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Daca filologia, prin etimologia cuvantului, face trimitere la cel care iubeste frumoasa cuvantare,
unde frumosul este creatul, logosul si cunoasterea, atunci vom accepta inca de la inceput ca filologia
se predispune, cu mult Tnainte de a deveni o stiinta, deschiderii interculturale, de vreme ce frumusetea
creatului se gaseste in tot ceea ce logosul uman poate expune. Daca basmul apartine, ca specie literara,
campului filologic al cercetarii, cercetarea originilor sale nu va mai apartine, insa, in totalitate stiintei
filologice. Filologul este nevoit s se deplaseze dincolo de limitele impuse ale propriei stiinte pentru
a readuce, mai apoi, in cadrele acesteia rezultatele cercetarii sale. Ele ar putea oferi posibile explicatii
unei constructii (basmul) cu certe origini mitice.

Cercetarea mea are ca preocupare centrala acest aspect, de unde si titlul ei: Mitogenul zmeului,
intre fenomenologie si hermeneuticd. O posibild istorie. In cdmpul cercetirii medicale, mitogenul
este substanta care induce dublarea cantitatii de ADN sau diviziunea celulard. Este vorba, asadar,
despre un agent chimic, un agent exterior ce incurajeazi diviziunea (celulard). In sens mitic,
mitogenul este indicele (gr. genos) sau vectorul care naste regia mitica. El este ,,viul” acestei
constructii, pe cand arhetipul reprezintd modele primitive sau simbolice pe care aceasta constructie
se formeaza. Concret, mitogenul este zeul ce-si reveleaza propria istorie (arhetipurile), devenitd mai
apoi, adica prin repovestire, mit. Cat ramane in limitele spatio-temporale ale unei culturi religioase,
mitogenul este confundat cu mitul, fiind, de altfel, tot una cu acesta. ITn momentul in care ruptura
spatio-temporald se produce prin destramarea culturii care, pana in acel moment, a facut sustenabila
existenta povestirii mitice prin cult, mitogenul abandoneaza mitul (propria istorie), migrand prin
asumare sincretica in alte culturi religioase. Am urmarit 0 astfel de istorie pe parcursul intregii noastre
cercetari, plecand de la ceea ce stim, basmul popular romanesc, trecand prin parcurgerea
fenomenologico-hermeneutica a mai multor izvoare, inspre ceea ce am considerat a fi originea
mitogenului basmic, zmeul.

Am alocat patru capitole cercetarii mitogenului zmeului. Primele douda sunt dedicate
metodologiei: in cel dintai, am urmarit importanta stiintelor ,,auxiliare” asupra demersului in cauza,
dupa cum, in cel de-al doilea, am abordat o metodologie spirituala a viitoarelor teme mari ce urmau
a fi abordate. Astfel, primele doua capitole au in vedere atat introducerea in cercetare cat si incipienta
explicare a sensurilor diferitelor teme ale imaginarului sacral. Ultimele doua capitole trateaza, pe de
0 parte, formula sincretica a mitogenului ca initiatoare a regiei, de data aceasta, basmice, iar pe de
alta parte, surprinde constatarea ca expresia arhaica peste care mitogenul zmeului se va suprapune

este, in esentd, un rit matriarhal al naturii aflat Tn ultima staza a existentei sale, o decadenta pe care



basmul o va integra in regia sa, prin prezenta eroului salvator. Acestea fiind spuse, ne vom directiona
atentia dinspre cele doud sectiuni amintite Tnspre prezentarea fiecarui capitol in parte.

Pentru o constructie cat mai simpla a metodei de cercetare (capitolul 1), am considerat eficienta
structurarea acesteia dupa cele trei faze ale discursului stiintific, in care omul ocupa locul central prin
viziunea sa asupra sacrului prin favorizarea sincretismului si, implicit, a permanentelor mutatii ale
mitogenului. Astfel, putem identifica un homo religiosus (I.1), un homo symbolicus (1.2) si un homo
alteritas (1.3). Am alocat fiecarei sectiuni in parte domenii ale stiintelor devenite, prin urmare,
componente ale cercetarii. Astfel, pentru prima sectiune (I.1) sunt grupate doua cate doua stiintele
care-si aduc aportul, precum etnologia si folclorul (1.1.1), sociologia si antropologia (1.1.2), teologia
si istoria religiilor (1.1.3).

