformat in albind purtata in mod inconstient de
zmeoaicd (o imagine evidentd de armonizare a luminii si

22 Cf. Maria Gimbutas, Civilizatie si culturd. Vestigii preistorice in sud-estul
european. Traducere de Sorin Paliga. Prefata si note de Radu Florescu,
Bucuresti, Editura Meridiane, 1989, p. 96

3 (Cf. Liliana Danciu, Les images de la féminité dans la mythologie
populaire roumaine. Les images de la féminité dans la mythologie populaire
roumaine. La polarisation négative du féminin sacré, in , TricTrac: Journal
of World Mythology and Folklore”, volume 8, issue 1, Africa de Sud,
Pretoria, 2015, pp. 20-34.



Folclor, practici magice si imaginar

intunericului in universul sacru al Naturii), eroul afld atat
,secretul” acesteia, cat si locatia maretelor case de aramd, argint
si aur ale celor trei zmei. Desi metamorfozarea eroului in albina
cade sub incidenta zeitatii masculine, revenirea la ipostaza
umand este implinita de cdtre flacdu prin gestul magic al
rostogolirii peste cap de trei ori. Considerdm acest gest o
modalitate de a imita cercul, refacand astfel perfectiunea
primordiald de dinaintea creatiei, cand inceputul si sfarsitul
erau totuna, imitat prin unirea capului si picioarelor, a ceea ce
este ,sus” si superior cu ceea ce este ,jos” si inferior.
Recuperarea vinelor este primul gest recuperator al barbatiei si,
consecutiv, al pozitiei verticale, demne, umane: ,Atunci se simti
in putere, se sculd-n sus ca un voinic ca bradul, lud din cui un
palos si porni-n drumul pe unde se-ntorceau zmeii’?.

Inainte de a-si infrunta adversarii subteranl Tugunea
opreste curgerea tlmpulul pe ,taramul celdlalt”. Prin gestul
magic al prinderii si legarii momentelor noptii ipostaziate de
trei ,fete mari”, Murgila, Namiaza-Noptii si Zoralia, fiica
soarelui, el pastreaza noaptea in ,lumea de dedesubt” si ziua cu
Soarele, in cea ,de deasupra”. In felul acesta, constatim legdtura
ev1denta creatd intre doud culte arhaice de mistere, cel mithraic
al soarelui si cel matriarhal al lunii. Cerul lumii subterane nu
poate fi, asadar, decat unul nocturn, presdrat cu stele care
strdlucesc deasupra unor intinderi mari de apa (mari), sugerand
cd in aceastd lume ,feminind”, mistericd fluidul se evapora
pentru ca materia ,sd moard”, sd se converteasca in spirit si sa
invie in final, devenind in reprezentdrile alchimice, de la chinezi
pana in Renastere, imaginea alambicului. Este limpede cd, in
timp, au avut loc alunecdri de sens multiple dinspre imaginea
templului-pesterd reprezentare a cosmosului din cultele de
mistere inspre simbolismul vasului unde se concepe Opera in
practica alchimica®. Fiecare etapd a noptii corespunde unui
zmeu, ,legarea” timpului sau echivalind magic cu legarea
puterii lui ,naturale”, a esentei sale adanci nocturne. Mai mult,
flacaul le leagd folosindu-se de cureaua de la buzduganul
fiecarui zmeu in parte, o magie puternica imposibil de

24 G. Dem Teodorescu, Op. cit., p. 27

35 vezi Radu Drdgan, Piatra filosofald. Spatiu, spirit si materie in tratatele
alchimice de la sférsitul Renasterii (1595-1624). Traducere in limba romana
de Stela Ghetie. Bucuresti, Editura Paideia, 2010, pp. 377-381
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,desfacut”. Este evidenta prelucrarea ,feminind” a motivului
mitic al duhurilor noptii, vazute in fondul legendar roménesc ca
variante masculine: Miazanoapte, ipostaziat printr-o ,namild
urdtd, neagrd la fata si mare”, Murgild sau De-cu-Seara, ,un
frate mai mare” si ,tare bdtran””, respectiv Zorild sau De-cu-
Ziua, ,mai tandr decat ei"® care stinge de pe cer luminile
aprinse de Murgild. Doar in obiceiurile funerare ale romanilor,
apare versiunea feminind a unor zeitdti surori, mereu tinere,
Zorile, de unde cunoscutul ,,cantec al zorilor” interpretat pentru
,dalbul cdldtor” in dimineata zilei cand va pleca pe ultimul
drum. E posibil ca in basmul Tuguneaq, feciorul mdtusii, cele trei
duhuri ale noptii sa fi fost conotate magic si ritualic deopotriva,
sugerand atit momentele timpului nocturn, cdt si esenta puterii
zmeilor, in calitatea lor de creaturi nocturne. Cei trei zmei sunt
reprezentdrile basmice ale miticelor Duhuri ale noptii, iar cele
trei ,fete” simbolizeaza ,sufletul” lor nocturn.

Dupa ce o leaga pe Murgild, ,o0 fatd zglobie,/ la chip ochesie,/
la port fumurie™®, porneste spre a-l infrunta pe zmeul cel mare,
pe care-l intdlneste la ,0 apd peste care trecea un pod de
aramd”®. Zmeul vine ,ca nor negru”’, pentru ca in momentul
critic al luptei voinicesti, ,la asfintitul soarelui” sa se
metamorfozeaza in ,flacird rosie”. Negrul norului evocd
culoarea mdruntaielor pamantului la suprafata caruia se afld
arama, iar rosul corespunde culorii acestui metal ,feminin” cu
simbolism ambivalent, ,copt” sub influenta lui Venus®.
Coborand in adanc pentru a-l1 intdlni pe zmeul mijlociu,
Tugunea o leagd magic pe Namiaza-noptii, ,0 baba pletoasd,/ la
chip negricioasd,/ la trup friguroasa™2. Apoi, porneste la drum
,pand dete de o apd si mai mare, peste care trecea un pod de
argint™?, unde zmeul i se aratd ,,ca un nor verzui” metamorfozat

26 Marcel Olinescu, Mitologie romdneascd. Cu desene si xilogravuri de
autor. Editie criticd si prefatd de I. Oprisan, Bucuresti, Editura Saeculum
10, 2003, p. 337

27 [bidem

28 bidem

29 G. Dem Teodorescu, Op. cit., p. 27

3° Ibidem, p. 28

3t Cf. Mircea Eliade, Fdurari si alchimisti. Traducere din franceza de Maria
si Cezar Petrescu, Bucuresti, Editura Humanitas, 1996, p. 49

32 G. Dem Teodorescu, Op. cit., p. 30

33 Jbidem, p. 31
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in ,flacard alba™. Calltatea metalului sporeste, argintul fiind
superlor aramei, ,,copt” sub influenta Lunii®. In calea zmeului
cel mic, eroul intalneste Zorile, ,0 fati mare, frumoasa de-ti lua
ochii, cd era cu capul de aur,/ cu ochi de balaur,/ cu cosite/
argintie,/ cu buza/ trandafirie”®. Aflam de la acest geniu
feminin al zorilor cd intarzierea ei pe taramul celalalt ar starni
furia Sfantului Soarelui care, conform fondului legendar
romdnesc, ,ar topi si ar arde lumea-ntreaga..”™. Se face
trimitere la simbolismul negativ al amiezii prezent in toate
credintele arhaice cand Soarele sta in cruce si arde pamantul -
Nergal. Sau, la scard mai mare, la anotimpul verii, la solstitiu,
cand soarele pare ca a incremenit pe bolta cereascd, in cea mai
lungd zi a anului. In calea fiului cel mic al zmeoaicei, eroul
gdseste 0 apa si mai mare peste care trecea un pod de aur,
zmeul ivindu-se ca ,,un nor gdlbui, lumindndu-se din ce in ce si
cdlare pe calul minunat, care-n spate avea o piatrd nestimata ce
lumina ca luna si-n piept alta mai mare, ce stralucea ca soarele;
d-aia i si zicea calul cu soarele-n piept si cu luna-n spate™,
metamorfozandu-se in momentul critic al luptei in ,flacara
galbend”. Aurul este valorificat atat ca simbol al solaritatii, cat si
ca produs superior al pdmantului in calitate de Petra Genitrix:
,copilul ndzuintelor ei”, ,fiul ei legitim”*°.

Recapituldnd, in functie de importanta si puterea lui, fiecare
zmeu este reprezentat de un moment al noptii si de un
simbolism cromatic al metalelor ,ndscute” in pantecul Mamei
Pamdnt. Eroul le ,leagd” puterile ambivalente masculine si
feminine si, implicit, le asimileazd: el trece prin cercurile
Venerei, al Lunii si al Soarelui rasturnat. Coborat in pantecul
pamantului alambic, eroul se metamorfozeazda in ,flacara
albastrda” - izomorfism al sufletului in credintele populare
romanesti — parcurgand principalele trei etape ale ,coacerii” si
transformarii interioare: nigredo (zmeul cel mare), albedo
(zmeul cel mijlociu), galbedo (zmeul cel mic). Culoarea albastra
pare a avea un simbolism alchimic, citd vreme ,despovareaza

34 Ibidem, p. 32

35 Mircea Eliade, Op. cit., p. 49
36 Ibidem, p. 33

37 [bidem, p. 34

38 Ibidem, p. 34

39 v. Ibidem, p. 51
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formele, le deschide, le desface™®. Aceste patru culori pot fi
repartizate in binoamele masculin/ feminin, respectiv uranian/
htonian, dupd cum urmeazd: albastrul si albul in prima
categorie, rosul si verdele in a doua. Eroul le va asimila in fiinta
lui elimindndu-le antagonismul, armonizdndu-le. Alchimia
,practicatd” de tandrul neofit este una arhaicd, judecand dupa
cromatica celor trei nori sub care se aratd zmeii, intrucat negrul,
verdele, galbenul pot sugera deopotrivd succesiunea
principalelor anotimpuri in Natura: iarna (sfarsitul), primavara
(renastere, regenerare), vara-toamna (mijlocul, apogeul,
coacerea). Aceasta miscare conforma ritmurilor Naturii este un
exemplu de existentd reald pentru omul arhaic, care considera
cd moartea nu era decdt o nastere intr-o alta dimensiune, unde
crestea si murea, incheind un ciclu doar pentru a reintra intr-un
altul.

Eroul a eliberat calul ndzdravan cu Soarele-n piept si Luna-n
spate, superbad coincidentia oppositorum, imagine autohtond a
Pietrei Filozofale. Dar cu acest aspect, ,maturarea” lui nu s-a
sfarsit, pentru cd adevdrata Opera este una interioara,
transcendentd, iar adevdrata Piatrd este alchimistul insusi care
invinge dualitatea conditiei umane devenind Unul. De aceea,
aventura lui continud cu depdsirea ,pericolelor undei”, cum ar
spuns Gilbert Durand 1in Structurile antropologice ale
imaginarului. La indicatiile zmeoaicei, sotiile zmeilor se
metamorfozeazad in vita de vie, livada si fantdnd cu apad limpede
pentru ,a-1 otravi” pe erou cu un tip de erotism ispititor letal
asupra esentei masculine. In Cdntarea Cantdarilor, vita de vie
simbolizeazd feminitatea ofertantd, ispititoare pentru ochiul ce-
i atinge rotunjimile si gura ce-i gustd dulceata; prin ,rodul” ei,
devine simbol al nemuririi si al ratdcirii dionisiace, al sfasierii si
al disolutiei. Livada cu pruni din mijlocul padurii sugereazd, pe
de o parte, intruziunea nefireascd a ,domesticului” in inima
ysdlbaticului”, iar, pe de alta parte, trimite la fertilitatea
femininului  primordial care ,rodeste” fara ajutorul
masculinului, oferindu-se ispititoare si letald eroului. Fantana
cu apa limpede simbolizeaza feminitatea abisald, mereu ascunsd
cunoasterii masculine, iar apa ei, odatd bautd, ar produce acea

4° Jean Chevalier, Alain Gheerbrant, Dictionar de simboluri. Mituri, vise,
obiceiuri, gesturi, forme, figuri, culori, numere, Volumul I. Bucuresti,
Editura Artemis, 1994, p. 79
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,2imbdtare cu apd rece”, mai periculoasd chiar decit cea cu
alcool. Cei doi frati, oameni profani, lipsiti de orice initiere, sunt
feriti de aceste ,ispite” letale, caci Tugunea ,taie” cu palosul via
si livada, respectiv ,in rdscruci addncul fiantanii”*, gesturi
masculine evidente, prin intermediul cdrora sexualitatea
feminind este anihilata.

Zmeoaica batrand se transforma intr-un nor albastru enorm,
care arde cu flacdrd rosie amenintatoare si-l urmadreste pe
Tugunea pana la zidurile inalte ale impadradtiei lui Auras-imparat.
Foarte interesant este discursul zmeoaicei cu lamentatii de
mamad neconsolata cdreia i-au murit fiii, incercdnd sa gaseasca
ecou in inima feciorului orfan de mamad, pe alocuri, cu accente
fine de bocet popular. Tinta ei este de ,a sorbi lumina ochilor”
lui Tugunea, respectiv sufletul acestuia. Dacd ne gandim ca
esenta ei este reprezentatd printr-un nor albastru imens, putem
lesne deduce cd supradimensionarea aceea este consecinta
,hranirii” ei prealabile cu sufletele unor alti tineri aspiranti care
si-au gdsit, ins4, sfarsitul in ,lumea de dincolo”. Norul albastru
care arde puternic este o consecinta evidentd a unui exces de
Yang care arde necontrolat si violent pentru a pune in pericol
creatia alchimicd si a destabiliza Opera. Ea trebuie oprita.
Singura modalitate de stingere a unui foc puternic Yin, a cdrui
furor 1i da aspecte de Yang, este printr-un foc si mai puternic de
tip Yang, respectiv ,,0 ghiulea rosita in foc”?, pe care zmeoaica o
va absorbi si va face implozie. Primul tip de fier prelucrat de
oameni a fost cel meteoritic, de unde carac-terul sacru al acestui
metal de provenienta celestd. Desi bdtranetea o predispune la
manifestdri masculine, Zmeoaica rdimdne ipostaza crepusculard
a feminitdtii, drept pentru care nu poate asimila excesul de
Yang. Din acest moment, opera alchimica poate continua cu
ultima etapd, aducerea Reginei.

La randul sau, prin aluzia diminutivald a numelui sdu, Auras-
impdrat este un produs ratat al unui alt proces alchimic care nu
a condus la metamorfoza desavarsitd, ci s-a oprit la stadiul
»fizic” al producerii metalului pur. El va aspira nepermis atat la
Calul ndzdravan cu Soarele-n piept si Luna-n spate, cdt si la fata
impdratului adusd de Tugunea, prin urmare necdstigata
,barbateste” de el. Mai mult, despre Auras-impdrat aflam cd

4 G. Dem Teodorescu, Op. cit., p. 40
42 Jbidem, p. 43
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servise tatdlui fetei, or nunta Regelui cu Regina presupune
uniunea unor egali, in alchimie, a unor substante ,gemene”,
complementare, Sulful si Mercurul. In aceastd ultimd etapd,
insotit de sapte spirite-prietene rdmase anonime, eroul va trece
probe legate de mancare, bdautura si vindecarea infertilitatii
feminine, regasite deopotriva in ritualurile de initiere samanica.
Apa, vinul si rachiul consumate in aceastd impdrdtie, adicd in
spatiul ,culturalizat” antropologic, reprezinta esentele pozitive
extrase de om printr-o ,alchimie domesticd” din Natura
neprietenoasd, salbatica ipostaziatd anterior prin cele trei
metamorfoze ale nurorilor zmeoaicei - vita de vie, livada de
pruni, fantdna. In aceeasi ordine de idei, cuptorul de paine -
ultima etapd a metamorfozei prin care trece bobul de grau,
,coacerea” si transformarea lui intr-un produs cultural, painea -
trimite la ideea unei comunitdti agrare, sedentare, cu reguli
sociale si norme religioase clare, superioard comunitatii
,primitive” de vandtori din care provine tandrul. Aici intalnim
functii sociale (vatafi), se face referire la ,carele cu zestrea-
mpdrdteascd”, unelte create de mana omului (vdtraie, urcioare,
lopeti) - un ‘adevirat univers rural. Intr-o astfel de societate
complexd, infertilitatea este socotita o amprentd demonicd, iar
fertilizarea celor 99 de roabe intr-o singurd noapte este
intreprinsd de cdtre saman cu ,toiagul” sau fermecat. Conotatia
sexuald este implicita.

Regina este adusa in ,cetatea cu ziduri inalte™ a lui Auras-
impdrat, dar el nu este demn de ea, drept pentru care il ucide
firda mild. In consecinti, procesul decantirii si sublimarii
elementelor din vasul alchimic este posibil intotdeauna pe baza
complementaritdtii, a unirii unor substante egale ca puritate.
Tugunea este singurul Rege (re)creat din ingemadanarea celor
sapte spirite dusmane (,anihilate” si ,asimilate” - zmeoaica, cei
trei zmei si sotiile lor) cu cele sapte spirite-prietene (calitdti
interioare). El nu se multumeste cu acest statut superior si
nuntirea cu Regina, ci se inaltd pe tairamul de deasupra, calare
pe calul nazdravan luminand ca un Soare tenebrele:

,Cand trecu prin prapastie, ca sd iasd pe taramul aldlalt, nu
mai vdzu nici balauri, nici vro jiganie, cd toate s-as-
cunseserd de lumina ce revarsa calul cu soarele-n piept si
luna-n spate. D-aci inainte drumul pe care-l ficuserd-n trei

4 Ibidem, p. 53
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zile si trei nopti de-a randul, il zburd numa-n trei
ceasuri”*,

In final, el va primi atit imparitia ,de deasupra”, cit si
impardtia ,de dedesubt”, pe care le va uni in unitatea de
monolit a Fiintei, unde masculinul si femininul, ratiunea si
instinctele, mintea si sufletul vor fi in armonie totald. Eroul
acesta devine imaginea perfectiunii umane, ,Copilul de aur” din
practica alchimicda chineza. Pe de altd parte, referinta
naratorului cu privire la Tugunea, ,impdrat mare si pe taramul
dsta si pe taramul celalalt”™® trimite la mitul sumerian despre
marea dramd a vegetatiei, redata prin povestea de dragoste a
cuplului Tammuz-Ishtar, repetat prin intermediul altor cupluri
mitice celebre (Hades-Persefona) de indragostiti care petrec
sase luni in lumea sublunard, unde este primdvard-varad si alte
sase luni in lumea subterand, timp in care sus este iarna.

4. Concluzii

Dimensiunea samanicd a unor basme populare romdnesti nu
este o noutate absoluta, identificarea etapelor unei initieri
samanice in basmul Tugunea, feciorul mdtusii, da. Printr-un
artificiu compozitional care uneste inceputul si sfarsitul
naratiunii, este sugeratd simbolic refacerea timpului mitic
primordial atat de important pentru omul arhaic al satului
traditional romdnesc. Mai mult, unele gesturi ritualice concrete
ale eroului sunt tot atdtea reprezentdri imaginare ale cercului,
simbol al unei vieti exemplare. Din acest punct de vedere,
,legarea” ipostazelor ,vii” ale Timpului in lumea sacrului
,franeazd” curgerea lui in profan, ,inghetandu-l”, pentru a
constitui acel ,vid istoric” sinonim nemuririi. De asemenea,
cobordrea in intuneric, in pdantecul pamantului (analogia
simbolica dintre pamant si corp nu mai are nevoie de vreo
explicatie suplimentard) este finalizatd cu o urcare in luming, la
ceruri, simbolizand [luminarea gnostica a eroului care, dupad ce
si-a recuperat sufletul (fata impdratului), s-a implinit spiritual
refdcand unitatea primordiald a fiintei. Scenariul mitico-ritualic
al basmului Tugunea, feciorul mdtusii valorifica limbajul
simbolic pentru a reda atat trecerea unui bdietandru in tagma

44 Jbidem, p. 54
45 Jbidem
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barbatilor, cat si a unui novice la stadiul de initiat. Inceputul
fiintdrii umane, copildria, se caracterizeazd printr-o lipsd totala
de diferentiere a masculinului de feminin, cele doua principii
armonizandu-se. De aici, prezenta caracteristicilor eminamente
htoniene ale lui Tugunea: ,moliciunea” corpului si simbolismul
ofidian al tdrdrii, analogia pdmant-feminin-corp viu fiind
evidentd. Pentru a deveni bdarbat, Tugunea trebuie sa-si
recupereze bdrbdtia ,furatd” de zmeoaica bdtrana si ,ascunsd in
spatele sobei”, in adancul tenebrelor propriului sdu corp. Prima
etapd constd in experimentarea zborului in ipostaza solara a
albinei, urmatd de recuperarea vinelor, verticalizarea corpului
moale si recuperarea demnitdtii masculine, pentru ca in final sd
cunoascda zborul ascensional purtat de calul nazdravan cu
soarele-n piept si luna-n spate, vehicul sacru al unei ilumindri
totale.

