Introducere

Daca in crestinism demonologia se axeaza pe
recunoasterea raului din actiunile actantilor sdi, a
carui aparitie marcheaza ciderea fapturilor supe-
rioare prin neimplinirea actului ascultdrii, in de-
monologia gnosticd, spre exemplu, suntem pusi in
fata descoperirii ori a recunoasterii existentei ra-
ului ca datum al ignorantei. Credintele populare,
dezvoltate in arealul balcanic dupa cucerirea ro-
mana intre secolele I-IV, se incadreaza sincretic in
ambele tipare, iudeo-crestin si iudeo-gnostic, mo-
dulandu-se in functie de ideile religioase locale
intr-un spectru extrem de bogat, suport al viitoa-
relor creatii religioase.

Basmul face parte din acest cumul de idei si
credinte religioase, motiv pentru care demonolo-
gia acestuia se manifestd printr-o diversitate de
forme care au suferit restilizarea prin interme-
diul imaginarului popular. In studiul nostru, nu
avem in vedere o abordare completd a intregului
spatiu al demonologiei basmului popular, ci vom
restrange aria cercetarii asupra unui singur perso-
naj, zmeul.

Nu credem ca gresim daca afirmam ca motivul
zmeului marcheaza intr-un fel particular basmul



popular romanesc. Aportul sdu esential la insdsi
existenta basmului ne-a indemnat la cercetarea
originilor sale, cu intentia de a i le descoperi si de
a recunoaste etapele esentiale ce au facut posibila
conturarea personalitatii demonice a zmeului.

Constructul in discutie reprezinta o alcatui-
re care-si va gasi logica In Insdsi urmadrirea istori-
co-religioasd, si nu numai, a unui fenomen, asu-
pra cdruia fiecare capitol al acestei lucrari are un
cuvant de spus. Construita in trei capitole, analiza
noastra isi propune un act de arheologie spirituald,
reconstruind vasul din cioburile sale imprastiate in
spatii si durate ce traverseaza milenii pentru a de-
veni o formuld religioasa pe care noi o consideram
locala si care a acceptat uniunea sincreticd intre un
element semit si un cult local. Acesta este aspectul
de la care pornim in afirmatia ca basmul cu zmei
rapitori de fecioare si-a inceput lunga , cariera” in
campul sacralitatii orale.

Credem astfel ca ne aducem aportul la un ca-
pitol important al cercetdrii literaturii romane, de
vreme ce ,in cultura romana s-a scris putin si ne-
sistematic despre Diavol”'. Pentru cd sistematiza-
rea pleaca de la cunoasterea originilor itemurilor
sau ale unitatilor mitice de baza care pana la final
ofera viziunea de ansamblu a cunoasterii basmi-
ce, pe tot parcursul demersului nostru am tinut
cont de faptul ca cercetarea literaturii popula-
re are nevoie de aportul demersului coborarii in
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abisurile credintelor populare sinonime cu sincre-
tismul si superstitia — aceasta doar pentru a recon-
strui motivele altfel ramase necunoscute ce ajutd la
constructia oricarui sistem de cercetare a basmului
romanesc.

Mai inainte de a trasa suprafata viitorului ,,sit”,
pentru ca, mai apoi, printr-un act de imersiune sa
patrundem in spatiul destinat reprezentarilor reli-
gioase ale imaginarului, este nevoie de metodd, mo-
tiv pentru care primul capitol este dedicat stiintelor
si temelor de cercetare alese. Plecand de la princi-
piul cd omul a devenit credincios, ca mai apoi sa se
,Mascd” religios, am luat in considerare ideea con-
form careia credinta personald se formeaza inain-
tea aparitiei mitului, plecand de la incercarea de a
relationa altfel decat strict adaptat la un anume eco-
sistem spiritual. Acest ,altfel” reprezintd forma de
raportare si totodata sursa viitoarelor configuratii sa-
crale, de vreme ce natura, prin continua ei miscare,
va fi inteleasa si tratatd ca un tot viu.

Premiticul reprezinta, asadar, starea de nastere
a preconceptelor care, odata Impadrtdsite, vor
functiona ca religioase, respectiv comunitare. Omul
arhaic este religios (I.1) In masura in care devi-
ne centru functional al sacralitatii pentru familie,
grup sau comunitate. Exceptand familia, de care se
detaseazd, avem cazul samanului, o personalitate
magicad in act si religioasa prin prezenta sacrului sta-
panit. Nu este clar cum a fost definit raul in straturi-
le credintelor personale precedente samanismului.

Probabil ca fenomenele violente ale naturii, ac-
cidentele si bolile au fost factorii care au conditionat
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stareanu tocmai paradisiaca aomului. Samanismul
a oferit primul influx polarizator prin afirmarea lu-
mii spirituale, cea care produce toate fenomenele
fizice si care, implicit, isi impune vointa si asupra
omului. Oricum, se impun si idei religioase poziti-
ve, cum ar fi cea a posibilitatii recuperdrii sufletu-
lui rapit ori a expunerii orale a calatoriilor efectu-
ate In taramurile celeilalte lumi, fapt ce deschide,
alaturi de multe alte aspecte de acest fel, calea
unei traditii atat de necesare coagularii in concepte
impartdsite a ceea ce vom numi fenomen religios.
Ne referim la grupuri de credinte religioase si nu
la o religie in sine ori o religie , primordiald” unica
prin reprezentdri monoteiste.