Dupa o scurtd privire asupra a ceea ce, de-a lungul timpului, a Tnsemnat cercetarea etnologica
(pp. 21-22) in relatia sa cu teologia (pana in secolul al XVI-lea) si dupa ruptura dintre cele doua stiinte
(pana spre finalul secolului al XVIII-lea), am concluzionat ca etnologia devine obiectul primelor
reflectii sincretice filosofico-istorice asupra asa-numitei gandiri salbatice a omului primitiv sau a
relatiei Celuilalt cu autohtonul. De aici, ideea ca strainul este depozitarul mitului, care, odata
impartasit, este preluat si, in functie de context, retinut fragmentar in formulele sacrale (rit si
povestire) locale. Este ceea ce am numit proces de folclorizare a elementelor mitice (p. 23), fenomen
caracteristic populatiilor cu putine elemente de mitologie proprie, cele mai deschise spre sincretism.

Acceptiunile sincretice sunt permanent raportate la arhetipurile deja existente, astfel ca pentru
structurile sincretice mai importate devin arhetipurile la care mitogenurile imprumutate trebuie sa se
raporteze, de unde si permanentele mutatii suferite de mitogenurile pentru a se constitui intr-o regie
basmica, in cazul de fata (p. 24), unde vechii zei se pot salva, chiar daca total strdini de populatiile
autohtone in al caror spatiu sacral primesc azil religios. Fluctuatii politice importante, precum
retragerea aureliana, faciliteaza eliberarea de credinte mitologice cu sens profund mai degraba pentru
armata si administratia romana. Ceea ce nu se va salva in supranumita creatie folclorica va fi pur si
simplu uitat ori, mai putin grav, ,,abandonat” in formularile oficiale ale pietrelor funerare, spre
exemplu, descoperite in siturile arheologice. Ceea ce astazi numim folclor (magico-religios) nu este
altceva decat miscarea de regandire a spiritualitatii locale consolidata astfel prin acceptarea selectiva
a credintelor si ideilor religioase straine (aspect valabil chiar si in cazul tinerei credinte crestine). Un
astfel de pat fertil, ,,afanat” prin succesive depuneri, nu poate decat sa predispund la permanenta
noului, in cazul de fatd, la nasterea modelului si regiei basmului popular cu zmei rapitori de fecioare.
Sigur, nu trebuie uitat si faptul ca pierderea definitiva a unor traditii porneste de la ruperea relatiei de

transmitere a informatiilor candva cu rol de initiere dintre varste, ,,pierderea” batranilor prin uitarea



tinerilor ce parasesc satul. Ne referim aici la destramarea traditiei prin incapacitatea de a re-lega
vechiul de nou, sens in care actul povestirii basmice sufera cel mai mut.

Cat priveste observatiile de natura sociologica si antropologica, am plecat de la ideea viziunii
dualiste asupra religiozitatii, conform careia sacrul si profanul se ating si vietuiesc fiecare in
proximitatea celuilalt, o apropiere definitorie prin granita ce le desparte, fara a exclude interpelarile
generatoare de contaminare reciproca. Aceasta structura complexa genereaza traditia Sau gnosisul
popular transmis din generatie in generatie. Odatd cunoscutd geografia sacra prin personajele si
regulile sale, profanul invata sa in(e)voce ori sa exorcizeze, dupa caz, prezenta manifesta a sacrului,
vie prin creaturile sale. De aici, sensul si rostul riturilor de initiere, respectiv cunoasterea mitului,
precum si a riturilor ce se impun. Cunoasterea presupune, insa, mai mult decat atat. Daca in profan,
mitul sau ritul, are sens de cunoastere ori aplicabilitate practica pana la contactul cu sacrul, odata
actantul uman ajuns in sacru, doar modelele comportamentale fara echivoc, sunt singurele care
conteaza. Concret, daca religia este un sistem (magic) nadscut in profan (ca rugaciune), pentru a
contacta sacrul, odata stabilitd conexiunea, sesnsul rugaciunii dispare, cuvantul fiind insotit la fel ca
in actul creator al zeilor, de fapta imediata. De unde si reusita celui destept care stie sa asculte (invete)
si a celui intelept care aplica in mod corect ceea ce a invatat. Cutumele din lumea sacrului, daca le-
am putea numi astfel, sunt vitale in reusita eroului basmic. Este o realitate intalnitd nu numai n
basmlele cu zmeii rapitori de fecioare, ci si In legende. Tn profan, sacrul (atunci cand se manifesta)
este perceput ca numinos (p. 28), un deschizdtor axial de sensuri si consumator de mana, potenta