El reface ritualic traseul Soarelui in lumea subpamanteand,
reflex al unor stravechi culte solare. Aceastd idee ne-ar putea
trimite pe un alt traseu hermeneutic generos, prin care acest
basm ar surprmde o varianta arhaicd romadneascd a mitului
eternei reintoarceri: Imparatul Batran si fird copii care tanjeste
dupad idealul unirii contrariilor este Soarele mereu indrdgostit
de Luna, condamnat, ins4, a fi singur si fard urmasi pentru a nu
aduce apocalipsa pe pamant; eroul implineste in sine acest
ideal, iar hierogamia cosmicd exterioard devine una meta-fizica,
interioard. Mersul Soarelui pe bolta cereascd simbolizeaza
pentru omul arhaic insdsi curgerea timpului cosmic data de
succesiunea anotimpurilor. Dupa ce a strdlucit singur
,deasupra”, primdvara si vara, fertilizdnd holdele, Soarele
oboseste, stralucirea lui paleste, pentru ca toamna si iarna sd se
instaleze. Dupa aceste sase luni, un Soare Nou se ridicd luminos
si proaspdt pentru a-si relua destinul uranian solitar, dar
intregit.
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ASPECTE LINGVISTICE ALE RELATIILOR
_ DERUDENIE_
iN BASMUL ROMANESC

LINGUISTIC ASPECTS RELATED TO FAMILY
RELATIONS IN ROMANIAN FAIRY TALES

Cristina Ileana ILEA (ROGOJINA)

Abstract: The folktale is a schematic initiatic narrative which fulfills a
series of roles in the traditional society because it mirrors aspects,
beliefs and ideas of the creative community. The reflection of popular
art in life is present in many compartments, kinship being no exception.
This paper is concerned with showing some family and social
connections shadowing kinship, as well as with exploring the under-
layers of archaic beliefs regarding matriarchy and patriarchal
organization, both of them observed in the Romanian folktale. The
linguistic features through which kinship is expressed in folktale encode,
in a symbolic key, their conceptualization, updating the mother image
as a central figure of the social life on one hand, and updating the father
figure as a central authority subscribed to initiatic patterns and an
interdiction complex, so specific to a patriarhal society, on the other
hand.
Keyword: kinship; motherhood; fatherhood; romanian folktale;
matriarchy; patriarchy.

Numele de personaje din basmul romdnesc ilustreazd
aspecte ale relatiilor de rudenie in societatea traditionald,
indicand descendenta directd pe linie materna sau paternd, (ori
descendenta pe linie dreaptd), dar si relatii de tip non-
consangvin, precum rudenia spirituala din nasie.

Incd de la inceput trebuie mentionat cd societatea
traditionala functioneaza cu resedinte patrilocale, fapt ce
presupune cd noul cuplu format in urma cdasatoriei va locui la
familia sotului, impreund cu tatal acestuia. Acest tip de
aranjament, pe linie masculind, primeste si denumirea de
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resedintd virilocald si este larg raspandit in culturile din toatd
lumea. Nicolae Constantinescu noteaza ca gospoddria (casa)
este recunoscutd dupd numele barbatului (fieraria lui Iocan),
copilul primeste o identitate dependenta de cea a tatdlui (Nica a
lui Stefan a Petrei), iar la fel se intdmpla si in cazul sotiei'. De
aici au izvorat si cantecele lirice specifice ritualului nuptial, in
care mireasa isi exprima indurerarea cu privire la transplantarea
sa intr-o altd familie, unde nu va mai beneficia de protectia
maternd. Astfel, observam cd societatea traditionala romaneasca
are un caracter puternic patriarhal.

Relatia matriliniald, maternitatea, este cea mai profunda
dintre relatii, cdci legdtura mamei cu propriul copil este mai
puternicd decat oricare alta, indiferent de natura ei. De altfel,
sub aspect folcloric, este si cea mai productivd intrucat este
ilustratd de toate genurile si speciile populare, de la cantecul de
leagdn la basm.

Femeia-mama este figura centrald in societatea traditionald,
pentru ca maternitatea este cea mai veche relatie de rudenie
institutionalizatd. In basme, observim ci toate fiintele au
mama, fie c3 sunt umane, ﬁe ca sunt supranaturale. Fiul de
impdrat are o mamd, dar la fel au si zmeul, padurea sau
vanturile naprasnice. Tocmai pentru cd zmeul are o mamad
denotd aspectul social care i se atribuie, astfel cd el nu trebuie
privit ca o salbaticiune, dupd cum observa G. Calinescu in
studiul sdu asupra esteticii basmului.

In urma investigatiei noastre am identificat antroponime din
basme care satisfac prezenta unui raport matern: Muma Pdadurii
(PR1), Muma Crivdtului (OP1), Muma Véantului Turbat (OP1),
Muma Vantului de Primdvard (OP1), Muma Zmeilor (GCz),
Mama-huciului (PR1), Mama Pddurii (I04), Mama vantului
(GC2), Mama Soarelui (GC2), Mama Pestilor (I06), Mama
dracilor (I07), Maica Sfantd (104).

Intr-o altd lucrare® am prezentat categoria mumelor, avand in
vedere atat antroponimul cat si spatiul pe care acestea le ocupd
in basm. Din ratiuni de economie a spatiului, vom prezenta

' Nicolae Constantinescu, Etnologia si Folclorul relatiilor de rudenie,
Bucuresti, Editura Univers, 2000.

2 Cristina Ilea (Rogojind), Antroponime si nume de locuri sacre in basmul
romdnesc (Anthroponyms and denominations of sacred places in
Romanian Folktales), in ,Incursiuni in imaginar. Proxemica in literaturd”,
Nr. 9, Alba Iulia, 2018, pp. 238-248.
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succint cateva consideratii asupra personajului Muma Padurii.
In basm, ea este intalniti in padurile necalcate de om.
Descrierea ei o aldtura bestiilor, din pricina urdteniei si a
parului care ii creste pe corp, precum si aspectelor antropofage.
In unele variante, Muma Pddurii locuieste in pddure,
petrecAndu-si majoritatea timpului prin copaci. In alte variante
observdim un aspect civilizator al sdlbaticiei sale, pentru cd
Muma Pddurii posedd o locuinti. Intr-un numar limitat de
basme, Muma Pddurii trdieste in varf de munte, spatiu sacru
aflat in proximitatea Cerului si se aratd binevoitoare fata de
erou, contrar aspectului malefic. Examindnd numele Muma
Pddurii, Stelian Dumistrdcel conchide cd acesta prezintd o
evolutie semanticd influentatd de crestinism3. La inceput,
conotatia numelui nu era una negativa. Investigdnd ocurenta
personajului in basmul romdnesc, s-a observat cd exista o
dihotomie in privinta credintelor despre acesta, avand in vedere
caracterul benefic. Cercetatorul considerd cd trdsdturile
negative i-au fost atribuite intr-o incercare a crestinismului de a
se impune in teritoriul ocupat de poporul romdan. Credem cd
lupta crestinismului pentru a ocupa statutul de cult religios
oficial a condus la stergerea din memoria autohtonilor aproape
toti rezidentii panteonului pagan si i-a exilat, pe unii dintre ei,
pe tardmul celdlalt. Divinitdtile care au rdmas au imprumutat
nume de sfinti crestini, suferind o metamorfoza (cum este cazul
lui Sdntoader, Santilie, Sdnpetru etc.), supravietuind distrugerii
instituite de cultul crestin. Faptul ca Maica Domnului a inlocuit
zeitatea primitivd si entitdtile mitologice bune au fost inlocuite
de sfinti si cele rele de diavol si subordonatii sdi este observat de
Lazdar Sdaineanu incd din 1895. Tranzitia de la Muma Pddurii la
Maica Domnului este explicabild, intrucit ambele conserva
atribute protective si vindecdtoare, iar antroponimele lor contin
termenul mamd, sugerand natura materna.

Notdm cd toate personajele care reitereazd caracterul matern
prin lexic sunt imagini ale unor divinitati si semidivinitdti
antecrestine, antropomorfizdri intdlnite in majoritatea religiilor
primitive. Cercetdtorii insistd asupra faptului cd descoperirea
agriculturii a condus la o crizd in cadrul valorilor vandtoresti,
preponderent masculine. Femeile incep sa aiba un rol extrem de

3 Stelian Dumistracel, Lexic romdnesc. Cuvinte, metafore si expresii,
Bucuresti, Editura Stiintifica si Enciclopedicd, 1980, pp. 83-89.
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important in cultivarea plantelor, ceea ce a condus, ulterior, la
aparitia misterelor greco-orientale, Eleusis. Totodatd, este
instituita si matrilocatia, in urma cdreia sotul trebuia sd isi mute
locuinta in casa sotiei si nu invers, cum se intdmpld mai tarziu
in societatea traditionald. Fecunditatea feminind este asociata
cu fertilitatea gliei, iar agricultura devine un mister religios
pentru cd oglindeste misterul feminin: misterul creatiei. Aceastd
echivalentd a dus la asocierea dintre femeie si sexualitate cu
pamantul si cu ritmurile lunare, asa cum consemneazad Mircea
Eliade* in studiile sale.

Soarele, vantul si padurea sunt elemente cosmice si telurice
care au un rol deosebit in ciclul vietii. In acest mod, prezenta
maternd care se instaureazd prin numele mai sus mentionate
reprezintd, in fapt, misterul sacralitatii cosmice. Celelalte
personaje, Mama Pestilor (I06), Mama dracilor (I07), Maica
Sfantd (I04), sunt inovatii de la tiparele traditionale, introduse
fie datoritd crestinismului, fie din dorinta de mimesis si
extindere la regnul animal din partea povestitorilor.

Sub aspect lingvistic, numele de personaje se prezinta sub
formula muma/ mama + substantiv in dativ/ genitiv, insotit sau
nu de supranume care aratd un atribut, nu al personajului
denumit, c¢i a personajului pentru care muma/ mama
indeplineste un rol matern. Astfel cd, in afara Maicii Sfinte,
personajele feminine mame isi pierd individualitatea. Pierderea
sau uitarea numelui inseamna pierderea identitatii.

Constatam cd in basme, aspectul matriliniar vine din zone
obscure ale substratului mitologic, implicind fiinte fabuloase
ori supranaturale, cu sigurantd venerate intr-un trecut
indepartat. Eroul Fdt-Frumos, fiul de imparat, are o mamad, dar
aceasta primeste antroponimul sau apelativul impdrdteasa.
Acest lucru denotd cd, in cadrul societatii patriarhale, functia
materna este reprimatd, primand functia sociala si biologicd pe
care o are femeia: impdardteasa este consoarta conducatorului,
cu rol in producerea unui urmas demn la tronul tatdlui.

O alta serie de antroponime ilustreaza caracterul mamei-
animal sunt Fiutul oii, Fiul Iepei, Fiul-Vacii, reminescente ale
unui cult care venera caracterul matern al mamiferelor (si aici

4 Mircea Eliade, Istoria credintelor si ideilor religioase, vol. I, Chisindu,
Editura Universitas, 1992, p. 41.
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ne putem gandi la lupa capitolina). Din nou, identitatea mamei-
animal este recuperatd din numele progeniturii.

Un antroponime care sugereazd descendenta matriliniard
este Fata Pddurii (104) (fiica Mumei Pddurii). Desigur, apar si
antroponime precum: Fata Madrilor (106), Fata Apelor (106),
Fata Infloritd din Flori Nascutd (I10s5), Fata-meiului (GM), Fata-
grdului (GM), Fata Florii-Soarelui (GM), Fata Ndscutda din Piatrd
(IO6), care pot implica relatii de maternitate dacd madrile, apele
si florile au caracter antropomorf, poate si pentru ca

Jfemeia-mamd e un exceptional impuls cultural, cdci,
identificatd cu stihiile, apa si pamantul, indeplineste in
civilizatiile arhaice un rol primordial in aparitia si
cresterea vietii, de unde si prezenta ei unanima in riturile
de fertilitate”s.

Observdm, asadar, nume care implicd reminescente ale cultelor
agrare mentionate anterior.

Relatia patriliniara este puternic inraddcinatd in societatea
traditionald. Cu toate acestea, basmul nu pdstreazd, din punct
de vedere antroponimic, multe indicatii cu privire la importanta
acesteia. Ocurentele atat de scdzute in raport cu maternitatea,
pot demonstra ca institutia paterna este mai recentd. Putinele
antroponime care subliniazd descendenta paterna sunt:
Vasilicd-fecior-de-domn (GC1), Ambrozie fecior de impdrat (GCa),
Niculicd fiu de impdrat (GCu), Fecior de Sdrb (104), Fdt-Frumos
din Flori Fdcut (I05). Ca si in cazul mumelor/ mamelor,
identitatea tatalui se recupereaza prin numele fiului. Desi este
atestatd in folclor prezenta unui tatd al zmeilor sau a unui mos
al padurii, basmul nu pdstreaza relictele lor antroponimice care
sa reflecte rudenia paternd.

Apartinand categoriei sennex, tatal din basme, adesea
imparat, isi exercitd mai degraba functiile in riturile initiatice la
care isi supune fiul sau fiii. De aceea, functia paterna este
reprimatd, instaurandu-se in locul ei cea sociald. Succesiunea la
tron, asiguratd prin indeplinirea tuturor etapelor initierii, se
face tot pe linie paternd, in acord cu viziunea traditionald. La
tron i poate urma tatdlui doar un descendent de sex masculin.
In unele cazuri, fata 1i urmeaza la tron, dar nu inainte de a

5 Romulus Bogdan Antonescu, Dictionar de simboluri si credinte
traditionale romadnesti, lasi, Editura TipoMoldova, 2016.
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suferi o metamorfoza prin care devine barbat. In situatia in care
impdratul sau craiul nu poate asigura succesiunea la tron, el
apeleaza la altd modalitate de a rezolva problema, oferind in
cdsdtorie propria fiicd. Privitor la relatiile de descendentd in
linie dreaptd, basmul surprinde modul de transmitere a
proprietdtii in cadrul comunitatii.

Relatii la nivelul progenlturllor apar rar in basme, iar acestea
sunt realizate prin antroponime de sex feminin. Intinim
personaje cu nume ca: Sora Soarelui (BD), Sora Sfantului Soare
(CGa), Sora Crivdtului (ICF). Ca si in cazul mumelor/ mamelor,
surorile sunt ale unor entitati antropomorfice de tip divinitati
sau semidivinitdti.

Infritirea, pe linie masculing, apare deseori in baladi si in
basm, insd nu are implicatii antroponimice. Aceasta este mai
usor observabild in cazul personajelor pereche precum Afin-
Dafin (OP1), Busuioc-Siminoc (106), Busuioc-Musuioc (DS1),
unde apropierea numelor de persoana poate trdda aceastd
relatie, cititd oricum in cadrul naratiunii. In unele basme,
cuplurile antroponimice nu denumesc frati biologici, insd
originea lor este una comund. Spre exemplu, in Omul de piatrd,
impdrdteasa care doreste sd rdmdand finsdrcinatd consuma
anumite plante. Bucdtdreasa, cea care ii prepara fiertura din
plante, nestiind puterea lor, gustd si rdmane la randul ei
gravidd. Cele doud nasc copii care cresc precum fratii, desi,
biologic discutdnd, ei nu sunt inruditi. Din punct de vedere
lexical, constatdm cd numele de frati provin din apelative cu
origine vegetald, ele denumind plante cunoscute ca fiind magice
in folclor.

Un alt tip de relatie este rudenia non-consangvind, rudenia
spirituald din ndasie. Ea este ilustrata si in basme prin
antroponime precum: Creacd, Finu lu Dumnezeu, Darvin (IN),
finu lui Dumnezeu (106), Duna, finul lui Dumnezeu (SFM). Desi
in basme exista numeroase situatii in care eroul 1i are drept nasi
pe Dumnezeu si Sfantul Petru, doar aceste antroponime reflecta
statutul de fin. Important este de remarcat faptul cd ele apar
doar in cazul exponentilor de sex masculin, iar, ca nota
aditionald, majoritatea finilor lui Dumnezeu (care nu au in
structura antroponimului termenul fin), poartda numele de
Petru, Petre, Pdtru, urmat sau nu de supranume. Faptul cd ndsia
este o derivatd crestind o demonstreaza ocurentele limitate ale
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acestei relatii in basm dar si faptul cd ea apare doar in basmele
supersitios-religioase.

Aspectele lingvistice si tiparul narativ denotd in basme
modalitatea de organizare a comunitatii traditionale, precum si
rolul genurilor biologice. Personaje ca mumele/ mamele si
surorile ocupd un loc marginal in tesatura narativd, existand
putine basme avand ca personaj principal pe una dintre acestea.
Mai mult, redistribuirea rolurilor traditionale (aici a se citi de
conducere) se face tot in perspectivd patriarhald, cdci in basmul
Ileana Simziana, fata impdratului, care era mai viteazd decat alti
fii de impadrat, se metamorfozeazad la finalul naratiunii in barbat
pentru a putea prelua impdrdtia si pentru a se putea cdsdtori cu
Ileana Simziana. Astfel, finalul basmului se incadreazad in tiparul
obisnuit.

Antroponimele din basmul romadnesc reflectd relatii de
rudenie din societatea traditionala. Mai mult, prezenta, absenta
si chiar frecventa lor ilustreaza aspecte mai profunde ale ordinii
sociale istorice. Pdstrarea, in basm, a unui numadr insemnat de
reminescente maternale, ne conduce la ideea cd, intr-un trecut
indepdrtat, societatea traditionald cunostea organizarea
matriarhals. De aceea, maternitatea este reflectata
antroponimic de structuri sau tipare mitologice foarte vechi.
Aparitia patriarhatului este mai recentd, dar a reusit sd impinga
in umbrda matriarhatul, devenind institutia centrald de
organizare sociald in viziunea populara.