Va fi nevoie de aportul etnologiei (I.1.1.) pen-
tru a lua in discutie evolutia credintelor religioase,
o stiinta aparuta relativ tarziu (finalul de secol al
XIX-lea), insd extrem de eficientd prin cantitatea de
date extrase si pastrate. Am fost interesati de con-
ceptualizarea stiintifica a ceea ce s-a inteles prin
,gandirea” omului salbatic/ celalalt sau a ,, primi-
tivului”, mai precis ne-am aplecat asupra viziunii
acestuia asupra sacrului, o viziune, ce-i drept, ge-
nerala, insd suficientd pentru a ne orienta corect
pe linia directoare a demersului nostru si anume
incredibila capacitate de transformare (adaptare)
de care dau dovada acele principii functionale ale
sacrului, multe dintre ele construind ca mitemuri
povesti mitice. Este cazul soarelui, spre exemplu,
calator in lumea de aici si cea de dincolo, manifes-
tat aici ca bun sau rau dupa pozitia sa pe cer, pri-
vit ca zeu, inger planetar sau chiar demon (idol)
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in relatia conflictual apologeticd dintre politeism
si monoteism. Este ceea ce intelegem prin fenome-
nul de reconceptualizare a credintelor religioase,
in cazul nostru, exprimate clar in conflictul dintre
Samas si YHWH.

Presiunea sistemelor religioase influenteaza
memoria populard, de unde rolul traditiei orale de
a pastra si adapta permanent mitemuri ce si-au do-
vedit perenitatea in relatia lor cu omul. Este vor-
ba despre o , istorie sacra” personala a unor zeitati
care, singure sau in grup, au supravietuit tuturor
transformdrilor fenomenului religios, la randul
sdu privit cumva ca o expresie a miscdrilor ma-
crocosmice divine. Memoria colectiva sacrala po-
pulard pastreaza ceea ce ,vrea”, adicd ceea ce a
reusit sa adapteze, din elementele spirituale stra-
ine spatiului sacral autohton, fenomenul sincretic
exprimand aici Insusi momentul salvator al unor
entitati care altfel s-ar fi neantizat prin uitare.

De indatad ce ajungem sa aborddm problema
limbajului sacral, avem in vedere complexa reali-
tate a tipurilor de comunicare interumana a ceea
ce s-a conceptualizat deja in gandirea religioasa ca
sacru. De aici, rolul important al sociologiei si an-
tropologiei (1.1.2), al caror limbajul-semn este privit
ca functie a comunicdrii nu doar in spatiul sacral,
ci si intre sacru si profan, de unde si recunoasterea
profana a simbolurilor sacre fara impunerea unei
raportdri religioase la sacru.

Notiunile de centru, mand, tabu etc., initial
personale ori familiale, devin treptat comunitare,
o Impdrtasire care apropie si exclude deopotriva.
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Grupul si ceilalti devin promotorii fie ai unor ti-
puri diferite de sacralitate, fie apartinatorii catego-
riei sacrului ori profanului pe orizontala creatiei.
Astfel, fenomenul sacru (rezumat ca mit si cult)
devine sau nu un fenomen social, in functie de
participarea actantului uman la o realitate consi-
derata sacra si, prin urmare, comund, pe care ale-
ge sau nu sa si-o improprieze. Acceptarea impune
o Intoarcere la origini privita de acum drept per-
sonald. Vorbim despre o convertire la o traditie
straina, la fel cum unele mitemuri au fost adopta-
te prin sincretizarea fondului comun al credintelor
locale. Convertirea functioneaza aici ca un act de
intelegere (cunoastere) si nu de credintd, aceasta
din urmad fiind o consecinta a gnozei asimilate.
Stiintele religiilor, precum teologia si istoria
religiilor (I.1.3), urmeaza linia directoare a gnozei,
prin modul cum se poate realiza contactul cu divi-
nitatea, care a suferit constructii diferite in functie
de geografia sacra ori de modificarile reformatare,
daca nu cumva a dispdrut. Este cazul zeilor uitati
si a celor care au reusit sa se ,,salveze” in traditiile
straine intr-o alta forma. Problema riturilor de tre-
eere_reprezinta baza formatoare (directoare) de
spir fulitate a tuturor cultelor, de la samanism la
monoteismul crestin, basmul abordand, la randul
sdu, problema mortii si a invierii, spre exemplu,
ori a neantizarii In cazul zmeului si a altor fiinte
considerate demonice, cata vreme timpul nu exis-
ta. Timpul sacru premitic, imprumutat mai apoi in
mit si de sistemele religioase, nu exista. Tot ceea
ce impropriu am putea numi ,temporalitate” se
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masoara aici in actiuni (acte) divine ori eroice, toa-
te acestea formand mai apoi structura timpului sa-
cral-liturgic.