9

»extrasa” de sacralitate din profan, de vreme ce aceasta forta latenta (in potentd) a profanului este
complet ignorata, de unde si definirea a tot ce este hylic ca profan.

Imersiunea sacrului in profan genereaza centrul, dupa cum relatia omului cu centrul genereaza
primele manifestdri ale cultului personal (samanic), totemismul si animismul. Prezenta sacrului
afecteaza timpul, de unde si ideea de timp sacru (p. 30), nimic mai mult decat act divin sau ,,timp”
eonic. Mitul si ritul se coaguleaza in jurul tuturor experientelor personale in raport cu sacrul,
exprimate in ceea ce va deveni camp imaginar pentru tot ceea ce rezultd din contactul sacrului cu
profanul si invers. In primul tip de contact, vorbim despre religie (fenomenul religios), dupi cum in
al doilea, despre magie. Din perspectiva profanului, ambele variante au in vedere intoarcerea la
origini, cu dorinta Sincera a obtinerii comunicarii si, implicit, a relationarii. Practic, traditia populara
nu este credinta in sensul crestin al cuvantului (Cf. loan, 20, 29), ci realitate triita (p. 32). In acest
fel se rezolva sarcina dificila a sociologiei de a defini ,,religia corectd”, de vreme ce fiecare intalnire
cu sacrul prin intermediul povestirii basmice nu face altceva decat sa indice permanenta initierii
gnostice (cu sensul strict de cunoastere) impartasite a credintelor esential-religioase in spatio-

temporalitatea profana contopita astfel simbiotic in notiunea sacral-axiala de centru. Auditoriul invata



ca ceea ce este moral pentru spatiul profan este cutuma pentru sacru, citd vreme reusita se defineste
ca un ,,drum cu dublu sens”, eroul revenind in final la conditia sa profana, dupa ce, pe tot parcursul
intrigii basmice, a cunoscut si respectat regulile sacrului. Basmul este, prin urmare, o calatorie
initiatica (indiferent de tema), a carei finalitate o reprezinta intoarcerea in profanul lumii unde omul
se vede pe sine trdind fericit pana la adanci batraneti.

Este o perspectivd oarecum contradictorie in raport cu aspiratiile crestinismului actual, de
vreme ce problema mantuirii este abordata nu ca o vietuire ntru sacru, ci mai degraba ca o calatorie
obligatorie a recuperarii din sacru, cel putin in variantele regizorale ale basmelor cu zmei rapitori de
fecioare (I.1.3). Daca motivul teologic (crestin) nu se potriveste gandirii magico-religioase basmice,
atunci in alta parte trebuie sa-i cautam originea. Modelul samanic (pp. 33-34) oferd perspectiva
practica asupra readucerii in profan a sufletului rapit de catre fiintele demonice pentru a restabili
echilibrul acestei lumi. Toti acesti recuperatori (samani) sunt posesorii gnozei practicate, motiv
pentru care cred in ea. Credinta nu este pentru ei o conditie a perspectivei cunoasterii, ci invers. Prin
urmare, nu este suficientd comparatia modelelor regizorale basmice asemanatoare, aceasta daca nu se
trece mai departe in urmarirea surselor posibile de inspiratie. Daca ,,modelul samanic” poate fi luat
in considerare, cel ,,gnostic” va forma baza tuturor modelelor sau regulilor ce stabilesc raporturile
dintre lumi (pp. 34-36), desi constructul basmic nu-1 va reprezenta niciodata pe erou in totalitatea
gandirii sale, de vreme ce avem permanenta aportului explicativ al povestitorului. Chiar si asa, eroul
este descris drept un bun ascultator, un bun ,,elev”, familiarizat prin lipsa oricarei mirari cu realitatile
de baza ale fantasticului de la granita lumii cu sacrul.