Indice de nume:

Mume/ mame

Muma Pddurii (PR1) = Povesti ardelenesti — basme, legende,
snoave, traditii si povestiri, lon Pop-Reteganul

Muma-Pddurii (DS1) = Cerbul de aur, Dumitru Stancescu

Muma Crivdtului (OP1) = Tinerete fdard bdtrdnete. Basme
populare romdnesti, Ovidiu Papadima

Muma Véntului Turbat (OP1) = Tinerete fdrd bdtrdnete.
Basme populare romanesti, Ovidiu Papadima

Muma Viéntului de Primdvard (OP1) = Tinerete fird bdtrdnete.
Basme populare romdnesti, Ovidiu Papadima

Muma Zmeilor (GC2) = Basme populare romdnesti, vol. II,
Grigore Cretu

Mama-huciului (PR1) = Basmele romdnilor, lon Pop-
Reteganul
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Mama Véntului (GC2) = Basme populare romdnesti, vol. II,
Grigore Cretu

Mama Soarelui (GC2) = Basme populare romdnesti, vol. 1I,
Grigore Cretu

Mama Pddurii (I04) = Basme fantastice romdnesti, vol. 1V,
Ioan Oprisan

Mama dracilor (107) = Basme fantastice romdnesti, vol. VII,
Ioan Oprisan

Mama pestilor (106) = Basme fantastice romdnesti, vol. VI,
Ioan Oprisan

Maica Sfantd (104) = Basme fantastice romdnesti, vol IV,
Ioan Oprisan

Fete

Fata Pddurii (I04) = Basme fantastice romanesti, vol IV, Ioan
Oprisan

Fata Madrilor (I06) = Basme fantastice romdnesti, vol. VI,
Ioan Oprisan

Fata Apelor (106) = Basme fantastice romanesti, vol. VI, loan
Oprigsan _

Fata Infloritd din Flori Ndscutd (I0s5) = Basme fantastice
romdnesti, vol V, loan Oprisan

Fata-meiului (GM) = Fata de la izvoru limpede, Gheorghe
Mihalcea

Fata-graului (GM) = Fata de la izvoru limpede, Gheorghe
Mihalcea

Fata Florii-Soarelui (GM) = Fata de la izvoru limpede,
Gheorghe Mihalcea

Fata Ndscutd din Piatrd (I06) = Basme fantastice romdnesti,
vol. VI, Ioan Oprisan

Surori

Sora Soarelui (BD) = Basme si povestiri, Titus Biltiu-Dancus

Sora Sfantului Soare (GC1) = Basme populare romdnesti, vol.
I, Grigore Cretu

Sora Crivdtului (ICF) = Basme, creatii, pdcdlituri si ghicitori, 1.
C. Fundescu

Fii/ feciori
Fiutul oii (PR1) = Povesti ardelenesti — basme, legende, snoave,
traditii si povestiri, lon Pop-Reteganul
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Fiul Iepei (SFM) = Basme populare romdnesti, Simion Florea
Marian

Fiul-Vacii (GC1) = Basme populare romdnesti, vol. 1, Grigore
Cretu

Vasilicd-fecior-de-domn (GC1) = Basme populare romdnesti,
vol. I, Grigore Cretu

Ambrozie fecior de impdrat (GCi1) = Basme populare
romdnesti, vol. I, Grigore Cretu

Niculicd fiu de impdrat (GC1) = Basme populare romdnesti,
vol. I, Grigore Cretu

Fecior de Sarb (104) = Basme fantastice romdnesti, vol. IV,
Ioan Oprisan

Fdt-Frumos din Flori Facut (I05) = Basme fantastice
romdnesti, vol. V, loan Oprisan

Frati
Afin-Dafin (OP1) = Tinerete fdrd bdtranete. Basme populare
romdnesti, Ovidiu Papadima
Busuioc-Siminoc (I06) = Basme fantastice romdnesti, vol. VI,
Ioan Oprisan
Busuioc-Musuioc (DS1) = Cerbul de aur, Dumitru Stancescu

Fini
Creacd, Finu lu Dumnezeu (IN) = Basme populare romdnesti,
Ion Nijloveanu
Darvin, finu lui Dumnezeu (106) = Basme fantastice
romdnesti, vol. VI, loan Oprisan
Duna, finul Iui Dumnezeu (SFM) = Basme populare
romdnesti, Simion Florea Marian
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PREZENTA ZMEILOR, ASPECTE ALE
CONTAMINARILOR MALEFICE IN BASM SI
DESCANTECUL POPULAR ROMANESC

THE PRESENCE OF "ZMEI",
ASPECTS OF MALEFIC CONTAMINATIONS
IN ROMANIAN FOLK TALES AND INCANTATIONS

Petru Adrian DANCIU

Abstract: The presence of the dragon (,zmeul”) in the Romanian fairy
tale is obvious in two important moments of the subsequent
construction of the disenchantment. On the one hand, we have an
aggressive manifestation marked by the abduction of the virgin and, on
the other hand, we capture it defensively when the hero "traps" its
territory. Our intention was to observe to what extent the discourse in
the Romanian folklore combines the two elements into a single
construct. The disenchantment not only recalls the name of the
fantastic being, but will even include it among the nine degrees of the
demonic beings, the antipode of the angelic beings. The connection
between the dragons and Avestita, the female killer, female demon
associated by the researchers with Lilith, the undead and the aggressive
lion (Nergal), will send us to the Semitic demonology. As demonic
beings, they block the passage, a gesture identical to the victim's attack,
felt in the form of the disease.

Keywords: Samca; dragons; attack; demonic; Lilith; angels: fairy tale;
disenchantment; demonology.

Din basme afldim cd starea sau trdirea magicului ia nastere
ca urmare a interactiunii directe a actantilor sacrului in lumea/
viata profand, bulversandu-i partial sau total cursivitatea. Actul
in sine al agentilor sacrului il numim magism si este unul diferit
de practica sau ,stiinta” magicd, produs profan al actantilor
umani. Pentru a clarifica, vom spune cad prin magism avem in
vedere doar acele actiuni care intotdeauna, unidirectional, sunt
indreptate dinspre sacru inspre profan
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Directia este afirmatd in descrierile de inceput ale atacului
demonic din descantecele populare romdnesti. Dincolo de
faptul cd descantecul se constituie ca cea mai durabild forma de
artd magica®, ,pentru latura cea mai perisabild a medicinei
populare (...) coplesita de superstitie™, el se constituie in primul
rand ca relatie, un construct al experlentel umane cu sacrul. In
aceastd calitate, descantecul se prezintd ca o formula descriptiv-
evocativda cu scop curativ, fiind ndscut ca reactie-rdspuns
defensiv ofensivd la prezenta invadatoare a magismului (puterii)
actantilor sacrului. Descantecul este, prin urmare, stiinta
magicd si nu magism.

1. Magia profanului

La o primd vedere, descantecul nu face altceva decat sa
povesteascd pe scurt, intr-un mod asemadndtor naratiunii
basmice, la urma urmei tot un descantec®, modul (un complex
de timp/ ,ceasul rau”, loc si actiune) in care, in profan, s-a
petrecut intruziunea si efectul violent al manifestdrii
magismului unor fiinte dintr-o alt lume®.

6 cf. Ovidiu Papadima, Literatura populard romdnd. Din istoria si poetica
ei, Bucuresti, Editura Pentru Literaturd, 1968, p. 389

7 Ibidem, pp. 347-348

8 Cu scop apotropaic, cf. Viorica Niscov, Esti cdt povestesti O
fenomenologie a basmului popular romdnesc, Bucuresti, Editura
Humanias, 2012, pp. 223-224, la care s-ar mai adduga si sensul paleoslav al
cuvantului ,basm”. Astfel, ,paleoslavicul ,basni” are un sens cu totul
special, fabula incantatio: la sarbi (,basna” sau ,basma”) inseamnd
descantec” (Birlea apud Lungu Schindler Adela, Perspective narative in
basmul cult contemporan, Resita, Editura TIM, 2014, p. 13).

9 Tntr-un descantec ,de riul copulor, ,,ceasul raul” indicd momentul
nefast cidnd zburdtorii sau zmeii au actionat direct asupra sandtdtii
pruncului: ,Ceas rdu cu zburdtori” (Nicolae Panea, Capodopere ale
literaturii populare romdnesti. Antologie. Editie ingrijitd, prezentare,
selectie texte de Nicolae Panea, Craiova, Editura Scrisul Romanesc, 2005,
p. m). Cat despre simptomatologia magica a bolii si identificarea imaginii
zmeului cu zburdtorul, vezi I. Aurel Candrea, Folclorul medical romdn
comparat. Studiu introductiv de Lucia Berdan, Iasi, Editura Polirom, 1999,
pp. 182-183.

' Jata de ce intruziunile prin jaf, viol si cotropire ale tatarilor erau asociate
prezentei basmice a zmeului. Nu este de mirare cd tatatul/ turcul a
devenit un avatar al zmeului, o figurd incarnatd a demonicului. Astfel,
intr-o oarecare mdsurd, lipsa de icon a zmeului, oarecum abstractizatd in
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Ceea ce astdzi numim ,magie” face trimitere la tehnicile
profane, personale sau de grup, prin intermediul cdrora se
urmdreste manipularea actantilor spirituali ai sacrului, indiferent
de polaritate, motiv pentru care chiar si riturile sarbatorii sunt
in esentd magice. Ele sunt religioase doar prin asocierea
artificiald cu religia crestind, dar nu in esenta lor. Vorbim
despre o stiintd dezvoltata in spatiul profan, ndscutd din
interactiunea personald (directd) sau experienta comund
(indirectd/ povestitd, de unde si rolul traditiei populare) in
urma interactiunilor repetate cu sau dinspre sacru.

Magia profanului este un construct menit sd pund in legatura
si, implicit, in relatie (de scurtda sau lungd duratd, cum este
cazul sarbdtorii) lumi, prin implicarea (invocare - directa/
evocare - indirecta”) in profan a speciilor sacrului. Aceastd
interactiune produce revelatii in ambele directii. In spatiul
profan, informatiile din sacru sunt procesate pentru ca mai apoi
sd se transforme in primele credinte comune magice, treptat,
magico-religioase, cum sunt riturile de initiere™. Astfel, granita
dintre magie si religie este mai transparenta decat cea dintre
lumi. Scopul urmarit este religios (religie - lat. religo/ religare =
,a lega”), se contureazd intr-o credintd (ritualizatd pentru un
grup tintd) identicd cu dorinta magicd, anume obtinerea de
beneficii pe pe urma conexiunilor dintre sacru si profan.
Diferenta consta in faptul c4d, la fel ca in gnosticism, magia nu
crede In bunul comun al acestor beneficii, chiar daca, in

basm ca nor sau flacdrd, spre exemplu, a prins contur in imaginea
invadatorului.

" Un exemplu de implicare indirectd a speciilor sacrului in profan se
realizeazd, spre exemplu, prin intermediul ritualurilor de fertilitate a
spatiului cultului magico-religios public, unde prin gest, muzicd, amulete
etc., puterea (mana) actantilor spirituali, este ,captatd” si ,revarsatd” mai
apoi, asupra pamantului.

2 Sacrul, la rdndul sdu, ,proceseazd” contactul magic cu omul. Pe de-o
parte, rdspuned unor ,porniri” instinctuale venite din partea omului, cum
este cazul potentelor rebele ale fecioare, dupa cum, pe de alta parte, cel
putin in cazul basmului, avem o cunoastere profeticd a pfofanului, zmeul
avand cunostintd de iminenta venire pe tdrdmul sdu, a eroului
recuperator. Un alt exemplu, este furtul manei cu scopul de a preveni
,activarea” eroului. Este cazul lui Tugulea, ,ologit” de zmeoaica ceavea
cunoasterea viitorului.
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principiu, toti suntem fiii aceluiasi tatd. Basmele sustin si ele
aceastd ultimd teorie.

Practic, ,diluarea” magiei (profane) in religie (profand) o
prezinta pe cea din urmd drept un produs secundar al
magismului initial,revelat in forma purd a ,epocii de aur a
umanitdtii”, cand cerul nu se ridicase inca de pe pamant. O
sursd practicd este, insd, comnud ambelor sisteme. Este vorba
de manticd, ,vederea” viitorului. Atunci cand o religie isi pierde
puterea manticd, ea se dezintegreazd. Ceea ce este asimilat
sincretic devine corp comun pentru credintele personale, de
familie sau spiritual-colective, religioase doar cu numele.

Sd ne amintim cd scopul declarat al manticii este acela de a
cunoaste intentiile ascunse ale sacrului cu privire la profan. Nu
e de mirare cd mantica religioasd este prezentatd in istoria
religiilor ca ,motor” al magiei tehnice, ,productie” stricta a
religiozitatii profanului, in incercarea, mai mult sau mai putin
reusitd (in functie de calitatile actantului uman), de a cunoaste
si manipula in interes colectiv calitdtile sacrului incubate si
extrase din actantii sdi spirituali. Procesul de extractie sau de
obtinere a revelatiei divine este aproape imposibil de obtinut
fard tehnicd, a cdrei invatdtura se reduce in principal la post si
rugdciune.

2. Simptomul bolii ca atribut demonic

Dacd in basm actantii umani isi cunosc dusmanii, in cazul
descantecului nu vom gdsi de fiecare datd o trimitere directd la
ei. Cand intr-un descantec un simptom (al bolii) este asociat
unui actant demonic, consideram cd avem de-a face cu un
produs  (descantec) dedicat, initiatul (descantatorul)
recunoscand insdsi boala in manifestarea atributului demonic.
Care este, Insd, cauza asocierii de catre descantdtor a uneia sau
mai multor simptome cu mai multi actanti spirituali?

Ar fi gresit sd credem cd motivul confuziei este generat de
,ignoranta” descdntatorului cu privire la atributele diferitelor
specii demonice si, pentru a nu rata nimic in enumerarea
numelor fiintelor malefice de indepartat, le va aminti, la
gramadd, pe toate. Suntem de pdrere cd, pe baza legii
simpatetismului magic, mai multe specii (de exempluy,
descantecul) au atribute comune sau asemdndtoare ca efect
asupra spatiului profan. Teoretic, tinand cont de lista de spirite
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ce 0 cauzeazd, aceeasi boala (magicd) poate fi generata de mai
multe specii spirituale.

Noi avem o alta pdrere. De vreme ce suficient de multe
simptome ale bolii (a se citi ,atribute demonice”) sunt comune
mai multor actanti spirituali, este posibil ca, in esentd, sa nu
avem la origine mai multi, ci un singur actant spiritual sau
,sursd”’. Plecind de la acesta, in functie de timp si spatiu
geografic, acestuia i-a fost ,imprumutat” atributul de fortd care,
odatd extras, a oferit,continut” (sau sens interpretdrii
magice)pentrudiferitele fiinte (specii diferentiate doar prin
originea lor fata de ,sursd”), ale caror manifestdri (in profan)
sunt identice cu cele ale atributului, ca in cazul strigoilor/
moroilor care, la origine, dar nu in esentd, par sd nu aiba nicio
legdtura cu zmeii. Atributul ii uneste simbionic ca ,stup” sau
Jlegiune” (cf. Luca, 8, 30) intr-o singurd fiintd care
contamineaza doar ceea ce se predispunes.

Tindnd cont de acest aspect, descantecul se transforma intr-
un ,antibiotic” cu spectru larg de actiune. Sigur, prezenta
comund a actantilor spirituali trebuie judecatd in contextul mai
multor factori ai limitei timpului (personal), cum este timpul
,fdu” (despre care vorbeste magia astrald) si ai limitei de
actiune din rdscrucea drumurilor, o trimitere directd la haosul
provocat de necunoasterea tipului de comportament specific
»geografiilor de granita™*.

In comparatie cu basmul, descantecul nu va pune pe
descantator in relatie directa cu actantii malefici ai sacralitdtii,
cdrora omul nu le poate face fata singur, drept pentru care se
propune o interactiune indirectd cu maleficitatea sacrald, parte
din tehnica sau magia descantecului. Actantul uman se va simti
protejat cita vreme intre el si spiritele rele se interpune (prin
strigatul invocator al victimei, avatar al descantatorului)
prezenta protectoare a Zeitei’> cu puteri curative, al cdrei

3 Nu excludem prezenta unor culte totemice, la fel ca in cazul Avestitiei
(cf. Petru Adrian Danciu, Motivul Avestitei in demonologia populard
romdneascd, in ,,Swedish Journal of Romanian Studies”, vol. 1, nr. 1, 2018,
pp- 150-151).

4 ¢f. Danciu, 2018b

5 A cdrei proiectie sau varianta a tinerei potente creatoare este Ileana
Cosanzeana si apare intr-un descantec de ,mincdturd de inimd”. Aici,
Striga (ipostaziatd in fluturele ,cap de mort”) ii ,manancd” copilul (cf.
Ovidiu Papadima, Op. cit., p. 41). Demonul feminin poate fi identificat cu
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apelativ loctiitor, Fecioara Maria, va fi adoptat din crestinism.
Sigur, in formulele magice de inspdimantare si alungare a bolii,
mai sunt chemate si alte fiinte spirituale, cum ar fi prezenta,
intr-un descantec ,de albeatd”, a celor Noud Fete Mari care
»madturd” boala-demon?.

In basmele cu zmei, poate fi identificatd in permanenta
interactiunea directd a actantului uman cu fiintele spirituale,
semn ca descantecul este o formuld ,altfel” - cum vom vedea
mai jos — a povestirii exorcizante'’. Lasdnd deoparte structura
basmului, cu mult mai descriptivd decat a descantecului, vom
spune cd cel dintdi descoperd (prin povestire) efectele unor
solutii (tehnici) magice verificate de initiat (o persoana
conectatad constient la sacru), dar care, din pdcate, pentru cele
mai multe dintre ele®, fara posibilitate de a putea fi aplicate si
in profan, fiind specifice spatiului sacru al lumilor basmice.

Pe de alta parte, comparativ si complementar basmului,
descantecul se dezvolta ca o metodd (magicd) de luptd aproape
disperatd a profanului cu sacrul invadator. Astfel, avem doud
structuri magice complemantare; atdt basmul, cat si
descantecul sunt ,construite” pentru a contracara si invinge
actiunea brutald a sacrului periculos.

Cat despre adjuvantii spirituali, ei diferd in functie de
atributele specifice. Acestea dicteazd aria spatiald de acoperire a
puterii detinute. Ajutorul lor nu este permanent, nefiind
daimoni, si nu au nici rol de ingeri pdzitori. De aceea, eroul
basmic este un initiat al sacrului, dupa cum descantatorul, unul
al profanului. Nu vom gasi eroi basmici care, dupd terminarea
actelor de eroism, sd devind descantdtori, semn cd realitatea
ultimd a fost atinsg; pe de altd parte, descantatorii se convertesc

Samca, spirit strigoi care consumd (,mdndncd”) mana/ viata puncilor.Tn
aceastd variantd manifestatd a zeitdtii pamant, Ileana Cosidnzeara este
surprinsd in intriga ce va alimenta un conflict continuu cu spiritele
malefice. Cultul Fecioarei Maria, al cdrei Fiu a murit intr-un conflict
asemadndtor, se va suprapune unei vechi credinte magice populare, fara a
oferi in chip exceptional o trimitere la invdtdtura dogmaticd crestind.

16 ¢f. Ovidiu Papadima, Op. cit., p. 384

7 cf. Nicolae Rosianu, Stereotipia basmului, Bucuresti, Editura Univers,
1973, p- 140

18 Exceptie ar face, spre exemplu, batista insdngeratd prin intermediul
cdreia fratele sau mama, persoane implicate emotional, este anuntata de
disparitia celui drag in lumea de dincolo.
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in povestitori de basme, dovada cd aceastd ,calitate” se vrea
atinsa.

3. Interactiunea este magie

Departe de orice structura dogmaticd, basmul se dezvoltd
ca un construct magico-profan independent cultic de orice
structura religioasa/ dogmatica. Prin aceasta, el depdseste mitul
supus cultului care existd doar pentru a-i construi imaginea.
Pentru cd nu sucombd in cult si teologie, desi are o ,morald”
proprie, basmul nu ar fi, din aceastd perspectiva (eticd*°), decat
sextensia” solidd a stiintei magiei (profane) in adancurile lumii
sacrului, ,acolo” unde ,nu a cdlcat picior de om”.

Din aceastd perspectivd, basmul nu este doar revelatie, ci si o
dubld forma de cunoastere, permanent imbunatadtita si, implicit,
liberd, situata de fiecare data dincoace (cunoasterea de sine) si
dincolo (gnoza sacrului) de axa orizontald a acestei Ilumi
profane. Bogdtia acestei cunoasteri dobanditad de actantul uman
in sacru, o putem compara, fara teamd, cu experientele extatice
ale eruditilor cuvantului ,solidificat” (scris) din literatura
apocalipticd iudeo-crestina.

Cu toate ca provine din campul oralitdtii, al cuvantului
sexpulzat” creator de imaginar (la fel de real, poate chiar mai
real, ,pentru cine crede”, decdt aceastd lume), basmul,
»povestea- -stiintd”, pastreazd, transmite si descopera o gnoza
magicd, revelatd mai apoi (in momentul nuntii hierofanice) de
citre erou celor alesi din profan. In acest sens, povestitorul

9 Tn schimb, preotii ortodocsi din Transilvania, pentru care sasii purtau o
frica superstitioasa (categorie in care pot fi incluse si descintdtoarele
romance ucise in Occident), sunt mai degraba deschisi spre superstitie
decit spre dogma. Aceasta se intampld pentru cd, iobagi fiind pand in a
doua jumadtate a secolului al XVIII-lea, stiinta lor de carte era extrem de
redusd. Nu ne mird de ce Dumnezeu, Fecioara Maria si alti sfinti au
cobordt din icoand in practica credintelor populare. Asa se face cd
sacerdotiul crestin din Transilvania era mai degrabd privit ca o
yprelungire” a magiei populare intr-un crestinism contaminat decdt
slyjitori ai lui Dumnezeu in sensul actual al cuvantului (cf. Ovidiu
Papadima, Op. cit., pp. 408-409). Dincolo de analfabetismul spiritual,
trebuie sd spunem cd loialitatea lor era orientatd fatd de poporul din care
fdceau parte, lisdnd in plan secund Biserica.