Revenind in timpul profan din eonul (act) sacru,
eroul primeste devenirea lui homo symbolicus (1.2)
sau generatorul gandirii simbolice: creatorul de mit. In
functie de puterea descriptiva, el este capabil sa ex-
prime in campul oralitatii imaginea lui ,,a fost odata
ca niciodatd, ca, de nu ar fi, nu s-ar povesti”. Astfel,
drumul spre intemeierea oricdrei religii incepe cu
gestul antropologic al povestirii experientei perso-
nale in sacru. Receptarea informatiei declanseaza
gestul hermeneutic (L.2.1) de reinterpretare a ei, in
functie de imaginarul propriu al auditoriului. Rolul
hermeneuticii este de a disemina intr-un mod ac-
ceptabil informatia , tare” celor care nu au avut par-
te de o experienta extaticd, dar sunt pregatiti prin
cunoastere (gnoza) si credinta sa o intampine si, mai
ales, sd o recunoasca atunci cand se produce.

In cazul basmului, rolul hermeneutic apartine
povestitorului care, de la sine putere sau prin gura
calului fermecat, invata si sfatuieste eroul si in
acelasi timp auditoriul cu privire la modalitatea de
abordare a provocdrilor initiatice. Hermeneutica
basmica nu poate fi despartita de fenomenologie,
in masura in care vedem constructia basmica a
zmeului rdpitor de fecioare ca o stratificare si soli-
dificare intr-un tot comun a mai multor mitemuri,
nu putine straine de spatiul sacral romanesc, cum
este si cazul zmeului.

Obiectivul fenomenologiei (1.2.2) este acela de
a descoperi relatia care se impune in coagularea
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semnificatiilor religioase, mai precis ce anume
(contextul) a dus la aparitia unui construct nou
(basmul, in cazul nostru), precum si ,metoda” pe
care acesta a adoptat-o pentru a supravietui nu
doar mitului, ci si peste timp, la milenii distanta
de la disparitia lui. Sigur, primul fenomen reli-
gios este homo religiosus, adica tocmai acela care
va deveni povestitorul faptelor eroice, de altfel,
initiatorul tehnic (prin Insusi actul repovestirii) al
traditiei religioase. Fenomenologic, vom incerca
reconstructia unui rit premitic plecand de la ceea
ce putem recunoaste ca mitic ori ca atitudine re-
ligioasa, o directie descensionala recuperatoare a
ceea ce considerdm a fi proiectia imaginata a unei
realitati sacrale extrem de vechi sau istoria uciderii
unui rit matriarhal.

Va fi imposibil sa ne detasam prea mult de
campul imaginar (1.2.3), de altfel, un , organ viu”
(Vasile Lovinescu) materializat in actul povesti-
rii, generator de credintd in randul auditoriului.
In sine, imaginarul este expresia unui metalimbaj
prin intermediul caruia se are in vedere ,dilata-
rea” perceptiei auditoriului asupra sacrului, elibe-
rand mintea (cu cat mai tanara, cu atat mai bine)
de tot ceea ce este profan.

Este un gest de inducere artificiala (provocatd)
a unei initieri al carei final perfect ar fi identificarea
auditoriului cu unul dintre personajele pozitive ale
povestirii. Rolul imaginarului este de a uni stdri de
constiinta ale viului, de vreme ce atat cel care as-
culta, cat si eroul recuperator, spre exemplu (inca
in viata), participa impreuna la actul recuperarii
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fecioarei rdpite, de unde si nasterea constiintei in
co-participantul uman al existentei , sufletului pe-
reche” (1.3).

Notiunea trimite la starea de androginie a ,,cu-
plului” perfect, visul oricdrui tandr ce se apropie
de pragul maturitatii sexuale, o lupta purtatd in
paralel cu degradarea constanta a simbolului mi-
tic (1.3.1) in relatia sa (de alteritate) cu cel religi-
os (apologetic). Criza, semn al dezechilibrului sau
dezintegrdrii mitului, este generata de noile pro-
vocdri generate de insertiile credintelor exterioa-
re neasimilate sincretic. Concret, in cazul basmu-
lui, avem introducerea iconicului crestin (biserica,
icoana, liturghie) In cursiva regie basmicd, fara a
schimba fundamentul mesajului transmis.

Degradarea simbolului mitic isi cunoaste fina-
lul in demonizarea cosmosului (I.3.2), in lipsa de
liniste a noilor zei ce se impun permanent nu doar
in procesul continuu de reconstructie a unui pante-
on politeist, ci chiar in acela de surpare a tot ceea ce
politeismul a reprezentat in atlasul constructiilor
sacre. Este vorba, evident, despre insertia monote-
ismului si de neasteptatul ajutor primit din partea
reductionismului categoric al dualismului radical
iudeo-gnostic.