Odata patruns in sacru, limitdrile explicatiilor filologice se fac simtite fard raportarea
descrierilor povestitorului basmic la fantasticul propus de cercetarea istorico-religioasa. Aceste
descrieri sunt dublate de imaginarul personal, insa nu intr-o masura care sa depaseasca reprezentdrile
mitice deja incetatenite in sacrul magico-religios al lumii satului. Toate acestea dovedesc capacitatea
profanului de a Tnmagazina si raporta cunoasterea la propriile potente, de care sacrul, vom vedea, este
dependent, dovada ca nu motivul mortii, Ci al ratarii sperie cel mai mult in basmul popular roméanesc
(pp. 37-38). De aici si accentul pus pe cunoasterea simbolurilor, singurele prezente ale concretului in
relatia omului cu sacru. Astfel se ,,naste” homo symbolicus.

Raportat la basmul popular cu zmei rapitori de fecioare, cunoasterea constructiei sacrale homo
symbolicus (I.2) poate fi accesatd prin urmarea a trei tipuri de analiza: hermeneutica (1.2.1),
fenomenologica (1.2.2) si a imaginarului (1.2.3), toate depasind spatiul religiozitatii autohtone. Este
si motivul pentru care am acordat hermeneuticii un prim rol, de vreme ce depasirea analizelor
cercetdrilor actuale nu se poate face fara observarea si identificarea componentelor care participa la

formarea regiei basmice, la randul ei un ,,liant” prin intermediul caruia se transmite nealterat un dublu
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mesaj, atat pentru lumea profand, cét si pentru cei care sunt deja familiarizati cu notiunile sacrului
popular. Daca hermeneutica este chemata, pentru a-1 parafraza pe Mircea Eliade, sa descifreze si sa
explice toate experientele omului in campul sacral (p. 40), observarea similitudinilor cu miturile
vechilor civilizatii nu ar trebui sa ne mai surprinda n acest caz. Avem astfel de-a face cu un proces
de decodare a simbolurilor magico-mitice din basmul nostru popular (pp. 41-42), proces esential in
Tncercarea de a restitui ca intreg, sub forma explicitata de aceasta data, ,,misterul” basmului cu zmei
rapitori de fecioare.

Hermeneutica basmului va acorda astfel intreaga atentie itemurilor eliberate de mit, acele
mitemuri, care, Tnainte de a fi fost preluate de basm, au generat mituri. Aceeasi stiinta va observa ce
anume s-a pastrat ori s-a pierdut din calitatile sau atributele vechilor zei, coreland spre noi conexiuni
intregul demers stiintific. Este un amplu proces de dez-vrgjire a intregului traseu parcurs (atat cat
limitele cercetdrii il pot dovedi) de mitogen de la mit la acceptarea sa in basm, unde pierde rolul de
creator de mit pentru a deveni un simplu item intr-o structura acum straina, unde nu atat functia de
personaj central, cat polaritatea atributelor sale se schimba. Important pentru cercetarea hermeneutica
este cd mitogenul se salveazd. Cum? Raspunsul la aceasta intrebare va trebui sa vind din partea
fenomenologiei.