20 FEtica magicd se constituie in norme fundamentale ale
comportamentului eroului in spatiul sacruy, la fel cum morala are aceleasi
functii in profan.
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recunoaste, nu de putine ori, cd nu este invitat la nuntd. El nu se
afld acolo pentru a gusta din bucate, ci pentru a se infrupta din
cunoasterea pe care mirele o transmite nuntasilor®. Avem de-a
face cu un ,hot” de gnoza, de unde si rolul cathartic al invatarurii
furate.*

Aparent, in basm, magia ia nastere ca efect al interactiunii
neconditionate a sacrului asupra profanului. Daca prima parte este
adevdratd, magia este ,efectul” profan al sacrului, iar chestiunea
neconditionalitdtii este discutabild. Dacd ar fi sd tinem cont de
intriga basmicd, avem de-a face cu o reactie-rdspuns a sacrului la
mesajul/ semnalul initiat de prezenta in profan a unui vector
,2rebel”, purtator de puternicd incdrcdturd vitala sau mand.
Interactiunile sacrului cu profanul nu sunt, deci, produsul
accidentului. Chiar si cele mai teribile si inexplicabile manifestdri
in profan ale prezentei sacrului au un scop bine definit.

4. Simpatetismul, cauza tuturor nenorocirilor

Manifestarea sacrului in profan o numim magism. El are ca
bazd legea simpatetismului. Magismul este forma vizibila a
manifestdrilor exotice (paranormale, am spune noi astdzi) care
compun procesul de invadare a profanului de cdtre actanti sacrali,
finalizat cu infestarea si, dupa caz, rdpirea victimei umane, dupa
exemplul basmelor cu zmei rdpitori de fecioare. Elocvente in acest
sens, basmele cu zmei rdpitori de fecioarele pot fi considerate
adevdrate surse descriptive ale cauzelor profane, generatoare de
simpatetism. Conexiunea simpatetica este initiatd de mana in
exces pe care fecioara o poseda ca datum, incd de la nastere.

Pentru ca se afla in imposibilitatea de a controla potenta
creatoare de viatd - cdci despre aceasta putere este vorba -,
fecioarele devin ,rebele”. Rebeliunea nu le face doar
neascultatoare, poate pe cele ,neintelepte”. La toate, insd, fard
nicio exceptie, forta rebeld ,izbuncneste” in exterior, in fizic,
manifestandu-se prin excesul de frumusete, o ,frumusete” care

” A

2 Considerdm acest aspect drept un rdspuns al gnozei ,elitiste” in care,
prin cunoastere, doar alesii pot fi mantuiti, la varianta mantuirii tuturor
propusa de crestinism in parabola lui lisus despre ospatul de nuntd (cf.
Mateli, 22,1-14).

22 1 a fel ca orice descantec sau vrajd, ea trebuie ,furatd” (memoratd cand
este auzitd, de unde sensul magic al memotehnicii sau puterii mintii) si
nu invdtata (adicd scrisd) ca la scoald.
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trece granitele acestei lumi*. Basmul le descrie laudativ (,la soare
te puteai uita dar la ea, ba”), pentru cd puterea lor farmeca pe cel
care le priveste. Avem de-a face cu o nefireascd ,revarsare in afard”
a unei puteri de viatd fascinantd. Este o stare nefireascd, chiar daca
o gasim expusd laudativ prin diferite metafore*+.

Odata expusd ,vederii” tuturor, frumusetea ,lumeascd”’ a
fecioarei farmecd prin energiile emanate atat oamenii, fatd de care
pare indiferentd, cit si zmeii, cdrora, pare-se, li se adreseaza.
Scopul legii simpatetismului este de a pune in relatie ceea ce este
identic in plan real (om cu om) ori simbolic (piepten - padure),
iar, dacd nu, prin ceea ce se opune (atractia contrariilor sau
coincidentia oppositorum?).

3 Avem exemplul unui basm bdndtean unde strigoiul ia locul zmeului
rapitor: ,A fost o datd intr-un sat o fatd att de frumoasd, de mersese
vestea despre frumusetea ei peste noud tdri si noud madri, ba incd si pe
lumea cealalts” (George Catand, Povesti, balade, povestiri. Antologie.
Studii. Bibliografie. Glosar. Prefatd de N. D. Parvu. Viata si activitatea lui
Gheorghe Citand (1865-1944), de V. Serban, Timigoara, Casa Creatiei
Populare a Judetului Timis, 1969, p. 9o, basmul Strigoiul).

24 Cele mai multe dintre ele pun in relatie frumusetea ei fermecatoare cu
lumina astrului solar. Avem aici o trimitere indirecta la mitul soarelui si
lunii, unde Ileana este avatar al astrului vrdjitor al noptii. Incorporarea
energiilor selenice trimite la magia cultelor arhaice feminine ale energiilor
lunii pe care le-am pus in relate cu mama zmeului, zeitd a vegetatiei,
aflatd in ciclul de imbatranire (cf. Petru Adrian Danciu, Demonologia
basmului popular romdnesc. Motivul zmeului, Bucuresti, Editura Tracus
Arte, 2019, p. 216-228).

25 Unde contrariile coincid intr-un singur punct-sursd, avem de-a face cu
coincidentia oppositorum. Din perspectivd demonologicd, binele si rdul au
aceeasi sursd, de unde si imposibilitatea de a se elimina complet unul pe
celdlalt. Din contrd, in lumile basmice, au nevoie unul de celdlalt pentru a
subzista si a se afirma continuu in relatie de reciprocd superioritate. Din
neincetata ceartd a principiilor se naste legea simpatetismului, de altfel, si
cea care o face posibild. In creat, relatia conflictuald este mentinutd de o
energie de viatd. Aceasta nu se gdseste ,liber”, ci doar in ceea ce este
creatie, fiinte sau lucruri, toate avind nevoie de ea pentru a nu se
neantiza. Manifestata in creatie, o numim mana, vitalitate sau energie,
dupd cum, nemanifestatd, arhetip ori potentd, capabil de a reproduce nu
doar specia in sine, ci si de a genera specii noi (cf. Facere, 6). Pentru cd
este in tot si toate, ea pune in relatie contrariile ce ,infesteazd” creatul,
polarizandu-1. Simpatetisumul fecioard-zmeu se naste deci din dorinta de
a poseda (asuma) aceste energii de viatd comune tuturor fiintelor create.
Din punct de vedere al polaritdtii, ele sunt neutre, dar comune in potentd
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Nu am gdsit pana in acest moment in basmul nostru popular
romdnesc o frumusete obtinutd artificial, motiv pentru care
sustinem ideea cd este un icon al vitalitatii, un radiant al
potentelor de viata detinute de fecioara fira a fi pe deplin
constientd, superficialitate ndscutd din necunoasterea de sine care
o va costa. Nu vorbim despre o vind, de vreme ce datum-ul sdu
depaseste capacitatea de autocunoastere. Pentru ea, ex-plozia
acestor energii in fumusetea fizica este unica sursd de cunoastere,
lipsitd de profunzime, dovadd cd in unele basme fisi respinge
petitorii, iar, in altele, frumusetea ei genereazd o reactie vecind cu
trdirea sacrului, adevdratd ,formd” de tremendum, chiar pdrintilor
ei care, tabuizand persoana, o ascund vederii lumii.

Ei stiu cd nici un om nu o poate avea, dupd cum simt ca o astfel
de existentd este predispusa rdpirii sau ,furtului de mand”. Or,
singurul capabil de acest lucru in basm este zmeul sau/ si strigoiul.
Frica este certificatd de fapte si, nu de putine ori, femeia, fie cd este
vorba de mama sau sora eroului, se vor ldsa ,prinse” (se vor
indragosti) de zmeul*® ,captiv’?’ in butoiul dorintelor.

Daca basmul ne descrie neasemuita frumusete a fecioarei, in
descantec, victima este descrisd ca bucurdndu-se de viata si de o
deplind stare de sdndtate trupeascd. Atat frumusetea, cat si
sandtatea sunt ,rezonante” in corp a puternicei incarcdturi cu
mand sau ,energia vie” a acestei lumi care tine totul impreund. Dar,
tocmai aceste personaje ,incubatoare”, phne de potente fac
obiectul magic/ demonic al ,furtului de mana”. In act, poate fi atat
actiune separatd a actantilor spirituali si umani, fie comung,
iprintr-un pact (rit magic) sau coabitare/ simbion (asa numitii
,vampiri energetici”).

Odata produsd, legatura insidioasd a simpatetismului dezvoltd
un magnetism atat de puternic, incit victima este incapabild a se

tuturor speciilor. Asa se explicd de ce zmeul rdpeste si are urmasi atat cu
fecioare, cdt si cu zdne, a cdror potentd de viatd este capabild de a-i
regenera specia, natura etc.

26 In variante mai noi, zmeul este inlocuit de hot (cf. loan Serb, Frumosul
romdnesc in conceptia si viziunea poporului. Edlue ingrijitd si comentarii
de Ioan Serb si Florica Serb. Prefata de Dan Grigorescu, Bucuresti, Editura
Eminescu, 1977, p. 270). Se observa cum atributul primeste ,substantd” in
persoana hotului, la fel cum, in mitologie, atributele zeilor tutelari
»genereazd” sau se manifestd ca zeitati secundare. Nu este de mirare ca
hotii sunt protejati de diavol, zmei etc.

27 cf. loan Serb, Op. cit., p. 263
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elibera singura de agresor. Tot ce a mai ramas din propria-i vointa
se converteste in speranta unei eliberdri supranaturale, suficientd,
atdta timp cat existd pentru a se produce.

Magnetismul demonic este procesul magic ofensiv prin care
victima pierde brutal (in basm si descantec) controlul asupra
propriei energii. Aceasta se ,scurge’ intr-un receptor spiritual
(zmeu, moroi etc.) sau obiectual (oald de lut, ceasca etc.). La
modul general, fenomenul este descris de stiinta paranormalului
ca bdntuire de persoane, diferit de posesiunea efectivd, catd vreme

v

victima ramane doar o ,sursa de hrana”.

5. A ,sta in cale’, de la motivul drumului in cruce la pierderea
simetriei fatd de centru

In basm, printesa se afld ,in centrul” atentiei parintilor,
locuitori ai centrului impadratiei. Protectia se destrama printr-un
gest sau initiativa ,proprie”. La randul sdu, in descantec, inainte de
a fi ,pocit” de fiintele demonice, tandrul (sau tandra) pardseste de
buna voie centrul habitual al casei pdrintesti, al satului. Ambele
situatii ne vorbesc despre gesturi care-1 depdrteazd de spatiile
profane incdrcate de simbolurile sacre cu un rol protectoar. Gestul
lor nu este intimplator, intrucat ,faciliteaza” intdlnirea cu actantii
spirituali.

Aceasta se intdmpla, pentru cd victimele sunt deja ,dedicate”
(simpatetism). Magia intdlnirii se produce doar cand victima se
afld in plin climax, cand, pentru a nu sucomba autodistructiv,
,plinul” va cduta ,golul” (coincidentia oppositorum), ca mod de
eliberare/ initiere. In situatia fecioarei de impdrat, protectia
parentala sau, dimpotriva, lipsa acesteia in cazul descantecului nu
isi pierd sensul artificial protectiv, cind dorinta de a se departa de
centru se transformd in act. Datd fiind ,incarcdtura” speciala de
care dispun toti acesti actanti umani, ei sunt predestinati a intalni
sacrul. Dacd, din perspectiva victimei vorbim despre un ,accident”,
nu vom afirma cd intdlnirea cu actantii spirituali ai sacrului este o
intdmplare.

Sigur, in ,postbasmic” (secolele XV-XVII) sau in perioada cand
basmul popular cunoaste ,sedimentarea” in credintele magice,
descantecul cu zmei apare ca o ,situatie plauzibild”, cu atat mai
mult cu cat majoritatea victimelor ,rdpite”, la propriu*® sau la

28 In 1904 incd se pastra la noi credinta cd zmeii rapesc fetele din mijlocul
horei, in timpul jocului. Le invartesc atat de repede, incat le ridica in aer,
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figurat (imbolndvite magic), nu sunt fiice de impdrat, ci oameni de
rand. Asistdm la o generalizare a motivului demonic al rapirii,
semn cd mana se afla pretutindeni, la fel cum ,detindtorul” este, in
sine, garantul , filiatiei” cu sacrul.

Pe de alta parte, motivul ,intretdierii” traictoriilor plane este
generat din cel al axelor lumii. Punctul sau jonctiunea axelor
(macrocosm), la fel ca a drumurilor (microcosm), este cea mai
pura expresie a manifestdrii in creatie a haosului in dubla sa
ipostazd, de generator si/ sau de distrugdtor al fiintdrii. Ca expresie
manifestd a polaritdtii sale negative, il regdsim in iudeo-crestinism
sub numele-fiinta Satan®: ,cel ce iti bareazd calea”, se opune
tuturor celor alesi/ sfinti, prea plini de mand. Sd nu pierdem din
vedere faptul cd, pe de-o parte, descantecele noastre populare, pe
langd faptul cd imprumuta din structura variantelor semite,
primesc si multe elemente din demonologia iudaica.

Credinta in spatialitatea periculoasa a drumurilor ,fricii” sau
,ramate”®, rele®, fie ele drepte (cale lunga pana la ,capatul lumii”)
sau ,in cruce”, replicd pland a simbolului axei cosmice, fizice si,
deopotrivd, adimensionale® se naste din ideea legaturu dintre
viat3 si moarte, dintre profanul linistit si sacrul periculos. In plan,
vom avea drumul in cruce, ulterior centru al yconfigurarilor”
diferitelor tipuri de magie (umand). Rdmanand in spatiul

disparand impreund din vdzul tuturor celor prezenti (Nicoleta Coatu,
Legende populare. Editie ingrijita, cuvant Inainte, note, glosar si
bibliografie de Nicoleta Coatu, Bucuresti, Editura Sport-Turism, pp. 163-
165). De aici, probabil, blestemul romanesc: ,Du-te invartindu-te!”. Sigur,
pentru povestitor, numdrul mare de persoane martore la momentul
fantastic reprezinta ,,garantul” adevarului rostit. O astfel de directie de
intrerpretare nu face, insa, oblectul cercetdrii noastre.

29 Tntr-un descantec ,de apucat il intdlnim pe Satan sub numele Sdican
(,Si s-a intalnit/ Cu Sdican si Neftahmn/ (.)/ Unde ai plecat,/ Sdicane si
Neftalime?”) ca posibila deformare a turcescului Seitan - ,schiopul” (cf.
Ovidiu Papadima, Op. cit., p. 405).

3¢ cf. Constantin Cublesan, Originalitatea povestilor ardelenesti. Ion Pop
Reteganul. ,Annales Universitatis Apulensis”. Philologica, vol. 7, tom 1,
Alba lulia, Editura Universitatii ,1 Decembrie 1918”, 2007, p. 102

3' v. Maria Alexe, Imaginea drumului — element ordonator al discursului
narativ in basmele populare romdnesti. ,Annales Universitatis Apulensis”.
Philologica, vol. 7, tom 1, Alba Iulia, Editura Universitdtii ,1 Decembrie
1918”, 2006, p. 119

32 Vladimir Trebici, Ion Ghinoiu, Demografie si etnografie, Bucuresti,
Editura Stiintifica si Enciclopedicd, 1986, p. 293
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descantecului, intdlnirea cu sacrul are loc pe cale, mai exact la
mijlocul ei3. Cind devine moment al wunei intdmpldri
supranaturale, locul este centru al axelor dintre lumi, indiferent
dacd in plan avem sau nu de-a face cu o intretdiere efectiva de
drumuri.

Asa cum am mai afirmat, pentru victimd, dezastrul este rodul
accidentului. Ea nu-si poate explica de ce ,ea” si nu altcineva
trebuie sa aibd parte de o astfel de nenorocire, fiind convinsa ca
este victima hazardului, de vreme ce nu are nici o vina in tot acest
proces de neinteles si incontrolabil. Or, hazardul pentru om este
simpatetism pentru actantii spirituali.

Modul cum ,functionaza” hazardul (cu sensul de neintelegere
sau confuzie) poate fi inteles numai cand este pus in legaturd cu
destinul. Aproape orice atac de naturd demonica inexplicabil
rational3* este proiectat atat spiritual, cat si spihologic in spectrul
larg al ,teologiei” si ,moralei” destinului, baza a tuturor credintelor
(superstitioase, ar adduga unii cercetdtori) in fatalitatea
implacabila®.

Practic, descantecul explica victimei cd asa-zisul accident nu
reprezintd altceva decdt voia destinului sau, mai nou, incercarea
lui Dumnezeu, dovada cd pentru ,accident” existda cuvantul
vindecdtor. Aproape orice poate fi ,reparat” prin implicarea

33 Intr-o legendi despre Deus otiosus, omul pleacd in ciutarea divinititii.
La mijlocul drumului, i iese in cale Ucigd-I-Crucea care, ludndu-se la
hartd cu omul, scoase din traista lui ,balaurul si sarpele ndpraznic, ursul,
scorpia blestematd, calul furios, capdtina de om, si pe toate le azvarli
imprejurul omului, ca sa-1 inspdimante” (Ioan Serb, Op. cit., p. 108). Avem
aici exemplul unui cumul de motive din demonologiile mitice preluate in
descdntec, o ,situatie” care ar inchide cercul unei demonologii populare
armonizate cu mitul, basmul si variantele semite ale descantecului. Cat
despre traisd, identificdim motivul obiectului colector, comun ambelor
polaritati ale sacrului. Pentru cd turbinca/ traista este simbol al
ypantecului iadului”, pe a cdrei ,gurd”/ poartd intra si ies spiritele rele,
doar una ,blagostovita” de Dumnezeu zdmbind poate fi purtatd si folositd
de om (cf. Ton Creangd, Ivan Turbincd, Barbu Lizareanu, Ion Creangd si
basmul rusesc. Comentarii, Bucuresti, Editura de Stat, 1949, p. 65). Daca
pana la Ivan Turbincd, diavolul era considerat eliberatorul demonilor
iadului, prin ajutor divin, Ivan se transforma in exorcistul ,suprem”, ce-i
drept, o functie temporard, un avatar satirizat al lui lisus Hristos.

34 Avem o cauzd repetatd cu efect recurent, ex.: fata e luata de Santoaderi,
pentru cd a muncit in zi de sdrbatoare.

35 cf. Ioan Serb, Op. cit., p. 134
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descantatorului si a agentilor spirituali benefici. Descantecul
ramdne un moment revelator despre sine, chiar dacd el este
provocat de ,partea intunecatd” a sacrului. Totul pare ca pregdteste
acest moment.

Victima pleaca pe cale unde se va intdlni cu fiinte imposibil de
identificat. De cele mai multe ori, descrierea lor e pusa in legdtura
cu simptomatologia magicd a bolii. O astfel de abordare
»descriptiva” a demonului, plecind de la boala pe care o produce,
pare a fi mai degrabd aportul descantatorului si nu al victimei. Cata
vreme victima nu poate identifica ce fiintd supranturald a ,pocit-
0”, descantatorul alege sa enumere toate acele fiinte care produc o
simptomatologie identicd. In unele descantece nu sunt omisi nici
ceilalti actanti ai magicului - vrgjitoarele.

6. Lista demonilor sau dovada acceptdrii

Prin evocarea unui spectru cit mai mare de fiinte malefice,
descantatorul asigurd o acoperire larga pentru a obtine rezultatul
scontat: vindecarea. Comparativ vindecdrii, atacul se dovedeste
mai eficient cand este produs de un numar mare si de un spectru
larg de specii demonice. Nu este de mirare ca descantecul apeleaza
la basm, amintind de prezenta malefica a zmeului si a zmeoaicei,
pe care le asociazd altor fiinte distructive ale demonologiei
populare romdnesti, ca moroii sau Avestita/ Samca, supranumitd
»Aripa Satanei”.