Demonizarea cosmosului, un proces complex
in sase etape, din care doar patru intereseaza in cer-
cetarea de fatd, prezinta raul ca o forta decdzuta din
gratiile divine (vechii zei detronati de cei noi, in ca-
zul mitului) prin neascultare (iudaism, crestinism)
ori ignorantd (gnosticism), dar care fundamental
se interpune intre viatd (sufletul creat) si existentd
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(sursa acesteia), de unde boala, infertilitatea etc.
Chestiunea fertilitatii este cea care intereseaza cel
mai mult, dat fiind cultele care, cumva, o celebrau.
Zeii generatori ai fertilitatii sunt proiectati in sfera
demonilor incubi si sucubi, fiinte (hibride ori spi-
rituale) existente si pana la aparitia crestinismului.

Riturile matriarhale pierd definitiv lupta cu pa-
triarhatul, de unde si expozeul basmic al conflic-
tului dintre eroul recuperator si zmeul ,,incub”, cf.
cap. IV. Inversarea raporturilor largeste si mai mult
prdpastia alteritatii si perturba definitiv intelegerea
»vechiului tip” de sacru (1.3.3), permanent prezenta
in imaginarul semit si accentuata pana la extrem in
monoteismul iudaic. Sunt influente ce vor razbate
peste timp si spatii pana la noi.

Suprafata celui de-al doilea capitol reprezin-
td ,coaja istoricd” a temei noastre. Problema tim-
pului mitic este indisolubil legata de credintele cu
privire la creatie, unde centrul este numele divin
(II.1.1). Numele este ,casa” gandului divin, mo-
tiv pentru care ulterior va primi ca simbol grafic
o reprezentare concretd a constructiei nominale.
Grafia va functiona ca relatie intre actantul magic
si realitatea creatd atat in magia vandtorii, cat si
in cea pedepsitoare (I1.1.2). Cea din urmd actiune
poate fi inteleasa drept o structura primitiva a ceea
ce mai tarziu va fi interpretata ca morala, aceas-
ta din punct de vedere al teologiilor care confisca
dreptatea personala pentru a o proiecta in planul
atributelor divine.

Daca numele divin este expresia vointei crea-
toare, iar creatia reprezinta efectul acestei expresii,
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numele creaturilor sunt fragmente ale apelativelor
divine asupra carora se poate actiona magic, daca
numele (secrete) zeilor creatori sunt cunoscute.
Avem de-a face cu o continud dorintd de luare in
posesie a divinului prin actul inserarii acestuia in
numele propriu, o expresie nu doar a apartenentei,
ci si a eventualului control magic aplicat asupra
numelor proprii (I1.1.3).

De altfel, plecand de la actiunea asupra nume-
lui, efectul distructiv asupra esentei vii (sufletului)
nu este altceva decat consecinta magica a schilodirii
zeului fie prin lovirea numelui acestuia, fie prin de-
posedarea de atribute (I1.1.4). Cel din urma aspect se
prelungeste dincolo de razbunarile cultice, atribute-
le divine fiind confiscate, degradate ori inlocuite cu
altele chiar si dupa ce marile teologii idolatre si-au
cunoscut declinul. Este cazul zeului creator Samas.

In fine, Numele divin este actiune, de ficare
datd una creatoare de centru pentru viitoarele , ex-
tensii” (fiinte fantastice sau lucruri magice) ale reg-
nurilor creatiei (IL.1.5), iar Logosul este ,purtato-
rul” tuturor numelor generatoare de existenta (IL.2).
Cuvantul creator devine continuu (un fel de conti-
nua ,nastere din vechi”) prin pronuntie (manifestare
ca , iesire in afard” din ticere), un nume ,solidificat”
(IL.2.1). Devenit nume creator, puterea cuvantului
este ,,impropriata” de practica magica si transfor-
mat in limbaj, oferind astfel sens atat in relatia omu-
lui cu zeul, cat si cu lucrurile si obiectele (I1.2.2).

Cu Samash (noi vom folosi varianta Samas)
vom intra pe taramul speculatiilor magiei no-
minale, care permit transformarea unui item
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premitic (un construct arhetipal) intr-un mitem
mitic (constructie teologica si culta). Acest nume
semit surprinde ,,sursa” formatoare a numelui ac-
tantului magic considerat malefic, a zmeului rapi-
tor de fecioare (I1.3.1). Este vorba despre radacina
SMS sau itemul numelui viitorului zeu al soarelui
la babilonieni, regdsitd mai apoi in demonizarea ul-
terioard a numelui (mitemului), Samas devenind
Samael (SM), in contextul specific al unei crize re-
ligioase, de fiecare data reformatoare de constructe
teologice (I1.3.2). Monoteismul iudaic il va exprima
pe Samas, zeu al vietii, ca Samael, inger rdu al mortii,
supus puterii lui YHWH. Exprimarea suprematiei
monoteismului pentru evreii aflati in plina captivi-
tate este un act de curaj care nu fereste iudaismul de
pericolul exprimarilor sincretice (I1.3.3).