Rolul fenomenologiei basmice se vadeste in permanenta incercare de a descoperi constructiile
care genereaza fenomenul basmului, adicad ceea ce se constituie ca inlantuire de fapte si idei
constitutive de regie basmica si de atribute, toate in relatia lor istorica cu miturile generatoare de
valori magico-religioase preluate sincretic de sacrul popular autohton. Fenomenologia tinde sa
cuprinda ,.totul” formator al basmului pentru a surprinde logica esentelor, prin intermediul cérora se
tese firul rosu al naratiunii basmului. Cercetarea fenomenologica reprezintd un proces constant si
dificil de arheologie spirituala, constatat de fiecare data cand cercetatorul se vede nevoit a cobori n
,,vadurile secate” ale religiilor, unde, de cele mai multe ori, se confrunta cu o ,,istorie rarefiatd” a
sacrului si singurul ,.liant” capabil de a conexa si reconstrui ,,vasul din cioburile sale” (cum vom
vedea il reprezinta modificarile anumitor constructii mitice din perspectiva altor credinte; cazul
Samash — Samael) este imaginarul sau intuitia cercetatorului raportata, pentru a ramane in limitele
cercetarii stiintifice, la istoria profana a anticelor momente istorice (pp. 47-48). Sigur, fenomenologia
nu este un delir al sublimelor asemanari (R. Girard), de vreme ce, cu luciditate, nu forteaza logica
pentru a crea conexiuni acolo unde ele nu exista si nu renunta la a vedea similitudini in ,,paturile”
(diferitele momente de transmitere ale mitului) prin intermediul céarora itemul se elibercaza de
propriul mit (nimic mai mult decét istoria personal-sacrala a zeului in profan). Numai fenomenologic
se poate explica modul cum o istoricitate mitica se transforma intr-una basmica, motiv pentru care

fenomenologia se situeaza in continuarea si, in acelasi timp, deasupra hermeneuticii (pp. 49-50).
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Fenomenologia intelege faptul religios (J. M. Velasco) ca permanenta mitemului acceptata sincretic
Tn basm dupa eliberarea sa ca item (independent) de mit (p. 50). Pentru ca regia basmica trebuie sa se
constituie sub forma unei acceptiuni colective asupra sacrului, imaginarului Ti revine rolul de a
construi regia basmica, prin intermediul careia mitemul nu doar sa fie acceptat, ci si se exprime
deopotriva ca entitate de sine statatoare.

Revine, asadar, imaginarului puterea de a transforma o ,,notiune” (pentru ca la aceasta se poate
reduce un zeu strdin) intr-un organism viu. Imaginarul reanimeaza, remodeland cumva creatorii dupa
chipul actual al creatiei (p. 51). Basmul nu are pretentia mitului de a fi intemeietor de lumi spirituale
si materiale. Tn sens general, basmul nu se vrea ezoteric (secret), ci doar exoteric (discret) in
expunerea sa regizorala, de vreme ce ,,vorbeste” deja limba sacra a populatiei autohtone. Marele sau
aport este incadrarea elementelor straine in acest limbaj. Din acest punct de vedere, aceasta naratiune
detine rolul de promotor al sacrelor neologisme si ramane in acelasi timp in spectrul modest al ne-
Tntemeierii, un prim atu al perenitatii sale in fata miturilor fondatoare, permanent inlocuite de alte
variante (pp. 52-53). Dupa preluarea sincretica a mitemurilor a caror reverberatie mitica se stinge in
spatiul functional-ritualic al unei oralitati straine, se naste si se dezvolta, prin continua expunere,
imaginarul basmic, capabil in acelasi timp de transmiterea unui dublu mesaj, atat ezoteric cat si
exoteric, in functie de gnosisul acumulat al povestitorului. Cunoasterea atributelor elementelor
constitutive ale sacrului genereaza in campul imaginar multiple variante ale regiei basmice, fapt ce
da nastere unor constructe, a unor structuri foarte bine inchegate, capabile sa surprinda chiar posibila
prezentd a unui cult autohton matriarhal in care, prin ,,infiere”, zmeul va primi un rol extrem de
important.

Este momentul cand problema alteritatii intrd in discutie. Daca homo alteitas (1.3) este, in cazul
mitului, o consecinta a caderii omului din relatie cu zeii in configuratia lumii basmice, pacatul adamic
nu apare, alteritatea fiind strict raportata la specie. Intre cele doud modele se impune drept necesara
analiza motivelor care duc la degradarea simbolului (1.3.1), a momentelor care produc demonizarea
cosmosului (1.3.2), precum si, oarecum concluziv, ceea ce intelegem prin alteritatea alterata (1.3.3),
n contextul special al regiei basmului.