Intr-un descantec de deochi, afectiune magica consideratd
mortald, este enumerat cortegiul fiintelor demonice care-l produc.
Printre acestea, gdsim si zmeul: ,Si md-ntalni /(...)/ Cu moroiu,/
Cu zmeoiu/ Cu strigoaiele/ Cu moroaiele..”°. Format cel mai
probabil sub influenta slavd, zmeul fiind adesea confundat cu
balaurul, intr-un descantec ,de =zmeu”, zmeoaica se
metamorfozeaza in balaur, identificatd cu moroaica, impdrtind

3¢ Ovidiu Papadima, Op. cit., p. 390. Intr-un descantec ,de Samca”, gisim
enumerate cinci astfel de specii: ,,Opritu-l-o;/ Lupul cu lupoaica,/ Ursul
cu ursoaica,/ Zmeul cu zmeoaica,/ Samca cu samcoaica’ (Simion FL
Marian, Descdntecele poporane romdne, Bucuresti, Editura Coresi, 1996, p.
186); dupa cum, intr-un descantec ,de strins” avem nu mai putin de sase
tipuri de actanti demonici: ,L-au intdlnit,/ Samca cu sdmcoiu,/ Moroaia
cu moroiu,/ Strigoaica cu strigoiu,/ Leul cu leoaica,/ Smeul cu smeoaica,/
Edru cu edroaica” (Gheorghe Tazlduanu, I. Tazlduanu, Comoara
neamului. Descdntecele, Bucuresti, f.ed., 1943, p. 343).
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acelasi atribut, de hoatd de mand (cu ,varianta” ei incarnata:
vrdjitoarea): ,,Tu zmeoaicd/ Tu moroaicd/ Sarpe mare te-ai facut™’.

Pentru c¢d similitudinile basmului cu descintecul sunt
numeroase®, nu vom exclude posibilitatea ca cele doud sd fi
ofunctionat” mult timp impreuna, intr-o varianta hibridd, basm-
descantec, ccel putin in situatia identificdrii sandtatii cu victima
(sau sufletul in credintele samanice) rapita de zmeu. Sd nu uitam
de pasiunea zdnelor pentru tineri si ,efectul” acestei magii, ,luatul
de zand”, in descantec.

Devine evidentd o ,relatie culticd”, in sensul ca povestirea trece
dincolo de functia ei primd: initierea tinerilor in lumea
supranaturalului autohton care, la fel ca Fat-Frumos si Ileana
Cosadnzeana, apartin unei varste de ,crizda”™®. Povesta inspird,
gasindu-si continuitate in descantec, se pare, ultima ei ,extensie”.

Cata vreme este repovestit, basmul rememoreazda o ,istorie
sacra” si o reactualizeaza, prezentdnd-o a fi contemporand pentru
cine crede. Astfel, undeva intre povestire si actul de credintd are
loc vindecarea. Reactualizarea prin povestire a istoriei personale a
zmeului trimite inevitabil la o partiala emulatie intre cele doua
metode magice (basmul si descantecul) de exorcizare a rdului.
Relatia lor se pdstreaza atdta timp cat avem o constantd in credinta
populara. Migrarea descantecului spre mediul citadin si pastrarea
exclusiva a basmului la sate duce la o tragicd rupturd de nivel a
unui rit candva complex.

Pand la acest moment, ambele fac corp comun in spiritualitatea
practicd a magicului profan. Din aceastd perspectiva, posibilitatea
transferdrii mitogenului zmeului din regia basmicd, aproape
mitizata a povestirii in dura realitate conflictuald a profanului cu
sacrul descrisa in descantecele noastre populare, ne apare
evidentd. Chiar daca menit uitdrii, nu va pdrasi spatiul basmic,
zmeul va reusi, totusi, sa se salveze deopotrivd in descantec.
Functional, el primeste si aici ,corporalitate”, de vreme ce
atributele sale deja cunoscute se manifesta parcd si mai violent in
spatiul profan al satului si nu intr-o regalitate-stare, am spune noi
astazi, utopica. Inseratd in descantec, prezenta zmeului este mai
reald ca oricand, intr-o spiritalitate popularda unde crestinismul*°

37 Ovidiu Papadima, Op. cit., p. 412

38 ¢f. Nicolae Rosianu, Op. cit., p. 134-136

39 cf. loan Serb, Op. cit., p. 347

4° Despre relatia dintre rugdciune si descantec, vezi spre exemplu, Mihail
Canianu, Studii si culegeri de folclor romdnesc. Editie ingrijitd de Al. Dobre



Folclor, practici magice si imaginar

nu primeste un rol fundamental*. Odata produs transferul, zmeul
va fi salvat nu de la ,mitologizare”’, cum s-a intamplat prin
recuperarea sa (din mit) in basm, ci de la uitare. Uitarea apare ca
efect al nespunerii povestii si transpunerea sa in text scris. Procesul
reduce, pana in pragul anihildrii, forta ritualica a basmului.
Multumitd procesului de ,absorbtie” a zmeului din basm in
practica descantecului®’, entitatea demonicd primeste o a doua
sansd, reafirmandu-se ca specie (miticd) spirituald (basmica)
puternica (demonicd). Suficient de bine conturatd in mentalul
magic romdnesc, imaginea zmeului este capabila de a-si pdstra si
reafirma atributele de fortd, singurele care, atat in sacru, cat si in
profan, dau sens numinos numelui.

si Mihail M. Robea. Cuvant inainte de Dan Horia Mizilu. Studiu
introductiv de Al. Dobre. Glosar, indicele subiectilor anchetati si
bibliografie de Mihail M. Robea, Bucuresti, Editura Minerva, 1999, p. 183-
184.

4 Nu atat persoana (istoria), ct personalitatea (faptele) Fecioarei Maria
conteazd pentru descintec. Numele sdu nu este altceva decdt prezenta
crestind a unui ,supa-script”. El nu face altceva decat sa adapteze, prin
inlocuire, la noua spiritualitate (crestind), o zeitate feminind armonios
fundamentatd pe relatia om-naturd cu una fundamental bund. Pe baza
acestei noi structuri impuse nominal, se va fundamenta noul tip de
Jrelatie” a Fecioarei Maria cu descantdtorul. Stim cd, din punct de vedere
dogmatic, crestinismul nu permite aservirea arhetipurilor sale. Cu toate
acestea, motivul Fecioarei se impune prin trecerea treptatd de la nume
aparent la supra-script, armonizand ,liturgic” descantecul cu formulele
rituale crestine ale alungdrii demonilor, unde Fecioara detine, de
asemenea, un rol important. Interesant este cd, in descantec, zmeul nu va
fi inlocuit cu diavolul (aspect des intilnit la povestitorii contemporani
crestini (cf. Ioan Serb, Op. cit., p. 269), semn cd nu se renuntd la principiul
magic, conform cdruia, dacd este posibil, realitatea sau prezenta raului
trebuie indicatd direct, clar, pentru a putea fi contracaratd corespunzator.
4> Procesul nu este unilaterar, intrucit basmul primeste, la randul lui,
influenta inspiratoare a textului descantecului. Din punctul nostru de
vedere, expresii basmice aparute la finalul etapelor de revigorare
(vindecare) sau inviere a eroului care (in contextul povestirii), uns cu o
unsoare magicd, ,vazu luminat (sublinierea ne aprtine) ca toti oamenii”
(Petre Ispirescu, Fdt-Frumos cel rdtdcit - AT 314+551) ori, in cazul lui
Tugulea, care, inviat cu apa vie, e vindecat (si) de toate metehnele,
,sdamandnd cum l-a ficut ma-sa, sandtor si intreg” (cf. Tugulea, fiul
unchiasului si al mdtusii - AT 300 A + 315A), nu sunt altceva decat relatia
subtild a sincretismului cu descantecul ale cdrui efecte sunt povestite.
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7. Setea de vitalitate

In ceea ce priveste atributul de fortd al zmeului rdpitor de
vitalitate, il vom relationa atat de producerea bolii, cat si de
originea acestei suferinte care, conform buddhismului, este tanha
- ,setea”, dorinta de a avea, de a poseda, cu scopul de a re-deveni
ceea ce a fost. Este o intoarcere continud la un anumit tip de
origine, nu universala, ci personald. Ea marcheaza o stare continua
de consum, de unde si imposibilitatea de a nu deveni (de a te opri)
sau de a nu deveni altceva. Conform acestei conceptii, zmeul este
antipodul lui bodhisattva, eroul ce se sacrificd pentru binele
celorlalti.

In basm, simbolul si vitalitatea sunt simbiotice. Cand zmeoaica
vrea sa soarba lumina ochilor, ea se refera sensul literal al
cuvantului ,,lumind”, care, conform vechilor credinte, iese din ochii
oamenilor pentru ca ei sd poatd vedea. Din acest punct de vedere,
elocvent este cazul din basmul Tugulea, fiul unchiasului si al
madtusii unde o zmeoaica furd eroului vinele (puterea), ologindu-
incd de la nastere (Ispirescu, 2010: 206). De vreme ce copilul se
naste curat, bolile prunciei sunt produsul magismului, mai cu
seamd cele care ucid sau marcheaza pe viata starea de sdnatate.
Pentru cd boala are origini supranaturale, vindecarea este obtinuta
prin apel la antipodul magismului, magia profand. De fiecare data
se face diferenta intre pedeapsa divind si atacul demonic. Spre
exemplu, schiopdtatul copilului este raspunsul divin la pdacatele
parintilor, iar ologirea va fi privitd ca atac demonic, de vreme ce
este expresia permanentei distructive a rdului in corp.

In basmul amintit, eroul este nevoit sd caldtoreasca cu scop
terapeutic (o terapie prin artd®) pe lumea cealalta. Reusita se
datoreazd unei serii intregi de regului urmate cu strictete. I se
poate rdpi vitalitatea, dar nu si gnoza. Recuperarea vitalitdtii
presupune metoda, dar si curajul de a o pune in practicd, aspecte
care lipsesc victimelor descantecului popular, de unde si
lamentatia ca efect al starii deplorabile.

Posesiunea sau lipsa gnozei face diferenta intre victimele
atacului demonic din basm si din descantec. Chiar si asa, basmul
ramdne un model ideatic de raportare la sacru, in mdsura in care
eroul supravietuieste pentru a-si povesti intamplarile prin care a
voit sa treacd. Atat descantecul, cat si basmul nu idealizeazad relatia
cu sacrul, chiar daca sacrul este invins, iar victima rdmane

4 cf. Ovidiu Papadima, Op. cit., p. 410
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recunoscatoare si pe deplin constientd de faptul cd victoria
obtinutd este, in cea mai mare parte, produsul unui cumul de
factori exteriori greu de controlat.

Acesta ar fi si motivul pentru care rolul final al gnozei, dincolo
de iluminarea prin cunoastere, este inteleptirea. Am putea
considera intelepciunea drept calitatea ,mantuitoare” a iluminarii,
dovedita de serioasa relatie cu sacrul a omului (initiatului) capabil
de integrare ca entitate intr-o lume strdind in absenta gnozei, chiar
ostild, de care se simte legat simpatetic prin energia generatoare de
viatd.
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SARCINA, NASTEREA SI COPILARIA IN
COMUNA VIDRA

PREGNANCY, BIRTH AND CHILDHOOD
IN VIDRA

Claudia-Alina COROIU (CORCHES)

Abstract: As everywhere in the world, the birth of a new child is a
reason of joy for the people in the village Vidra. A new child brings
feelings of great fulfilment and satisfaction. As in all important life
events, at the birth of a child, the inhabitants of Vidra put their faith in
God, the one governing their entire world and the leader of their lives.
The statute of the pregnant woman and all that follows after birth is
strongly connected to ancient customs and rituals, coming from an old
harmonious world, where God, together with the Saints, watched over
the natural world, where the peasant was in peace with all given aspects
of life.

Even if the ceremonials and the rite of birth is less highlighted than
the wedding and the funeral, the conception and the birth of a child are
considered a major event due to the existent multitude of beliefs and
practices, some of them still maintained nowadays in Vidra, even if
emptied of their original significance.

Keywords: pregnancy; birth; childhood; Village Vidra; the Apuseni
Mountains.

Ca in toata lumea, nasterea este un motiv de mare bucurie in
familiile vidrenilor si este un eveniment asteptat, cdci aparitia
unui copil genereazda sentimente de mare implinire si
multumire. Ca in toate evenimentele firii, si in cazul urmasilor,
vidrenii isi pun nddejdea in Dumnezeu, cel care le guverneaza
lumea si ii conduce in viatd. Batranii comunei Vidra se
incadreaza in categoriile oferite de Ovidiu Papadima, care
spunea ca ,felul in care poporul vede lumea la noi este organic
crestin. Lumea aceasta e intru totul faptul sfant al mainilor lui
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Dumnezeu™. Dumnezeu era cel care le randuia partenerul de
viata, le dadea copii sandtosi sau bolnavi, ajuta femeile sd nascd,
sd 1si creascd copiii, totul era in mana lui. El vegheazd in
permanentd si permite binelui si rdului sd coboare ,peste
randurile universului™.

Faptul ca poporul roman, in care se incadreazd si gandirea
vidrenilor, acordd un rol important in creatie atat diavolului cat
si lui Dumnezeu, este explicat de Ovidiu Papadima prin faptul
cd romanii, mult incercati de soartd, de-a lungul timpului,
fugind de vitregiile vietii si trdind mai mult in intuneric decat in
luming, a trebuit sa isi afle un echilibru intre bine si rau si l-a
gdsit in credintd. In acest fel oamenii l-au putut pdstra pe
Dumnezeu si nu au cdzut prada disperdrii, care ii pandea. ,De
aici rolul de fiece clipa acordat diavolului in creatie, ca si in
randuiala de azi a firii”3, ne spune Papadima.

De la aceste considerente, putem explica, chiar daca intr-o
destul de micd mdsurd, practicile si obiceiurile locuitorilor din
comuna Vidra privind statutul femeii insdrcinate, nasterea si tot
ceea ce urma dupa venirea pe lume a copilului. Obiceiurile si
ritualurile nasterii sunt pastrate din vechi timpuri, dintr-o lume
veche, armonioasd, in care Dumnezeu era ajutat de sfinti si
priveghea asupra firii, o lume in care tdranul era linistit si
impdcat cu evenimentele considerate daturi ale firii. In
comparatie cu oamenii acestia, omul zilelor noastre, aflat intr-o
lume hipertehnicizatd, se simte singur, poate chiar
inspdimdntat de singurdtatea in care se afld, intr-un univers
,pustiit si incremenit in legi mecanice™.

Nasterea a fost si a rdmas un eveniment important in
comuna Vidra, chiar daca ceremonialurile sau ritualurile ei sunt
mai putin evidentiate decat nunta si inmormantarea. Nasterea
este consideratd un eveniment major datoritd ansamblului de
credinte si practici existente, mai ales cd unele dintre ele se mai
practicd si acum in comuna Vidra, insd lipsite de semnificatii,

! Ovidiu Papadima, O viziune romdneascd a lumii. Studiu de folclor, editia
a II-a, revizuitd, cu o prefatd de I. Oprisan, Bucuresti, Editura Saeculum

1.O,, 1995, p. 21.
2 Jbidem.
3 Ibidem, p. 22.

4 Ibidem, p. 26
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fiind argumentate doar de fraze ca ,asa trebuie”, ,nu e bine s3”,
»e bine sa”.

In cazul nasterii la romani si implicit la sdtenii din comuna
Vidra, rolul principal il joacd femeile, barbatii fiind aproape
absenti, neavand roluri esentiale in aceste evenimente.

Numeroase informatii legate de sarcind si nastere gdsim in
cartea Riturile de trecere, a lui Arnold Van Genneps, care ne
spune cd

»ceremoniile sarcinii si ale nasterii constituie un intreg,
incat deseori sunt executate rituri de separate care scot
femeia gravidd din societatea generald, din cea familiala si,
cateodata, chiar din societatea sexuald”s.

Aceastd ,separare” a femeii insdrcinate de restul comunitdtii nu
este una violentd, insd este o separare vizibila, cdci gravida este
un personaj aparte cdruia i se interzice o serie de fapte. Aceste
interdictii au o anume simbolisticd si urmdresc prin
corespondenta protectia fatului.

Perioada sarcinii este consideratd de Arnold van Gennep drept
una de prag, urmatd de riturile de integrare a femeii in societatea
sa, in care se intoarce intr-o noud posturd, intr-o noud stare, aceea
de mamda. Mama, aldturi de fat, de noul ndscut, suferd, astfel, un
proces de trecere.

De aceste rituri s-au ocupat si alti cercetdtori, cum ar fi J.G.
Frazer si si E. Crawley, care vorbesc, la randul lor, despre rituri de
recluziune practicate in timpul sarcinii; despre tabuurile din
timpul sarcinii, in special alimentare; si despre riturile de
purificare, in care se ridicd tabuurile si ii permit femeii, dupa
efectuarea purificdrii, sd se reintegreze in societatea din care
provine’. Nerespectarea riturilor de tip tabu si de contagiune au

5 Vezi Arnold Van Gennep, Riturile e trecere. Studiu sistematic al riturilor
de poartd si de prag, de ospitalitate, de adoptie, de sarcind si de nastere, de
copildrie, de pubertate, de initiere, de ordinatie, de incoronare, de logodnd si
de cdsdtorie, de funeralii, de anotimpuri etc., traducere de Lucia Berdan si
Nora Vasilescuy, studiu introductiv de Nicolae Constantinescu, postfatd de
Lucia Berdan, Iasi, Editura Polirom, 1996, p. 47

6 Arnold Van Gennep, cap. IV, Recluziunea; tabuurile; riturile profilactice
si simpatetice - sarcina ca perioadd de prag — Riturile de reintegrare si de
revenire la viata sociald — Caracterul social al riturilor de nastere, in Ibidem.
7 Vezi Ibidem
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consecinte serioase in dezvoltarea fitului si a mamei. Riturile de
tip augural predictive, in general simpatetice, sunt rituri de
fertilitate care se pot intdlni si in cadrul ceremonialului nuptial,
care vizeazd procrearea.

Mai departe, dorim sd ne ocupam de obiceiurile si practicile
privind nasterea in comuna Vidra, tindnd cont cd, din punct de
vedere cronologic, exista tei mari etape in desfdsurarea
evenimentului, respectiv conceptia si sarcina, numite preliminare,
travaliul si nasterea, care sunt liminare, si ultima etapa, prima
imbdiere, de agregare la structura sociald sau postliminare.

1. Rituri si credinte preliminare, conceptia si sarcina

Riturile sarcinii si ale nasterii includ si rituri simpatatice si de
contagiune, directe si indirecte, dinamiste si animiste, ne spune
van Gennep, care au rolul de a usura travaliul si de a ocroti mama
si noul ndscut, iar uneori de a ocroti si tatdl, sau chiar intreaga
familie sau clanul din care face parte femeia®.

Asa cum vom vedea, prin diferitele practici si obiceiuri intdlnite
in zona Vidra, femeia insarcinatd se protejeaza sau_este protejata
de orice rau, fie el personificat sau impersonal. Insd, asa cum
observa si van Gennep, nu toate practicile se pot incadra in
categoria riturilor de trecere, unele fiind de protectie iar altele
simpatetice, cum ar fi poftele gravidei, fiind mai greu de delimitat.
Insa perioada sarcinii este considerata o perioada de prag in etape
ce corespund diferitelor luni de sarcina®.

In comuna Vidra, femeile care nu aveau copii erau privite cu
compasiune, cdci rostul casatoriei era acela de a procrea, si, mai
mult, copiii erau considerati o binecuvantare divinad.

O primd interdictie in cazul sarcinii prevedea ca femeia sd nu isi
ascundd sarcina. In caz contrar, copilul era cel care putea avea de
suferit, existand credinta cd acesta va vorbi tarziu sau va fi greoi la
vorba.

Totusi, in Vidra mai existau femei care isi ascundeau sarcina, de
teama de a nu fi judecate de catre membrii comunitdtii, cd fac prea
multi copiii, mai ales in cazurile in care familia din care provenea
femeia era una sdracd. Drdgoiu Cornelia din Plescuta spune cd
unele femei isi ascundeau sarcina ,de rusine, cd-i prea bdtrang, ca

8 Vezi Ibidem.
9 Vezi Ibidem, p. 49
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cineva zice... no, anumite lucruri”°. Trif Minerva intdreste si ea cd
in trecut se intdmpla ca o femeie sa isi ascunda sarcina:

»,Cel mai mare secret era cand o femeie era gravidd. Nu se
spunea numai la 6-7 luni, cand se vedea, ca sd n-o spuie satul,
cd avea multi copii, zicea cd-i iepuroaica, face copii multi. Nu
avea ce le da de mancare™.

Doar cd acest lucru ,Nu era ceva normal, se temea cd se
intdmpld ceva cand ndstea, cd nu era sdndtos, cam asa...”2. Alte
informatoare intdresc acest lucru, Coroiu Emilia referitor la ce s-ar
putea intdmpla spune cd ,Asa zdcea, cd daca nu spune de la
inceput putea copilul sda vorbeasca tarzau tare™, iar Oana Eva
spune cd ,Zicea cd dacd nu spui de prima datd cd esti gravida
intdrzie copilul cu vorbitul™.