Pentru evreii aflati in Babilon, Marduk,
dusmanul lui Samas, este tabuizat in detrimentul
celui din urma care se ,, dezvaluie” drept Samael
(I.3.4). Demonizarea zeului trebuie cuprinsa
intr-un curent mult mai larg, acela al demonizarii
cosmosului de catre iudaismul captiv in Babilon,
centrul astrologiei semite. Conceptul de zei (in-
geri) planetari si Ingeri ai popoarelor se naste in
Babilon (II.4), particularizand astfel spiritualitatea
angelo-demonologica a iudaismului, motiv pentru
care arhanghelul Mihail, adversarul lui Samael, va
primi un rol activ in dificilul proces de protectie
a lui Israel (IL.4.1). Nu vom uita nici de rolul as-
censional-recuperator al lui Satan (IL.4.2), diferit
de cel nominal-creator al lui Samas/Samael, prelu-
at de traditia iudeo-gnostica (I1.4.3), unde Samael,

17



Petru Adrian Danciu

Demiurgul, isi genereaza propria lume condusa de
arhontii care formeaza personalitatea de tip ,legi-
une” (II.4.4) a Abrasax-ului gnosticilor basilidieni
si valentinieni.

Sub influenta mitologiei greco-romane si a cul-
telor siriene, dualismul alexandrin va ajunge in zo-
nele de granitd ale imperiului, supravietuind cu
succes politizarii treptate a crestinismului de dupa
anul 313 (IL5). Cu privire la gnosticism si erezie,
Moesia va suporta doud invazii spirituale (IL.5.1),
prima intre secolele I-IV, dupa cum a doua, intre se-
colele X-XIV. Primul val gnostic (I1.5.2) este marcat
de gnosticismul alexandrin, de arhontii lui Abrasax,
gemele gnostice si IAO. Este vorba despre un gnos-
ticism radical adus in Dacia de trupele romane (do-
vada stand descoperirile arheologice de aici) care a
supravietuit dupa retragerea aureliana.

Intre primul val si al doilea val de gnosti-
cism, avem prezenta ereziei (II.5.3) impinsa in re-
giunile Moesiei de atitudinea din ce In ce mai vi-
rulenta a apologiei crestine fata de orice concept
care nu se integra in litera sau proximitatea con-
ceptelor evanghelice deja sustinute de apostoli si
de urmasii acestora. Rolul ereziei este decisiv in
mentinerea eoetaitulai dintre credintele autohtone
si gnosticism, lasand timp procesului sincretic atat
de necesar asimildrii celui din urma in cele dintai.
Secolele IV-VIII sunt esentiale in formarea terme-
nilor de ,adoptie” ai mitemurilor straine, dintre
care nu lipsesc cuvintele Smdu-Smeu-Zmeu sau ra-
ddcina SM/ ZM, o preluare evidentd a iudeo-gnos-
ticului demiurg Samael, miticul Samas (11.5.4).
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Urmeaza un al doilea val gnostic incepand cu
secolul X. Este vorba despre dualismul bogomi-
lic nascut in Moesia de Sud, pe teritoriul actual al
Bulgariei (II.5.5). Persecutata, parte din miscarea
gnostica va trece Dundrea undeva intre secolele
XII-XIV. Astfel, doar patru secole (VIII-XII) nu sunt
suficiente pentru implementarea solidd a unui
crestinism liturgico-dogmatic la Nord de Dunadre.
Dovada stau credintele populare care cunosc o
puternicd inflorire dupa secolul al XlI-lea prin
influenta revigoranta a dualismului bogomilic.

Credintele bogomilice fac posibild dezvol-
tarea primelor scenarii regizorale ale viitoarelor
basme, aducand in prim plan, dincolo de dua-
lism, existenta uriasilor si a fiintelor antropofa-
ge. La cinci secole distanta, in secolul al XVII-lea,
Dimitrie Cantemir aminteste de zmiemi, pluralul
cuvantului zmeu, semn ca traditia populara nu a
fost obstructionata de prezenta crestinismului.
Din contrd, se va folosi de acesta, in bunul spirit
al practicii sincretice, imprumutand din Scriptura
cartea Tobit pentru constructia viitorului scenariu
basmic al zmeilor rdpitori de fecioare.

Tobit, o lucrare apocrifa a cartilor deuteroca-
nonice (cap. III), cel mai probabil scrisd in perioa-
da exilului asirian, dovedeste puternica influenta
a demonologiei politeismului semit asupra dez-
voltarii angelologiei si demonologiei biblice, pri-
ma ca raspuns la incisivitatea celei dintai. Povestea
lui Tobias, fiul lui Te#* este simpld. Tandrul este
destinat sd o cunoascipe Sarra, o tandrd ce locu-
ia departe, in Ecbatana (III.1.1). Prin urmare, este
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hotarata calatoria, Tobias fiind urmat de cainele
credincios, reminiscenta a unui zoomorfism idola-
tru extrem de complex (II1.1.2), si de un strdin ce se
descopera a fi arhanghelul Rafael.