Dintre interdictiile la care era supusa gravida se mai cunosc
astdzi in zona Vidra destul de putine lucruri. Sau, chiar dacd au
rdmas valabile inca unele, cum ar fi ca femeia gravidd sd nu treaca
pe sub sfoara de intins rufe, lucru care in alte zone ale tarii avea
drept consecinta faptul cd fatul ar putea avea cordonul ombilical
infasurat; sau faptul de a nu lua acele fdrd atd in ele, caci copilul s-
ar putea naste orb sau surd in Vidra nu fie li se mai cunoaste
semnificatia, fie nu se mai stiu actiunile ce ar putea piedica acest
lucru, ce ar putea proteja femeia gravida.

Astfel, in comuna Vidra se mai cunosc si chiar se mai aplicd
destule interdictii destinate femeii gravide, precum faptul de a nu
se mira de defectele oamenilor pentru ca se pot lua la copil; de a
nu purta fructe, flori sau lemne in sort; femeia gravida sa nu poarte
margele, sau alte podoabe cd se va naste copilul cu pete; sa nu ia
pisica in brate sau sa nu ii treacd printre picioare; la iInmormantare

' Informator Dragoiu Cornelia, 79 ani, data nasterii 9 februarie 1940,
ndscuta in satul Plescutd, jud. Alba

" [nformator Trif Minerva, 65 ani, ndscutd la 1 octombrie 1954 in Avram
lancu, locuieste in satul Nemes, jud. Alba

2 Informator Coroiu Elena, 67 ani, nascuta in 29 decembrie 1952, in satul
Plescutd, jud. Alba

3 Informator Coroiu Emilia, 79 ani, ndscutd in 28 ianuarie 1940, in
Ponorel, jud. Alba

4 Informator Oana Eva, 81 ani, ndscutd in 7 iulie 1938, in satul Bobadresti,

jud. Alba
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sa nu priveascd mortul; dacd vrea mancare sd ceard; sa nu mearga
la circ sau la film cd va iesi copilul urét etc.

latd de exemplu, ce isi amintesc femeile din Vidra: Drigoiu
Cornelia din Plescuta spune cd gravida nu trebuie sa se mire de
defectele oamenilor »pentru cd se pot lua la copil™, sau cd putea sd
meargd la film, sd nu se mire de nimic, ,,ca zicea cd fac copilul ca
acela™,

Trif Minerva isi aminteste cd daca femeia insdrcinata participa
la 0o Inmormantare, aceasta nu trebuie ,sa se uite la mort, cd fata la
copil era ca omul mort™, sau, daca vedea ceva mdncare si avea
pofta, sd ceard cdci, ,dacd nu manca pierdea copilul™®.

Coroiu Emilia afirma ca ,,Or fi fost tot felul de obiceiuri da nu le
mai stiu™. Totusi, isi aminteste dintre interdictii ca ,dacd era
lacomie, daca i venea miros, i era rdu” gravidei si trebuia sd ceara;
Hflori sd nu fure, cd se face pe copil pete, unde o pui’;

,S84 nu pund ceva la fatd, la nas, cd iese copilul cu pete. S-o
intdmplat, cd avea copilul unei femei, ce o ndscut la Campeni,
o coada de veveritd pe frunte. Da, se intdmpla.... N-avea voie
sd puie mdrgele, sd se uite la toate prostiile, sd nu se mire, si
dacd o ficea scuipa... dacd vea pofta mai cerea, cd dacd nu, nu
era bine, dacd nu manca atunci, cdnd avea pofta. La fim nu
mergea, nu se ducea la jocuri, la petreceri, cd nu se simtea
bine, pierdea copilul”.

Oanad Eva confirmad si ea anumite interdictii, cum ar fi: faptul ca

»dacd furi floare, unde o pui, acolo rdmane semn. S3 ceri
mancare, altfel pierzi copilul. La mort sd nu se apropie de
mort cd seamdnd copilul cu mortul sd nu ducad fructe sau
legume in sort cd rdamaneau pete”=.

lar ca femeia gravida sd nu aiba gemeni, i se interzicea cd
mandnce fructe legate, deoarece gemenii erau greu de crescut in
zonele sdracdcioase si izolate de munte, si legau femeia de casa.

5 Informator Dragoiu Cornelia din Plescuta
16 Thidem

7 Informator Tif Minerva

8 Jbidem

9 Informator Coroiu Emilia

20 Informator Coroiu Elena

2 Informator Oana Eva
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,2Dacd gaseai fructe legate laolaltd zicea: nu le manca ca faci copii
gemeni’>, apune Oand Eva, cum la fel isi aminteste Trif Minerva:
,54 nu manci prune ingemdnate, tot ce e ingemanat’3, pentru a
evita sarcina dubla.

In ceea ce priveste aflarea sexului copilului, in timpul sarcinii,
in zona Vidra se stiu destul de putine lucruri, majoritatea femeilor
afirmand c4 aflai sigur ceea ce era copilul abia la nastere. Se mai
faceau unele presupuneri, plecand de la forma burtii, de la forma
buzelor, dupa locul in care femeia simtea cd se afld fatul etc. De
exemplu, daca forma burtii era tuguiata se spunea cd femeie va
naste un badiat, iar daca forma burtii era mai latd, se credea cd
femeia va naste fatd*+. Sau, ,zicea ca dacd il simtea mai sus, aicea
intr-o parte facea bdiat, daca nu fatd. Sau dacad era pdtata la fata
facea fatd, dacd era faind fiacea baiat”s, sau ,cand ficea baiat
gingasea mai mult, nu manca orice”.

,Dacd buzele-s umflate faci fata, dacd is tuguiate si slabe,
fdceai ficior, sau dupd forma burtii, dacd e burta sus e bdiat si
dacd e burta jos ii fatd; asa era, erau fel de fel, era treaba
batranelor, cd altceva nu stiau...”2.

Sau, femeii gravide i se presdra sare in cap, si dacd sarea ramanea
,de brau in jos era fatd, iar de brdu in sus era fecior. O aruncai si
unde ramdnea...”®, ,da sa nu vada cd pui sare”. Coroiu Emilia isi
aminteste ca se ai stia cd ,Daca ai ciclu la 4-5 zile dupa ciclu, atunci
faci ficior, si daca mai repide, faci fata™e.

Despre practicile de influentare a sexului copilului s-au mai
pastrat destul de putine lucruri. Totusi, Trif Minerva isi aminteste
cd se credea in acest lucru, cdci oamenii ,cand era lund pling,
atunci se dadeau sa faca copii, la luna plind era fata si la luna de

22 Ibidem

23 Informator Trif Minerva

24 Informator Oana Eva, Trif Minerva

25 Informator Coroiu Elena

26 Thidem

27 Informator Coroiu Emilia

28 Informator Tif Minerva. Obicei confirmat si de Coroiu Emilia.
29 Informator Trif Minerva

3° Informator Coroiu Emilia
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jumdtate era bdiat™'. Un alt obicei se practica la nuntd, cand
mireasa se baga intr-un ciubdr pentru a avea bdiat: ,sa pui mireasa-
ntr-un ciubdr si sa dai un cep de cada, sa i-l1 bagi in san, cep din
acela de care pui la cad3, si-atunci face tat ficior; sa tdpa cu grau,
pista casd, dadeau fetile pista casa...”s>.

Gemenii, cum am afirmat putin mai sus, nu erau prea doriti in
zona Vidra, datoritd conditiilor materiale vitrege si izolarea in care
trdiau oamenii. In plus, o sarcind cu gemeni era mult mai greu de
dus, puteau apdrea complicatii si, cum de cele mai multe ori pe
femeia gravida nu avea cine sd o ajute la nastere, aceasta nascand
adesea singurd, lucrurile se puteau complica si chiar sd devina
tragice. Poate din aceastd cauzd femeia care purta in pantece
gemeni era rar ldudatd: ,Femeia era foarte vrednicd daca ficea doi.
Da mai bine unu 1isi dorea ca era greu sad cresti doi”; ,Nu era
vrednic, cd erau tdpdlagosi, era consideratd putoare, cd isi face 2
copii. Nu era laudatd..3*. Mai rar era considerata privilegiatd, cel
mult fiind compdtimitd: ,li era greu femei, cd era burta mare;
Sdraca de ea cd o facut doi!”ss;

»Stiai ca face gemeni, cd dacd puneai apd peste buric se ducea
ca pe tardu si atundi stiai cd-s doi. Dar nu le pldcea cd era greu
cu doi, cd mai demult la copii mici nu aveai bibiron, zdaharul
si o cirpa acolo si le dadeai”s.

2. Rituri si credinte liminare, nasterea, mama si copilul

In capitolul V. Nasterea si copildria, al cartii sale, Riturile de
trecere, Arnold van Gennep considera cd in diferite zone ale lumii
nu doar femeia gravida este supusd unor anumite ritualuri ci si
copilul, care, prin nastere, preia de la mama starea de impur si care
va fi supus si el unor rituri de separare, de prag si de integrare. In
primul rand, ne spune Gennep, copilul trebuie separat de mediul
sau anterior, acest lucru implinindu-se prin separarea de mama,
prin tdierea cordonului ombilical. Bucata de cordon ombilical, care
se uscd si cade singurd dupa o perioadd de timp este incdrcatd cu

3t Informator Trif Minerva
32 Informator Coroiu Emilia
33 Informator Coroiu Elena
34 Informator Trif Minerva
35 Informator Coroiu Emilia
36 Informator Oana Eva
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valente magice, ce pot influenta soarta copilului®’. Aceasta fie se
ingroapd, die este pdstratd de cdtre o rudd apropiatd sau chiar de
cdtre copil, care pdstreaza acea bucatd de cordon ,pentru a evita
orice diminuare a personalitdtii sale sau ca nimeni sd nu si le
insuseasca”™®. La tratamente asemadndtoare este supusd si placenta,
care este ingropatd, ca mijloc de protectie, ,cdci marcheaza o
separare”. Aceste rituri sunt considerate simpatetice si au rolul de
a pregadti copilul pentru ,,0 mai buna utilizare a membrelor sale, a
fortei si a dexteritatilor”+.

Prima baie care este facutd noului nascut, pe langd utilitatea
igienicd, este un rit de purificare, si la unele popoare, aflam din
studiile lui van Gennep, este urmat de un rit de trecere a copilului
,peste, prin sau pe sub ceva, de asezare a copilului pe pamant™#, rit
considerat de alti cercetdtori drept ,rit de agregare la Pamantul
Mama”™#.

Van Gennep considera orice rit in care se taie ceva drept rit de
separare, aici intrand, pe langa taierea cordonului ombilical, prima
tdiere a parului, prima imbracare etc., acestea fiind necesar urmate
de rituri de integrare, cum ar fi aldptarea rituald, botezul, aparitia
primului dinte etc.

Tot rituri de trecere sunt considerate si recitdrile de imnuri sau
de alte versuri ritualice, urmate de numirea copilului sau de
ddruirea de talismane. La poporul roman au existat, desi putine,
versuri, care, rostite de moasa la nasterea copilului, puneau venirea
acestuia pe lume sub semnul fantastic al basmului, copilul fiind
considerat un fit-frumos care face diferite cereri pand nu vine in
lume. Desi in zona Vidra nu s-a pastrat nimic din acest obicei, nici
nu se mai stie ceva de el, ni se pare interesanta considerarea
nasterii drept o transformare la nivelul gandirii folclorice,
reprezintd ,,0 trecere «din lumea neagrd/ in lumea alba»”#. Aceasta

37 Vezi Arnold van Gennep, Nasterea si copildria. Tdierea cordonului
ombilical - Unde std copilul inainte de a se naste — Rituri de separare si de
integrare - India, China - Darea numelui - Botezul - Prezentarea si
expunerea la soare si la lund, in Op. cit., p. 56

38 [bidem.

39 Ibidem.

4° Jbidem.

4 Ibidem.

4 A. Dietrich, apud Ibidem, p. 57

4 Mihai Pop, Pavel Ruxandoiu, Folclor literar romdnesc, editia a Il-a,
Bucuresti, Editura didacticd si pedagogicd, 1978, p. 184
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poezie a ceremonialului de nastere, in cazul poporului roman, desi
nu este foarte bogatd si nu se pdstreaza in toate regiunile tdrii, este
considerata a fi un rit de integrare, avand rol magic de apdrare, dar
si de urare, asigurand implinirea destinului natural.

Recluziunea femeii si a copilului dureaza, in general 40 de zile,
perioadé in care femeia si copilul trec printr-o serie de ritualuri,
care insd nu se opresc in aceastd perioadd de timp ci, cel putin in
cazul copilului, continud citiva ani. Amintim aici prima baie,
reintroducerea mamei in societate familiald, dar si a copilului prin
ritul de denominatie, perforarea urechilor in cazul fetelor,
aldptatul, primul tuns, primul mers# etc. Riturile de denominatie
au rolul de a individualiza copilul si de a-l integra in societate, fie
in cea a familiei, fie in cea generald, integrare insotitd de o
petrecere particulara sau publica, dupa caz#.

Botezul este vdzut ca un rit de purificare sau ca un rit cathartic,
un rit de separare de lumea veche, profana, impura si in acelasi
timp un rit de integrare prin care copilul ,nu numai ca-si pierde o
calitate, dar si obtine o alta”™®.

In ceea ce priveste nasterea in zona Vidra, putem spune ci
presupunea o serie de riscuri, in primul rand datoritd izolarii in
care trdiau, in special femeile din cdtune. De cele mai multe ori
acestea ndsteau singure#’, nesupravegheate de nimeni, rar avand
posibilitatea de a fi transportate la mosd, sau supravegheate de o
femeie priceputd. Rituri sau obiceiuri de usurare a nasterii, in
prezent, nu se cunosc in aceasta arie geograficd. Astfel, ,femeia
ndstea in genunchi langa pat™#.

,Eu la moasd n-am ajuns acasd - isi aminteste Drdgoiu
Cornelia. Te tdt plimbai prin casd si cand iti vinea te punea in
genunchi langd pat si ndsteai. Venea o vecind sd te ajute, dacd
nu ajungeai la moasd. La moasd era masd. Copilul era pus
intr-un fel de paz, il avea anume, cu acela vinea si punea
copilul. Lua copilul, si-1 punea sa-1 spele...”+

44 Vezi Arnold van Gennep, Op. cit., p. 59, 64

45 Jbidem, p. 65

46 Ibidem.

47 Informatori Dragoiu Cornelia, Coroiu Emilia, Coroiu Elena, Trif
Minerva, Oana Eva

48 Informator Dragoiu Cornelia

49 Ibidem
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La moasd acasa ajungeau doar femeile care nu puteau sd nasca.
Aflandu-se in aceastd situatie, Coroiu Elena povesteste: ,m-o
apdsat pe burtd si m-o luat, m-o pus in cdruta si m-o dus la moasa.
Si mi-o fdcut o injectie, si dupd injectie n-o durat mult si m-o pus
pe masd”. Tot ea, ne informeaza cd femeile ndsteau ,cu o femeie
batrand sau singurd, la noi. Iti dai seama, sdraca, era singura acolo.
Nastea, sti Dumnezo, cred cd in pat. Da acolo la noi era o femeie
batrana si aceia stia si se ducea la ele acasa. In cel mai rdu caz, ca
nu putea naste, da nu tat timpul se ducea la ele acasd™". La fel isi
aminteste si Oana Eva, ,era o femeie batrand, ca moasd nu era, si
merea acasd, si mai ndsteau pe camp. Ndsteau langa pat jos si se
strangeau si ndsteau. Dacd nastea usor zicea cd e mai desfdcutd ea
la oase™?, iar Trif Minerva completeaza ci mai puteau naste ,cu
soacra, md-sa, bdrbatu cand era acasd, sau singurd. Statea in
genunchi si se scremea si lua copilul. Multe mureau, cd iesea
copilul si aveau hemoragie”s.

Trif Minerva isi aminteste si ea de situatia uneia dintre nasterile
sale, In vreme ce se afla Intr-un catun din Vidra:

LAm vinit in casd si am adunat presurile de pe jos cd am
vazut, ce stiu, cd dureaza... si l-am trimis sd capete o masind
si i-am tramis sd o cheme pe Sanfiruta la mine. No, si s-o dus
si 0 cdpdta si masind, cd Gheorghe o zas cd mere... cd vine
aicea mai sus da tre sd ma duc io la vale, ca aicea nu vineau
masini... si pe cand o vinit inapoie sd md ghete era gata. O
vinit Sanfiruta, no ce-i? era gata. Si m-am pus jos langd pat si
Sanfliruta pe dinapoia mea m-o strans de doud-tri ori si-o zis,
no tan-te cd iese acuma... si o tdnut mainile si l-o prins si-o
zis ca-i ficior’s+.

In zona Muntilor Apuseni, femeile nisteau jos, cum s-ar spune
,pe pamant”, pentru a-si usura travaliul, fiind nevoite, cum am
vdzut, de cele mai multe ori, sd nasca singure. Nu se stie de unde a
fost preluat obiceiul sau ce fel de reminiscentd este, insa nasterea

5° Informator Coroiu Elena
5t Jbidem

52 Informator Oand Eva

53 Informator Trif Minerva
54 Jbidem



Folclor, practici magice si imaginar

pe pamant este echivalentd dupd van Gennep cu o integrarea a
copilului in lumea cosmicd, in principalele ei elementeles.

Momentul de prag nu se incheie odatd cu nasterea, cdci
revenirea la viata de dinainte se face treptat, trecind prin alte
ritualuri si alte tabuuri alimentare si de alt fel.

In functie de cum se nisteau copiii, mai usor sau greu, ziua sau
noaptea etc., se puteau stabili anumite trdsituri de caracter ce
urma sd le dobandeasca si sd le demonstreze de-a lungul vietii.
Daca un copil se naste ziua se credea cd va fi harnic, ascultdtor,
muncitor, iar dacd se nastea noaptea se credea cd va fi somnoros.
Daca venea pe lume plangand, despre acel copil se spunea cd va fi
rdu de gura sau tot flaimand. Exista astfel de credinte si in Muntii
Apuseni, in comuna Vidra, unde se spunea cd acel copll »care
vinea aspru era si 1ndaratn1c dacd s-a ndscut greu, va fi greoi,
tantalau, molatlc, somnoros”SG. »Somnoros era in functie de cum
era mama, dacd era harnicd, asa era si copilul”?’, completeaza
Trif Minerva.

Ca si in alte arii geografice ale Ardealului, placenta se
ingropa in locuri ferite, neumblate, pentru a fi gasitd si utilizata
la farmece si alte lucruri necurate. ,O ingropau intr-un loc
secret, pe grohotd, sd nu stie nimeni sa facd ceva’®, ne spune
Trif Minerva. De asemenea era obiceiul ca placenta sd fie
ingropata la baza unui pom roditor sau intre flori, daca cel
ndscut era fetitd, pentru ca sa fie frumoasa ca florile: ,Dacd era
fecior o-ngropa la un pdr si daca era fata la un madr. S-o dus
Sanfiruta cu tot ce-o spélat si di pe jos, si s-0 dus cu Ilie cu un
ciubdr si o sdpat o groapd la par si o bagat tot acolo...

In privinta buricului, desi nu au existat locuri spec1ﬁce sau
obiceiuri bine stabilite de pdstrare a lui, sau cel putin nu s-a pdstrat
informatia, acesta avea si in Vidra un rol important si era pdstrat
sau dat copiilor sd se joace cu el. ,Da, il pastrai sa il dai copilului sa
sa joace cu el. Si iar era bun buricul ca sd-1 tii pand-i mare si daca-i
fatd sd 1l dai la un ficior, cd asa o va pldcea, si invers”®, ne spune

55 Arnold van Gennep, Op. cit. p. 66.
56 Informator Coroiu Elena

57 Informator Trif Minerva

58 Ibidem

59 Ibidem

% Informator Coroiu Emilia
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Coroiu Emilia, care completeaza cd ,Ardealul n-are atitea
superstitii.... Aici erau mai putine...”®.

Oanad Eva isi aminteste cd ,buricul il tdiau si dupd ce se usca,
uneva il tapai, ce sd faci cu el...?®, iar Trif Minerva spune ca era
lasat ,sd sd uste intr-o cutie si cand era copilul de 2-3 ani i-1 dadea
sa se joace cu el pand il pierdea”.

Partea uscatd, cazutd, a buricului semnifica legatura cu mama si
indica starea de nascut si fetus, legatura dintre lumi, despre lumea
de aici si lumea de dincolo unde se afld informatii despre viitor.
Aruncarea sau pierderea cordonului ombilical uscat de cdtre copil
semnificd ruperea legdturii de padnd acum avutd cu mama si
integrarea lui in societate sau in lume.

Prima baie a copilului are o semnificatie aparte, este un rit de
denominatie, cum ardtam mai sus, si este insotitd de diverse
practici augurale. Avea un rol purificator, cdci se considera ca
pruncul se spald de tot ce tine de lumea intrauterina? Odata scos
din apa devine un prunc fard pdcate. Apa se prepara cu grijd,
pentru a nu opdri copilul, si se puneau in prima baie flori si diverse
obiecte.

sLa fete bdgai flori, trandafir, bujori. Bagai si la ficiori, da
la fete zicea ca sd aiba par frumos, sa fie paru ca fuioru, si
zicea sd bagi buci. Sa fie copilul rosu in obraji zicea sa bagi
buyjori. Si si cdnd 1l spala moasa prima datd bigai ceva, un
chibrit sd sa stdngd, bdgai ceva sa fie apa curatd, s-aprindea
un chibrit”64.

Copilul era spalat prima data de mamad sau de alti membri ai
familiei, dacd mama era prea slabita de la nastere. 1 spala mama-
sa, sau dacd avea pe cineva in casd, altcineva. Prima dati bagauy, la
fete, sd fie dragi la feciori, busuioc si fel de fel de flori, si bani baga.
Io nu stiu de ce bagau bani cand spdlau... Apa era verificatd cu
mdna. Si apa se arunca sa nu fie fricos. Si hainele le luau seara de
pe sfoard si le duceau in casa ca sd nu se ieie ceva pe el, vreun
vant”%.

% Ibidem

62 Informator Oana Eva

63 Informator Trif Minerva
%4 Informator Coroiu Emilia
%5 Informator Coroiu Elena
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Cum am vazut, prin diferite practici copilul nebotezat era ferit
de ,rele”, era protejat de membrii familiei prin faptul cd se lasau
hainutele lui afara la uscat doar ziua, cat era soarele pe cer, iar
seara se luau in casd, prin faptul cd nu era lasat in aceastd perioada
nesupravegheat, cd nu era lasat niciodatd cu o alta femeie care nu
era membrd a familiei, oricit de prietend ar fi fost cu mama
pruncului, precum si prin alte practici pe care le vom vedea in
continuare.

Trif Minerva isi aminteste cd noul nascut nu trebuia sa fie atins
de apa mai multe zile. ,Nu il spdla pana la 7 zile, nu trebuia sa n-
ajungd apd pe el. in prima baie se punea busuioc, ca bdiatul sa fie
placut la femei, si flori ca fata sa fie dragastoasd la ficiori”®. Baia
copilului se facea

,in ciubdr. Verificai apa sd fie cat laptele de la vaca de cald.
Apa se arunca afard si ii spdlai hdinutele in apa aceia si le
limpezeai si numai dupd 6 sdptamani le scoteai afard la soare,
dar sd nu apund soarele, le lasai afard numai cit era soare, sa
nu se pund pe ele roua cd ficea copilul bube.”s7.

Coroiu Emilia aminteste si de obiectele ce se puneau in prima
baie in zona Vidra: ,Aicea nu se baga numai flori. Care erau fete le
puneau cercei’®. De asemenea, existau o serie de interdictii
privind obiectele folosite pentru imbdiatul copilului. De exempluy,
oala in care se fierbea apa pentru baie trebuia sd fie curata si
pastrata doar pentru aceasta intrebuintare: ,Sa nu bagi apa cu
unsoare, sa fie oala lui, curatd, oald noud, ca transpira cind era
mare”®. In plus, timpul in care aruncai apa de la baia copilului,
conferea puteri de vindecare: ,dacd are copilul ceva rosata pe el,
atunci s-arunci apa cand rdsare soarele, sa dispard, si sd duceau
bubele de pe el...””.

Pe langd flori - trandafir, bujor, busuioc etc -, in apa pregdtitd
pentru prima baie a copilului, care se ficea de obicei intre membrii
familiei, se mai punea ,fuior facut mosor”, apa sfintitd, banuti etc.
Apa se arunca, de obicei, in loc neumblat, in grdding, inainte de
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rasdritul soarelui, pentru a nu deveni copilul fricos. ,Apa sa n-o
tapi in loc spurcat, ci in loc curat™.

Odata scos din apa, copilul era asezat, de obicei pe mas3,
pentru a putea fi infasat. ,Il scoteai in lipideu, pe masa, sa fie oblu.
Il tineau infasat un an de zile">.

Coroiu Emilia isi aminteste cd in vechime oamenii nu aveau
hainute cum sunt acum in magazinele specializate, si copiii erau
infasati in scutece din materiale tesute in casd, sau in carpe special
rupte sau tdiate, de multe ori rdmase din haine mai vechi ale
tatalui, caci aveau dimensiuni mai mari. ,Aveai carpe, nu haine ca
acum”?, ne spune Coroiu Emilia.

Lli ficeai patutul, il puneai in patut si-l infisai. Erau carpe la
mand, altele la picioare, o alta mai mare peste el si il infdsai,
legai fasie de la gat in jos. Stranjeai carpele pe el sa fie fain, sa
nu fie ceafa mare. Sta infdsiat asa pand la 5-6 sdptamani, i
infdsai picioarele sd nu fie strambe... Scutecele erau mai
tapene, ficute si din pinzd de cumpdrat, sau dintr-o cdmesd,
da nu erau bani”7.

Dupd ce era infdsat bine in carpe, ,li punea fasa aia, si chiar
daca era fatd, bdiat, ii punea un batic la cap si il lega drept, mainile
le infasura separat cd erau mai multe carpe si al urmad cu fasa aceea
il lega si el stdtea oblu. Il tinea legat asa si cate jumatate de an cd
zicea sd iasa madinile si picioarele drepte”. In lipsa unei mese
speciale de infdsat, copilul era pus pe masa, ca sa fie asezat ,drept,
cd acolo aveai loc. Il tineau infasat cam la jumatate de an, cd nu
mai statea. Pe cap puneai carpd, imbrobodit™°. Fara a se pdstra si
fard a se mai cunoaste semnificatiile acestor gesturi, femeile din
zona Vidra, greu incercate in viata lor de zi cu zi, incercat sd isi
usureze traiul, sd isi usureze nasterea si ingrijitul copiilor prin
lucruri cat mai practice, pierzand semnificatia lor ancestrala.
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3. Rituri si credinte postliminare, legate de nou nascut si
mama

Arnold van Gennep considera cd orice perioadd liminard in care
intrd copilul dupd nastere, indiferent cit dureaza ea, intre doud
sau patruzeci de zile, este un rit de trecere?’.

Cum am mai ardtat, in aceastd perioadd, atdit mama cat si
copilul sunt considerati a fi impuri si sunt supusi unor interdictii,
pand la dezlegarea mamei de cdtre preot prin molifta si botezarea
copilului.

Molifta avea in vechime un caracter magico-religios, iar in zilele
noastre a primit un caracter modern, ne spune Arnold van
Gennep In Evul Mediu, molifta semnifica ,0 reintegrare a femeii
in familia, sexul si societatea sa generala”78

In perioada celor sase sdptdmani pand la botezul copilului,
mama trdia majoritatea timpului in casd, alaturi de copil, si prin
curte, dar fard a presta munci grele sau solicitante. Desi putea
rdmadne in spatiul protector al casei si a curtii, mama nu avea voie
sa iasd in afara curtii, sd meargd in grédiné sd scoatd apd din
fantana etc., pentru a nu_produce disfunctii in mersul natural al
lucrurilor 51 al naturii. ,In curte putea iesi, numa nu mirje la
bisericd, 6 sipt. Nu scotea apd ci era slabd, nu putea. Da numai
daca aveai ajutor, nu fdceai nimic 6 saptdmani, da dacd nu aveai,
trebuia sd faci tu”7. Sau, femeia ,Jucra numai asa, cu copilu acolo si
nu prea multe, sd nu facd nici mancare, daca o nascut”®.

In vizitd puteau veni nasii, rudele apropiate sau vecini. Acestia
puteau aduce daruri atat copilului cat si lauzei, in general
mancare, si trebuiau sa se supund si ei unor obiceiuri sau
interdictii cu scopul de a proteja noul ndscut si mama. De
exemplu, Coroiu Emilia spune ca venind cineva in vizitd, ,aducea
ceva la copil, pand nu era botezat, sd nu ii fure somnul. Femeile la
ciclu nu prea veneau ca ziceau sa se ia pe copil. Io am padtat ca o
vinit si era la ciclu si stiu cd am chemat-o si o vinit cu o carpa de
acasd, o pus un pic de apa pe ea si l-o sters pe copil pe fatd™.

Vizitatorul 1i aduceau lauzei

77 Vezi Arnold van Gennep, op. cit., p. 57
78 Ibidem, p. 52
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»ceva de mancare. Si dacd mergeai la ea trebuia sa i duci ceva
la copil, nu era voie sd mergi fard sa i duci nimic. Femeia la
ciclu, nu era voie sd mearggd, cd zicea cd se fac bube pe copil si
sd si faceau, io iti spun. S3 faceau bube pe cap si zicea sd vie
femeia aceia si nu stiu cum dddeau cu copilul pe hainele ei.
Venea si punea copilul pe haina aceea a ei si asa treceau
bubitele la copil. Mama imediat isi dddea sama, cine o fost si
o intreba: Ma nu cumva tu ai fost ca uite mi-o iesit pe
copil?”82,

sau, Trif Minerva ne spune ca ,dacd se umplea de bube se tinea
copilul de nas si se zicea «lo uratd, tu frumos/ frumoasd». Ei i
duceau ceva de mancare, la copil bani. Oricine prindea copilul de
nas sa nu-l deoache, dacd nu era botezat”®. De multe ori lauza
prefera s nu primeascd pe nimeni in vizitd, pentru a-si proteja
copilul.

,Banii de somn” pusi copilului sub cap sunt, credem noi, o
reminiscentd a unui rit de protectie, copilul fiind protejat prin
diferitele daruri ce i se aduceau, acum pdstrandu-se ideea de
protejare a somnului, darul fiind inlocuit cu bani pe care parintii i

Femeile din Vidra nu cunosc, sau nu mai cunosc fenomenul
pierderii lactatiei prin mergerea in alta casd, in perioada cu
interdictii: ,Nu-i drept, aici la noi nu... nu era asa”+. Pentru a avea
lapte sau pentru a spori lactatia, sa poatd hrdni copilul atat cat avea
el nevoie, femeile din Munti Apuseni consumau multe lichide, ap4,
lapte, ciorbe, care aveau acest rol. ,Beai lichide, lapte, zeamad si la
copil aveai lapte. Si mai tarzdu la copil ii dadeai si lui ce mancai
tu..”®. ”Ca sa aibd lapte, bea lapte, manca ciorbe, mai multe
lichide, ce avea in casa. Care nu erau acre, ca sa nu i facd rau la
copil™®°. ;Manca si ea lapte, zeamd si dacd ea bea lapte facea lapte
la copil. Un ficior s-o ndscut tare greu, si cum nu erau bibiroane, i
dddea cu lingurita de la 3 sdptdmani, cd ea nu se putea scula din
pat™. ,Femeia nu avea voie sd facd nimic cd zicea cd dacd prinde
de greu sd hivaleste”?, spune Oana Eva.
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Molifta i se citea mamei la 6 saptdmani dupa nastere si prin
acest ritual se ridicau majoritatea interdictiilor, si in special cele de
iesirea din curte si de reluare a lucrului in gospoddrie. Erau si
cazuri speciale, cand lduzele erau singure, fard ajutor, izolate in
cdtune, situatie in care se deplasa preotul pentru a dezlega femeia
sa poata sd se ocupe de treburile casei pentru a supravietui atat ea
cat si copilul.

»2Maejeai pand in coridoru bisericii si venea ndnasa si popa si iti
facea molitvd. Si cand zicea amin, el pleca si tu puteai sa intri”®.
Chemai preotul acasa, mai repede, numai in cazuri speciale, daca
era bolnav copilul sau, cum spuneam, dacd mama era singurd, fard
ajutor. Preotul venea ,acasa si iti facea molifta sa poti face, sa pui
mana”°, adicd sd poatd munci prin casd si prin curte. In cazul in
care copilul era bolnav, ,venea popa mai repede, acasg, si il boteza.
Altfel numai la biserica il botezau™'.

Trif Minerva povesteste cd pe vremea cand era ea tanard, ,se
ducea la usa bisericii un neam de-a femeii, mamad, soacra, sord, se
ducea la popa si 1i spunea sd iasd afara ca o venit lauza. O dezlega
sa poatd intra in bisericd. La 6 siptamani, nu mai repede, numai in
caz de ceva... venea popa acasd”*.

Pentru a fi apdrat de rdul din lume, in special pentru a fi
protejat de deochi, copilul purta la mand o ata ros1e, yun fel de
cipcd rosie sa nu-l deoache nime, o margeluta ceva”®. li punea un
fir rosu la man4 si il tinea mult ci zicea si nu ii deoache cineva.
Daca mergeal la el scu1pa1 si ziceai sd nu se deoache™+. ,Firul i-l
lasai pana crestea mai mare, pana iesea afard, sau si- rupea el. Ti
puneau atd rosie pand era mare, pica acea si puneau alta.”?, ne
spune Oana Eva. Cel mai des utilizat era scuipatul de deochi.

Existau si alte mdsuri de protectie a noului nascut. De exemplu,
era obiceiul ca timp de 6 saptamani copilul sa nu fie lasat singur,
»Zicea cd sa pui o lingurd, o furculita langa el, sa nu il lasi singur™®.
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Nu-l puteai lasa singur ,ca-l apuca striga””, zice Trif Minerva, insg,
pe langa conotatiile magico-religioase, exista si un motiv practic,
vital. ,Aici pe deal o lasat una copilul singur si cand o vinit n-o
gdsit numai scutecul, s-o bagat scroafa si i-o mancat copilul”2.

Tot un soi de protectie i se oferea copilului cand se imbolnavea,
prin remedii pe mdsurd. De exemplu, dacd copilul

Jfdcea diaree, zicea cd o trecut ea cind o fost gravida prin
ceva urmd de cdine, de lup si 1i dddea os de acela la copil, ca
altfel nu-i mai trecea. Fdcea diareea asa cd era vedre si ziceau
cd are dupare. Aveau os si praf din acela si cind 1i dddea
mama san ii puneau acolo si bea copilul”.

Sau, Trif Minerva isi aminteste i alte remedii, cum ar fi in cazul
febrei cand copilul era

»uns cu urind. 11 puneau intr-un lipideu daci avea febr3, uns
cu urind sau cu lapte, si in tdlpi, pe la coaste ldptuci si la
maini daca il durea ceva... ii punea ciocdraz. Dacd avea diaree
ii dddeau ceai de stedie (stevie) si nu murea. Mi-o zis si mie o
batrand si i-am dat si o inceput a manca”e.

Despre copilul fricos se credea cd are strigd, iar in timpurile mai
apropiate de noi remediul era unul normal, ceai de tei, pentru
linistire. ,,Copilul care fi era fricd, avea un fel de strigd, 1i dadeai
ceai de tei” . Tot Trif Minerva isi aminteste cd ,,acum vreo 40 de
ai, cand era copilul mic, apa de ploaie era cea mai curatd apa de
spalat™e2,

Botezul, cel mai important ritual crestin ce vizeazd
increstinarea si introducerea noului membru in societatea din care
face parte, se sdvarsea la 40 de zile de la nastere. Copilul este dus la
bisericd de nasi, care indeplinesc ca si la nunta rolul de pdrinti
spirituali, si tot ei il aduceau acasa si il inapoiau mamei, cere, intre
timp, prin citirea moliftei, a fost dezlegatd si ea sa se intoarca la
viata normala de dinainte de nastere.
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In cazuri speciale, daci copilul era bolnav, pentru a nu muri
nebotezat, acesta putea fi botezat mai repede. ,Puteai face dupa 7-
8 zile si 1l botezai, cd zicea cd vine nu stiu ce femeie si capata ceva
copilul, si atuncea dupad o saptdamanad il botezai™. Si in cazurile in
care preotul venea acasa, copllul nu mai era bagat in cristelnita,
dupa obicei, acasd ,nu-1 baga in apg, il stropea cu apa. 1l desfisai si
il facea pe frunte, pe picioare, nu-l baga in ap4, il stropea™+.

Numele copilului era ales in general de cdtre padrinti, fie din
Biblie, fie dupd numele avute de inaintasii considerati a fi fost
oameni buni. Rar interveneau pdrintii sau socrii in alegerea
numelui: ,Era si voia soacrelor, dacd zicea, no hai sd punem
numele lui tata...”s. ,Numele il alegeai mai nainte sau atunci,
repede...”, ne spune Coroiu Emilia, si tot ea isi aminteste o situatie
hazlie legata de numele unuia dintre copiii el. ,O vinit de la
primdrie si cand o plecat de la noi i-am zis sd ii puie numele
Petrisor. Si tata, jos, i-o zis, nu, sa {i pui numele Teodor. Si noi n-
am stiut, cd el n-o mai vinit sa ne spuie cd iacd ce-o zis tata, si s-0
dus la primdrie si i-o pus nume Todor. Si, cand o venit de la
primdrie si am vazut certificatul, copiii dilalti or zis (unul avea 4
ani, celdlalt 8 ani): noi nu-i zicem Todorete, si i-am zis Petrisor, si
Petrisor o ramas... [-or zis Petrisor numai copiii, dar el era
Todore.

In comuna Vidra nu s-au pistrat obiceiuri speciale in ceea ce
priveste intoarcerea acasd cu copilul dupa ce a fost botezat. Cum
spuneam mai sus, nasa este cea care duce copilul la biserica pentru
a fi botezat si tot ea este cea care il aduce inapoi acasa.

Adus acasa dupa ce a fost botezat, copilul este ldsat sd doarma
si pdrintii impreund cu nasii iau pranzul. Urma si un schimb de
daruri, uneori simbolic.

»,Dupa botez il puneai in pat sd doarmg, 1i dddeai sa suga daca
aveai, dacd nu i dddeai lapte de vacd. Nasa ii lua camesa si
dacd era fatd material alb. Aducea luméanarea si camesuta.
Altele fi aducea si costumas, dacd erau mai avute” 7.
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,Pand in 6 sdptamani boteza copilul numai dacd era bolnav.
Daca era slab il boteza inainte de 6 sdptdmani, cd zicea sd nu
moard nebotezat. Si venea preotul acasa atunci cd si ma-sa

%)

era slabd si nu putea sa se ducd™es.

Coroiu Elena este singura care isi aminteste cd, desi mai rar, in
unele case au existat si obiceiuri augurale, la intoarcerea acasd de
la bisericd: ,,Cand venea de la botez acasa il punea pe masa si zicea:
No ni, sd fie omu cdsii! Masa era tare si sa fie omul casii™.

Mai exista obiceiul ca dacd se boteza un bdiat sd fie tinut in
brate de nas, iar dacd era fetita sd fie tinutd in brate in timpul
botezului de cdtre nasa. Sau, dacd este baiat sa fie tinut de nasd pe
mana stanga si fetita sd fie tinutd pe mana dreapta: ,Dacd era baiat
il tinea nanasul in brate la botez, dacd era fetitd o tinea nasa. Nasa
il ducea la botez si ea il aducea pe copil si acasa™.

Hainele cu care este imbrdcat copilul dupa botez trebuiau
aduse de nasi si trebuia sa fie noi. Cum economia vremurilor mai
vechi nu permitea intotdeauna acest lucru, in satele motesti exista
obiceiul ca nasa sd aducd finului un material din care mama cosea
ulterior hdinite bebelusului. Hdinitele de la botez erau purtate
doar de acest copil iar ulterior, cdnd apdreau si alti copii in familie,
hainitele puteau fi purtate de fratii mai mici, dar nu la botez. De
obicei, din cauza vremurilor grele si a sdrdciei, dar si din cauza ca
copiii cresc repede si nu apucd sa poarte hainitele pana la
deteriorare, hainele copiilor erau date de la un copil la altul si
purtate pand se distrugeau.