In tot acest timp, Sarra este bantuit de prezenta
larvara a demonului Asmodeu, care i-a ucis sapte
soti In noaptea nuntii (II1.1.3). Este un demon in-
cub care, secatuind-o de energie, o aduce in pragul
sinuciderii. Criza poate fi dezamorsata doar prin
interventia divina, demonul fiind alungat prin exor-
cism. Basmul popular romanesc va prefera exorcis-
mului ,lupta dreaptda”. Pe de alta parte, nimic nu
este intamplator, de vreme ce Sarra reprezinta mo-
tivul ,, fecioarei nebune”, simbol al energiilor necon-
trolate (IIL.1.4) ale fecioarelor incapatanate si inca
nemaritate din basmul nostru popular.

Corespondentul lui Asmodeu (SM) este zme-
ul, cel dintai nefiind decat un nefililm (urias), fiul
lui Samael si al lui Lilith (III.1.5), devenit demon
dupd moartea survenitd in urma potopului bi-
blic. Asocierile demonologiei iudaice sunt extrem
de interesante si deloc intamplatoare, cu atat mai
mult cu cat se produc in contextul robiei babiloni-
ene. Astfel, zeul Samas (SMS), desconsiderat de te-
ologia monoteistd, devine iudeo-gnosticul Samael
(SM) ajuns in Dacia pe filierd gnostica unde va fi
pronuntat ca Smeu (SM) sau Zmeu (ZM). Cat de
intamplatoare poate fi consideratd asocierea cartii
Tobit cu modelul pentru viitoarea regie basmica,
de vreme ce Asmodeu (SM) este fiul lui Samael si
al demonului femela Lilit (dupa o anumita traditie,
ispititoarea Evei)? Mai mult, la fel ca tatdl sdu, el
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lupta deschis impotriva fortelor luminii, in acest
caz arhanghelul Rafael.

Tobias este ,prototipul” punerii in practi-
cd a vointei divine. La fel cum profetii lui YHWH
se opun lui Samael, eroul recuperator de fecioa-
re (avatar al Destinului) lupta impotriva zmeului.
Este greu de crezut ca totul reprezinta rodul intam-
plarii, desi trebuie sa recunoastem neajunsul dato-
rat imposibilitatii de a dovedi momentul efectiv al
constructiei regizorale a basmului, catd vreme ne
aflam in atotputernicul camp al expunerii orale,
parte din credintele care construiesc traditia noas-
trd pepuilara. Acest moment, din pacate, nu va pu-
tea fi nicicand recuperat (I11.2). Cu toate acestea, nu
vom putea exclude similitudinile dintre cartea Tobit
si regia basmicd, acestea fiind mult prea frapante.

In paralel, problema sexualititii nu este igno-
rata nici in crestinism (II.3). Aici abstinenta vine
ca un afront adus cultelor fertilitatii, anahoretii
fugind in pustiul din care imping spre orase de-
monii care initial faceau obiectul riturilor amintite
(IIL.3.1). Apare fenomenul de migratiune spirituala
(IIL.3.2), anahoretii facand cunostinta cu ,, propria”
alteritate: demonul pustiei. Spiritualizarea extre-
ma a sexualitatii (II.3.3) anuleaza scopul pentru
care ea existd, dupa cum, paradoxal, ofera cor-
porabilitate demonilor, cel putin una suficient de
palpabild pentru a reaminti de vechile ritualuri ale
cultelor fertilitatii.

Treptat, se constatda o expansiune a activitatii
demonice in acest sens (I11.3.4), de unde si necesita-
tea, in vestul Europei, a unei noi abordari: nasterea
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Inchizitiei (in secolul al XI-lea, dupa cum in secolul
al XIII-lea avem transformarea ei in institutie). Estul
este insd lipsit de astfel de reactii, motiv pentru care
nu intrezdrim nici o atitudine apologetica (in afa-
ra de predica de la amvon) a ortodoxiei impotriva
practicdrii unor rituri de fertilitate, cu atat mai mult
cu cat la noi secolele XII-XIV sunt puternic marcate
de prezenta dualismului bogomilic.

Daca sexualitatea magica nu este condamnata
la noi, aceasta nu Inseamna ca ea nu existd, cici in
basmele si credintele noastre populare gasim nume-
roase informatii cu privire la ea. Este si motivul pen-
tru care, pentru a incheia , rotund”, ne vom intoarce
la cartea lui Tobit, a cdrei actiune a inspirat modelul
regizoral al basmului popular, intrucat credinta po-
pulard recunostea prezenta demonicului In sexua-
litatea umana (I11.4). Tobit exprima un suport spiri-
tual semit credibil (pentru cd avem de-a face cu un
text), ,statornicit” la noi pe filiera crestind (I11.4.1),
cu atat mai mult cu cat se conecteaza cu suficiente
mitogenuri locale gnostice si nu numai.