,Pe vremea cand am ndscut noi, nu era sd iti aducd ceva, iti
aducea panza. Cand am botezat pe Liviu o adus ndnasa acolo un
metru, cdt o fi fostd, de panzd alba™, ne spune Coroiu Emilia. Tot
ea isi aminteste cd

,2Dacd fdceai des copii, dddeai hainele de la unul la altul, dar
nu la botez, iar din partea de jos a pantalonilor barbatului {i
fdceai lui pantalonuti. Cd n-aveam din ce face si foloseam ce
aveam... si dacd rdmdnea un spate de sfetdr... Io tin minte cd
am avut o rochie rosie cu ceva panute verzi, de catifea, si am

198 Informator Coroiu Elena
109 Jhidem

1o Informator Oand Eva

W Informator Coroiu Emilia



Folclor, practici magice si imaginar

facut la Claudiu Pantaloni, si i-o purtat si Jenu, cd de catifea
tinea mult™=.

,Faceai si din haine vechi cd nu erau bani ca acum si hainele le
purtau toti copiii pAnd se rupeau” spune si Oand Eva.
Coroiu Elena spune cd

,Nasii le dddeau haine noi, tat scutece, cd il tinea pe copil
infasat pind stdtea el, ca isi tragea mdinile si plangea si zicea
cd nu mai vrea si stea. Si hainele le mai didea de la unu la
altul daca ele miceau, ficea altul si dideau la acela, sau le
dddea la o vecina...”n4,

insd, pentru botez, in nici un caz nu coseau haine copilului din
haine vechi:

,Din haine vechi nu ficeau, cumpdrau finet, jorj si din tdsut si
faceau. Acelea erau mai bune, puneau unul mai mare si unul
mai mic si copilul rosea la fatd si zbiera de numai. Nasa, dacd
se nimerea sd aibd, poate aducea ceva la mamd, mancare sau

.

o haind”»s.

Botezul de la biserica era urmat acasa de o micd petrecere, in
cerc restrans, mai degrabd un pranz in familie unde participau
parintii, frati, surori si eventual cativa prieteni buni. Mancarea era
una obisnuitd, ,poate sarmale, facea si prajiturd si gogosi, placinta
cu cas, cu dulceatd, cam astea se faceau, pldcinte...”°. Se ai ficea
balmos, lasca si carne fripta de gdind si prdjiturd, turtata, care
fdcutd cu unt era bine crescuta si foarte bund, cornulete, ,poroni”,
,galbana”, cornulete, cozonac facuti in oale speciale de pamant si
altele.

Unele femei din comuna Vidra afirmd existenta ursitoarelor,
altele nu.Coroiu Elena spune ca ,Ursitoare nu erau, nu se stia de
ele, da de Dumnezeu, da”7.0ana Eva, insd, a auzit de multe ori de
existenta acestora si spune cd ursitoarele ,veneau si spuneau la usd
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ce va naste, ce va fi de copilul ei”*®. Insd oamenii nu doreau, s4 afle,
in general ursita copiilor lor, ,,erau multe de cata la copii cd ce se va
intampla in viatda, da nu tate femeile vroiau sd cate™?. Intrebatd
cum aratau ursitoarele, Trif Cornelia spune ca ,erau femei, si
ziceau: vezi cd pe fata asta o s-o mdnance lupul, sau nu va avea
parte de cdsnicie si atunci omul nu vroia sd stie asta”°. Mai mult,
acele femei nu erau lasate niciodatd singure in casd,

»Nu puteai sa lasi femeia in casd singurd, niciodatd, orice
femeie, nici preting, tu stai aici si vezi de copilul tdu, n-aveai
voie sd faci asa ceva, Doamne fereste! Cu nimeni in afard ce
mamad, soacrd, sord nu puteai lasa copilul...”

Un alt ritual care depdseste perioada de recluziune de 6
sdptdmani a femeii si a copilului, un ritual de denominatie care
individualiza copilul, este prima tunsoare sau taierea motului. In
satele de munte nu se ficea mare valvd cu aceastd ocazie, parul
fiind tuns de multe ori de cdtre mama, in familie, cand copilul
implinea un an. ,Dupa un an trebuia sa il tunz. 1l tundea fiecare. 1l
tundeai de tit cd zicea ca atunci iese parul des. li faci tunsoarea si
parul se arunca in sobi..”*. Oand Eva spune si ea ci ,Mama il
tundea la un an si nu pdstra parul. Dau unii ziceau ca sa-l tie sa-1
gaseascd copilul si sd intrebe ce-i, si atunci va invdta bine carte™,
iar Trif Minerva adauga faptul cd un copil pana la vérsta de un an,
cand era tuns, nu avea voie sd se uite in oglinda pentru cd nu mai
putea vorbi.

La fel si unghiile copilului, erau taiate abia dupd un an, pentru a
nu ajunge hot. ,Unghiile i le taiai numai dupd un an, pand atunci i
le rupeai cu dintii, ca sd nu se invete sa fure™+.

Concluzii

Chiar dacd ceremonialurile sau ritualurile nasterii sunt mai
putin evidentiate decat nunta si lnmormadntarea, conceperea si
venirea pe lume a unui copil este considerata un eveniment major
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datorita ansamblului de credinte si practici existente, mai ales cd
unele dintre ele se mai practicd si acum in comuna Vidra, chiar
daca acum sunt lipsite de semnificatii.

Desi mai putin evidente si mai putine ca manifestare ca in alte
zone geografice din Ardeal, in comuna Vidra exista o serie de
Rituri si credinte preliminare, care privesc conceptia si sarcina;
Rituri si credinte liminare, care se referd la nasterea propriu-zisd si
statutul mamei si a copilului in perioada de recluziune; si Rituri si
credinte postliminare, legate de tot nou nascut si de mamad, in care
intdlnim o serie de ritualuri care depasesc perioada de recluziune
de 6 sdptamani a femeii si a copilului, asa-numitele ritualuri de
denominatie care au rolul de a individualiza copilul.

Cum nasterea in zona Vidra presupunea o serie de riscuri, in
primul rdnd datoritd izoldrii in care trdiau oamenii si in special
femeile din cdtune. De cele mai multe ori acestea nasteau singure,
nesupravegheate de nimeni, rar avand posibilitatea de a fi
transportate la mosd, sau supravegheate de o femeie priceputa.
Rituri sau obiceiuri de usurare a nasterii, in prezent, nu se cunosc
in aceastd arie geografica si femeia nastea jos pe pamant.

In perioada de 6 sdptamani de la nastere pana la botez, existau
o serie de tabuuri pentru mamad, iar copilul trebuia protejat de rdaul
din lume, de deochi si de boli. lar in perioada de dupa botez, dar si
de dinainte, exista rituri de trecere, cum ar fi tdierea cordonului
ombilical, prima imbrdacare, iar dintre ritualurile de denominatie
practicate in comuna Vidra amintim alaptatul, prima baie, primul
tuns, mersul etc.

Botezul, ritual crestin foarte important, se practicd in zona
geograficd cercetatd de noi in bisericd si are rolul de a purifica
copilul, de a-1 introduce in societatea din care face parte ca
membru cu drepturi depline.
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LA PEINTURE DE VERMEER, UNE
PHILOSOPHIE MISE EN SCENE

VERMEER’S PAINTING, _
A PHILOSOPHY MISE EN SCENE

Rodica Gabriela CHIRA

Abstract: In an age when disciplines meet through the
multidisciplinarity, the interdisciplinarity and even the trans-
disciplinarity, thus allowing new interpretations of the world and of the
universe, Maria Noel Lapoujade from the National Autonomous
University of Mexico proposes us, through her book-essay L'ima-
gination esthétique. Le regard de Vermeer (Preface René Schérer. EME
Editions, Coll. Transversales philosophiques, 2017), a particular
philosophical approach. A philosophical approach which feeds mainly
on Aristotle, Heraclitus and Plato, on Leibniz, Descartes, Pascal and
Spinoza, on Kant, Wittgenstein, Nietzsche, Hegel and Husserl, but also
on Bachelard, Barthes, Caillois, Eliade, Wunenburger, on Goethe,
Baudelaire, Proust, Rilke, Valéry, on Ignace of Loyola and Master
Eckhart, onHuygens and Einstein. A philosophy that also feeds on
books- documents about painting or music.

Thus, Jan Vermeer, the illustrious Dutch painter’s creation is
interpreted in the perspective of the other centers of interest of the time
in terms of knowledge, namely philosophy and science, especially with
Descartes, Spinoza and Huygens, religion, litterature, all with
contemporary instruments of research.

Keywords: Vermeer; esthetic imagination; painting; philosophy;
science; religion.

A une époque ot la rencontre des disciplines par le biais du
pluridisciplinaire, de linterdisciplinaire ou méme du
transdisciplinaire réussit a mettre en lumiére de nouvelles
interprétations du monde et de I'univers, Maria Noel Lapoujade,
professeure (a la retraite) de 'Université nationale autonome du
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Mexique, nous propose par son livre-essai L’imagination
esthétique. Le regard de Vermeer (Préface René Schérer. EME
Editions, Coll. Transversales philosophiques, 2017), une
approche inouie de la philosophie. Une philosophie de
I'imaginaire, des images et de 'imagination ou I'épistémologie,
I'esthétique et I'éthique ont leur part. Une philosophie qui se
nourrit principalement d’Aristote, Héraclite et Platon, de
Leibniz, Descartes, Pascal et Spinoza, de Kant, Wittgenstein,
Nietzsche, Hegel et Husserl, mais aussi de Bachelard, Barthes,
Caillois, Eliade, Wunenburger, de Goethe, Baudelaire, Proust,
Rilke, Valéry, d’Ignace de Loyola et Maitre Eckhart, de Huygens
et Einstein. Une philosophie qui se nourrit également de livres-
documents sur la peinture ou sur la musique. Ainsi, Jan
Vermeer, l'illustre peintre hollandais de la deuxiéme moitié du
XVII® siécle, est « mis en contexte »; plus exactement sa
création est interprétée dans la perspective des autres centres
d’intérét de I'époque en matiére de connaissance, a savoir la
philosophie et les sciences, notamment avec Descartes, Spinoza
et Huygens, la religion, la littérature, le tout avec les
instruments de recherche contemporains.

L’essence de la découverte réside en cela que, par la couleur,
par les jeux de lumiére, Vermeer parvient a représenter tout un
monde avec ses multiples facettes, sa peinture parvenant a
engendrer de par elle-méme tout un univers, se constituant en
document authentique et digne de confiance.

Comme il résulte du prologue, la démonstration est bien
originale. Le lecteur y est averti qu'’il s’agit d’'un livre inclassable
et centrifuge. Inclassable du point de vue «des genres
philosophiques acceptés dans l'anonymat diffus des
institutions » (11), ce livre est per¢qu comme « ma vie dans la
vitrine d'une théorie » (11), par conséquent comme « une sorte
d’autobiographie philosophique » (1) ; une autobiographie-
essai sous le principe «essayer en essayant» de réunir la
philosophie pure, 'histoire, I'histoire de I'art, de la science, de la
littérature, de la mystique (12). Le caractére centrifuge est
donné par linvitation de «regarder au-dela des murs de la
philosophie "pure" » (11) a la recherche des « espaces ouverts »,
de la liberté.

Le livre-essai est con¢u comme un voyage en mer qui débute
par un « Larguons les amarres. Théorie de l'imagination
esthétique », pour continuer avec « Les routes maritimes.
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Philosophie et peinture », « Navigations. Spinoza, un diamant
aux milles facettes », « Prélude. Au large. Pourquoi Huygens et
Spinoza pour regarder Vermeer ? La traversée. Le regard de
Vermeer » et déboucher dans « La fin du voyage. La découverte
de la perle ».

L’étre humain est md par la force de I'imaginaire mise en
mouvement par la volonté de créer. L’humanité est finalement
représentée et définie par sa création qui peut étre
apocalyptique ou édénique en fonction des vibrations qui
dominent. Tout se déroule sous un rythme spécifique parvenant
parfois a se joindre a cette harmonie préétablie dont parle
Leibniz.

L’auteure postule que, aux débuts de la modernité, en se
complétant  réciproquement, quatre  personnalités y
parviennent. Elles s’appellent Huygens, Spinoza, Ignace de
Loyola et Vermeer. Ils expriment la pensée de l'auteure « dans
quatre registres communicants: l'optique, la peinture, la
philosophie, la mystique, avec un poids fondamental dans
certains rapports entre philosophie et peinture » (67). L'essence
de la démonstration est basée sur la «rythmique de
l'imagination », décrite comme «loscillation de deux
moments : la mesure, I'ceil, I'apollinien, et la démesure, I'ouie, le
dionysiaque » (67). L'imagination esthétique s’appuie sur une
fon)ception de 'homme qui exprime son « choix pour la vie »

67).

Partant des théories leibniziennes, kantiennes et
wittgensteiniennes dérivant de Descartes et Bacon, pliées sur
celle de la relativité universelle appartenant a Einstein (voire la
théorie ondulatoire versus théorie quantique), l'auteure se plie
sur une autonomie de l'imagination créatrice par rapport au
«réel », cette qualité conférant a la premiére « un rdle central
dans la construction de la science et des arts a travers leurs
propres logiques » (127). L'imagination libre crée des esprits
libres et vice versa dans une interconnexion permanente. Le
critére de vérité devient ainsi flexible.

Dans ce contexte, pour Spinoza, auquel est réservé tout un
chapitre, 'homme qui s’encadre en son temps et dans sa
géographie apparait comme un « homme de la durée, 'homme
temporel chez qui I'imagination joue un réle décisif, en tant que
véhicule de la temporalité » (176). L’homme passionnel est
submergé dans l'existence, il est donc un « homme imaginant
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esclave ». Cette servitude de « ’homme imaginant aliéné » (176)
peut étre dépassée par les lumiéres de la raison, sauf que, méme
’'homme rationnel peut étre asservi. Dans son Ethique, Spinoza
indique le chemin de l'esclavage a la liberté, en parlant de
«’homme utopique, '’homme aspiration » (177). Cet homme
aspiration (celui de la tradition mystique aussi bien que
I'anticipation des visions kantiennes, novalisiennes, fichtéennes
ou méme nietzchéennes) qui a fusionné «en l'un, Dieu »,
métamorphosé dans son amour infini », renoncant a toute
limitation, se transforme « en jouissance esthétique pure, dans
la riviere de I'éternité » (177).

Dans ce contexte, Vermeer, le « philosophe peintre » (182),
se présente comme un étre qui plaide pour la vie dont il détient
le secret, cette essence reflétée dans « de petites images sobres
qui susurrent 'amour au minimum : un pain, un fruit, une
cruche, un instrument, un coin ou la vie est contenue, pliée a
l'infini [...], dans le sourire insinué de la beauté de visages »
(182), dans le mystere enfermé dans une perle. Chez lui, "le
suprasensible [est] rendu sensible ; le transcendant, immanent,
enveloppé dans des images a gofiter, a boire, jusqu'a étre
confondues avec le sang qui coule en nous : la peinture » (182).

Huygens, Spinoza, Vermeer. Entre les trois contemporains
les rapports sont étroits. L’auteure remarque un rapprochement
entre la Laitiére de Vermeer, par exemple, et I'Ethique de
Spinoza, entre la Vue de Delft de Vermeer et le Traité de la
[umiére de Huygens. Cela s'explique par le fait que «une
philosophie s’insére dans plusieurs histoires a la fois, mais elle-
méme contribue a constituer diverses histoires, en raison du
champ thématique que 'on aborde » (186).

Entrons dans un détail. Dans son livre-essai, Maria Noel
Lapoujade découvre une correspondance entre la notion d’onde
dans l'optique de Huygens et la peinture de Vermeer qui, en
utilisant les couleurs sur des palettes différentes, parvient a
représenter avec netteté « la diffusion de la lumiére comme une
succession continue », comme un « flux continu » (226). La
source du faisceau de lumiére est invisible, et la fonction de
I'espace est celle de milieu qu’elle traverse, ce « milieu» se
retrouvant dans les théories de Huygens sous la dénomination
d’éther, « un nom poétique pour une notion dont le référent
reste indéterminé » (226). Chez Vermeer, I'éther devient ainsi
«l'atmosphére, dans laquelle la représentation picturale,
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comme une composition imaginaire, nous transporte, sous le
couvert de la séduction, dans un monde onirique, qui flotte
dans la splendeur de la lumiére » (226).

Dans les conceptions de Descartes et Spinoza, la « lumiére
naturelle » este incluse comme « métaphore épistémique »,
celle-la ayant la « capacité de connaissance, la possibilité de
distinguer le vrai du faux, inhérente a la condition humaine »
(227). Tout comme dans le cas du peintre, le modéle de
I'appréhension est «visuel par excellence » (227): lobjet
devient clair et distinct dans I'esprit a partir de cette premiere
évidence qui est l'intuition, « un acte de voir particulier »
(227). Le cogito n’est autre chose que «lacte de "se voir
penser" ». C’est l'attitude que Vermeer met en images, nous
explique I'auteure par la suite.

Si Descartes et Spinoza sous-entendent la présence de la
divinité comme source de cette lumiére, Huygens parle d’'une
lumiére directement percue et de celle reflétée par d’autres
objets sans cependant donner des explications universellement
valables. Vermeer utilise des couleurs pures (jaune, bleu, blanc
immaculé, une touche subtile du rouge) pour focaliser les
figures, « en les éclairant et en les découpant » (228) des autres
objets, comme ¢’il avait peint « I'essence de chaque couleur »
(229). En obtenant la clarté «a laide de la pureté de la
lumiére » et la distinction « a I'aide de la pureté de la couleur »,
Vermeer «exhibe, en peinture, lintransigeante exigence
épistémique partagée par Descartes et Spinoza » (228).

Dans une syntaxe d’images, la clarté et la distinction sont
vraisemblables, ce qui fait que Vermeer parvient a résoudre « en
peinture la dichotomie philosophique entre vérité et
vraisemblance, en les conciliant » (229). Chez lui, « 'exactitude
de la vraisemblance donne une réalité insolite a I'illusion » ce
qui veut dire que « la vraisemblance est la vérité de l'illusion
picturale » (230). Chez Vermeer, la lumiére diurne,
apollinienne, s’enrichit de valeurs symboliques, elle devient
I'élément-clé dans sa peinture, transmettant ainsi toute une
philosophie, se transformant en « signe par lequel il constate la
présence-présente ou il suggere la présence-absente » (232).

Le regard de Vermeer «embrasse », I'eil «touche, sent
golte, écoute » parvenant ainsi a inclure tous les cinq sens. Il
réalise des mises en scéne ou la scéne représente l'espace de
déroulement de l'action. Maria Noel Lapoujade analyse par la
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suite le dialogue muet qui s’établit entre le peintre hollandais et
Ignace de Loyola, présent dans sa vie par les fréquentations des
Jésuites de Delft, tous les deux parvenant a créer une sorte de
matérialité des choses abstraites. Ignace de Loyola et Vermeer
utilisent des sentiers communs pour atteindre leurs objectifs, ils
se ressemblent par les ressources d’'ou ils revendiquent « leur
imagination visuelle, puissante et éduquée » (241). Si les images
visuelles du premier se déploient en mots, ayant la capacité de
peindre le moment, celles du deuxiéeme se déploient en
couleurs.

« Chez Vermeer la peinture est une philosophie mise en
scéne » (300), nous explique l'auteure, une mise en scene
imaginaire a I'aide d’'une science ou la précision joue sa part. Ici
I'interprete de la perspective par laquelle on obtient I'illusion de
la réalité est « un protagoniste central imaginaire dont on ne
"voit" que le métier mais non les traits » (300), un protagoniste
dont les habits servent a désorienter le spectateur et a souligner
I'imaginaire de la scéne. Par l'optique et le miroir, le peintre se
dédouble indéfiniment incluant en méme temps le regard du
spectateur et transformant son art en allégorie - allégorie de
l'art, allégorie de la foi, allégorie de la musique -, en uchronie...

Un livre poétique et philosophique ot se mélent les sciences
exactes : mais la poésie, n’est-elle pas la science des sciences ?
En fin de compte, la fameuse perle « point, corpuscule,
quantum, instant vivant » (324), avec ses univers symboliques,
son « quinquet en cuivre-soleil ; une boule en cristal-cosmos et
microcosme », « totalité reliée, religion de vie cosmique »,
représente la peinture de Vermeer, cache limaginaire,
I'imagination créatrice en toute liberté.
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