Am identificat in ,cazul Tobit” sase astfel de mi-
togenuri generatoare a tot atatea conexiuni majore
cu spiritualitatea locald (II1.4.2). Creatia populara
rezultatd este basmul, un produs regizoral creat din
necanonicul Tobit, dar, la fel ca acesta, tolerat si as-
tazi de ortodoxia crestina (I11.4.3). Credinta basmica
repeta cumva o povestire biblica privitd mai mult
sau mai putin ca superstitie, cu toate ca regia basmi-
cd are In vedere recuperarea prin povestire a istoriei
unui vechi ritual (II1.4.4) de a carui , reconstructie”
ne vom ocupa in cel din urma capitol.
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Intelegem ritualul basmic (cap. IV) drept ex-
presie a alteritatii zmeului, intrucat eroul recupe-
rator devine la final personajul principal. Doi zei
nu pot impadrti aceeasi jertfa, importanta prin ener-
gia de viata ce o Inmagazineaza (IV.1). Practic, dis-
puta violenta se poarta in jurul aceleiasi dorinte
de asimilare a potentelor vitale creatoare de viata,
cele doud personaje, eroul si zmeul, neavand ni-
mic altceva In comun. Atat ritul basmic, al carui
actant magic este zmeul, cat si casdtoria urmaresc
acelasi scop, ,,dezlegarea” fecioarei de fecioria ei,
sinonima energiei de viata. Practic, ea reprezinta,
cajertfd, un ,bun de consum” (IV.1).

Ritualul nu face altceva decat sa produca
tranzitia de la o stare (fecioara) la alta (femeie).
Pentru ea, ritualul are ca efect final procrearea, de
vreme ce ,,zeii” (zmeu/ erou) se vor bucura de ener-
giile ei impartasite. In cazul ritului, acestea se elibe-
reaza In naturd, pe cand in spatiul profan ea ramane
in familie, de unde si fericirea trditd pana la adanci
batraneti, de care povestitorul aminteste la final.

Cand am mentionat calatoria lui Tobias (I11.1.2),
m-am referit la reprezentdrile zoomorfe, tipuri de
fiinte protectoare, existente pe care le vom intalni
si in basmul cu zmei rapitori de fecioare (IV.1.2).
Ele sunt actanti minori ai regiei basmice, dar cu rol
de indrumatori, fiinte care ajutd eroul in demer-
sul sau mesianic. Tot In aceastd categorie vor fi in-
cadrate si obiectele insufletite, semn al prezentei
,numelui”, a viului creator (II.1.5), existente gene-
ratoare si recuperatoare ale potentelor in creatie
(marul care ,incuba” sau ,elibereaza” in creat
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palatul fermecat, pieptenul care, odata aruncat pes-
te umadr, face sa apara padurea etc.).

Atat fiintele (elementalii/valvele) inconstan-
te in polaritate, cat si existentele (lucrurile) create
cu functii magice slujesc Destinului, al carui ava-
tar, eroul, primeste rolul mesianic de a recupera
victima unui ritual (sacrului) strdin prin structu-
ra profanului (IV.1.3). Inainte de a fi rapits, fecioa-
ra basmica devine victima propriilor iluzii, inca-
pabilda de a gestiona energiile ce o poseda, semn
declansator al aparitiei zmeului. Ea exista pentru a
fi ,,consumatd” de balaurii care ies din fantani ori
(sexual) de zmeii care le rdpesc.

Fecioara se naste in profan, dar scopul pen-
tru care exista e sa fie dedicata riturilor sacre.
Frumusetea ei este echivalentul erotismului ema-
nat, o insusire care, la fel ca puterea fermecata a
eroului, nu 1i apartine. Originea acestei forte , do-
zate” In trupul ei nu vine din partea Destinului,
pentru ca atunci s-ar supune acestuia de la bun
inceput precum eroul recuperator, ci apartine
unui altfel de ,,a fi” capabil de a regenera intreaga
creatie. Pentru ca apartine profanului (cu trupul),
ea este revendicata de acesta, pe cand sufletul 1i va
apartine sacrului prin potentele incubate.

Dincolo de , franturile” de mituri ,,sudate” in
sincretismul unui construct regizoral, basmul dez-
valuie destinul unor personaje prinse in momente-
le generatoare de alteritate (IV.2). Ele vor rescrie is-
toria campului sacru prin conflictul deschis intre o
zeitate feminina a naturii (Zmeoaica) si una mascu-
lina (Destinul) a sacrului institutionalizat, victoria
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celui din urma aruncand in dizgratie menirea celei
dintai. Dupa aceastd infrangere, existenta zmeului
(fiul zmeoaicei) nu va mai fi cuprinsa conceptual
in noua structura a sacralitatii acceptatd de profan,
motiv pentru care, de fiecare data cand amintirea
sa se va reactiva in profan, va genera un sentiment
de groaza, cu toate ca din comportamentul sau
se mai pot desprinde semnele unei antice deitati
(IV.2.1), observabila din insasi relatia cu fecioara si
cu eroul recuperator (IV.2.2).

Inainte de a fi definiti ca un conflict intre ,,bine”
si ,rau”, lupta se produce intre sacru si profan. Cel
din urma invinge si va deveni binele victorios, iar
victoria sa va aduce in spatiul profan o parte din sa-
cralitate dupd o lunga ,,ermetizare alchimica”, acum
imblanzita fecioara. Incursiunea zmeului in profan
pentru a recupera potentele vitale si a mentine rege-
nerarea sacra a naturii se va finaliza tragic cu incur-
siunea devastatoare a profanului in sacru (IV.2.3).

Conflictul generat de alteritate, indiferent de
directia de abordare (zmeu — erou; erou — zmeu)
isi are drept fundament principiul simpatetismului
magic (IV.2.4). Ambii opozanti sunt atrasi irezisti-
bil de energiile fecioarei, identice cu frumusetea ei
fizica. Tensiunea conflictuald generata de obiectul
(energia) jertfei (fecioarei) nu poate fi anulata altfel
decat prin luptd, la randul ei un act de ,sleire” a
energiilor masculine. Dupa ce a luat viata zmeu-
lui, Invingdtorul va intra in posesia a ceea ce acum,
de drept, 1i apartine: viata fecioarei. Rebeliunea sa
(IV.3), dupad cum vom vedea, aduce sfarsitul ritu-
lui fertilitatii naturii (IV.3.1).
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Basmul recupereaza momentul in care un ac-
tant minor al ritului, un ,,actor” uman cu rol de
,recuperator” al viitoarei jertfe, ar fi trebuit sa fie
invins de fiul-zeu (zmeul) al Zeitei Pamant (zmeo-
iaca), certificand prin moartea sa viabilitatea ritua-
lului care astfel s-ar fi implinit. La un moment dat,
acest lucru nu se va mai intampla, intrucat, prin
cunoasterea momentelor din regia ritului (detaliat
in IV.3.1), actantul uman se ,razvrateste” si-i uci-
de atat pe zeu (zmeu), cat si pe zeita (zmeoaicd),
insusindu-si jertfa pentru a o reda profanului din
care, mai Tnainte, a fost ,,extrasa”. Pentru ca trebu-
ie sa fie un personaj din ,exteriorul” spatiului sa-
cru, actantul profan reprezintd o permanenta ,, sur-
priza” chiar si pentru zmeul care-si anunta profe-
tic inevitabilul final.

Vorbim despre culte care isi acorda o finitudi-
ne temporala. Constientizarea ,nevesniciei”, afir-
ma sfarsitul lumii create. Un astfel de cult poate fi
recunoscut in jertfirea fecioarei la fantana pentru
ca pamantul (zeita Mama) sa ofere apa. Energiile
acesteia sunt absorbite prin intermediul balauru-
lui ce consuma jertfa, pentru ca zeita sa raspun-
da prin eliberarea apei din izvoarele subterane. Si
aici, ca si In cazul zmeilor rapitori de fecioare, un
actant uman pune sfarsit acestui ritual prin ucide-
rea intermediarului sacral sau ,,Preotul”, cu sen-
sul de ,,actant magic” al cultului. Intoarcerea jertfei
in profan il sacralizeaza (IV.3.2), oferindu-i auto-
nomia de a trdi prin sine insusi Intr-o religiozitate
centrata pe viata familiei si nu pe relatia perma-
nentd sau de dependenta cu natura.
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Perspectiva noastra nu exclude ,,vechile abor-
dari” ale cercetdrii basmului popular, intrucat nu
critica acestora este importantd pentru noi (de
vreme ce fiecare cercetdtor face tot ceea ce poate
intr-un camp atat de vast si ,fluid” cum este bas-
mul). Ceea ce consideram a fi esential ramane
modul cum reusim sa identificam acele elemen-
te ale sacrului care au supravietuit in coagulan-
ta naratiune a basmului pentru ca, abia mai apoi,
sd incercam, eventual, o ,catalogare” a basmului
popular. Acesta este si motivul pentru care viziu-
nea asupra istoriei cercetdrii in domeniu nu a in-
teresat in mod deosebit, mai ales ca directia noas-
trd de abordare este total diferita. Ea are ca punct
de plecare permanenta mutatiilor acelor elemen-
te ale sacrului care nu tin cont de teritorii sau re-
gimuri/ timpi istorici, iar singurul lor scop este
supravietuirea, in conglomerate a cdror unica
lege este cea a simpatetismului. Acolo unde me-
diul este propice, adica acolo unde magicul, miti-
cul si religiosul tind sa se contopeascd, legea sim-
patetismului intervine (selectiv) ca unic coagulant,
dand nastere basmului. Basmul ia nastere ca , gest
recuperator” al arhetipurilor din ,,criza relatiilor”
omului cu sacru, o situatie repetata in crestinism in
~povestile” sau , legendele” despre vietile sfintilor.
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