Degradarea simbolului este consecinta directa a slabirii treptate a influentei campului ritualic
asupra actantilor umani (credinciosii), situatie care duce inevitabil la desprinderea acestuia de
cunoasterea miticd. Procesul este asemdnator si in crestinism, unde intdlnim credinciosi care au
carente in ceea ce priveste cunoasterea teologica a evangheliilor, desi frecventeaza cultul. Prezenta la
actul cultic nu este, deci, o garantie a cunoasterii simbolice, singura capabild de a pune in relatie
credinta cu gnoza teologicd. Degradarea simbolului poate fi asimilata uitdrii unei tipologii specifice

(cultico-teologice) de abordare a sacrului, ceea ce nu creeaza, pe cale de consecintd, 0 viziune atee
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asupra lumii, ci mai degraba una eretica (p. 57), generata de lipsa hierofaniei. Daca un sistem religios
nu mai produce plus valoare in mentinerea relatiei intime cu divinitatea, aceasta se retrage si atat
cultul, cat si mitul ce-1 sustine pierd in fata miscarilor religioase personale, dintre care unele reusesc
sd se ridice la nivel de miscare religioasa.

Un alt moment este cel provocat de conflictele politice, solutionate de cele mai multe ori prin
forta armelor, populatiile invinse primind prizonieratul asemeni zeitatilor carora li se inchinau. Astfel,
zeii autohtoni isi pierd atributele identice cu ale zeilor cuceritori si se transforma in demoni sau dispar
pur si simplu. Practic, cu mult inainte de a avea in vedere nasterea notiunii de bine si de rau, trebuie
sa recunoastem formula ,,canibalica” a sacrului (consumarea numelui — cf. 11.1.4) de a-si consuma
progeniturile, pentru a reconstitui treptat, in integrum, imaginea unui zeu unic sau cel putin monotelist
(p. 58). Aici avem in vedere filosofia zoroastrismului, cea greaca, a hermetismului egiptean ori a
dualismului de tip gnostic (pp. 59-61). Cu cat avem o ,,translatare” mai intensa a simbolului in sfera
monoteista, cu att criza simbolului se acutizeaza, nu doar in raport cu ceea ce va fi definit ca ,,pagan”,
cat Tn Tnsusi raportul intim dintre ele, de vreme ce simbolul nu este monovalent, chiar daca pare sa
indice aceasta. Spre exemplu, simbolul centrului isi pastreaza caracterul monovalent doar daca dorim
vizualizarea sa in relatie cu un grup (Elohim) sau in calitate de unic creator divin (YHWH) bun. Daca
acesta este rau (Demiurgul/ Samael), ori generat din trupul unui demon primordial (Tiamath),
sensurile simbolice ale centrului se schimba radical, la fel cum, daca in centru apar doi frati — motivul
zeilor gemelari (Féartatul si Nefartatul), avem o polivalenta pe care consideram ca nu trebuie sa ne
grabim a o asocia dualismului de tip gnostic, chiar dacd la noi acesta e introdus pe filiera bogomilica.

Confuzia simbolica datorata crizelor religioase, la fel ca suprematia mereu afirmata a acestora
(in cazul monoteismului), provoaca demonizarea treptatd a cosmosului. Nu in putine mituri
fondatoare gasim dintru inceput ideea ca lumea este creata din corpul un zeu-demon sacrificat, un
datum pe care sufletul ca esenta divina purd nu il poate schima, de unde si provocarea eshatonului
crestin prin care materia va fi spiritualizata. Este si motivul pentru care vorbim despre o evolutie in
,wcinci timpi” (1. Etapa cosmogonica a dualismului iranian. 2. Etapa monotelismului egiptean. 3.
Etapa dualismului gnostic. 4. Etapa monoteismului crestin. 5. Etapa rationalismului profan), dintre
care doar primele patru sunt de interes pentru cercetarea noastra (p. 63). In esentd, lumea nu este
perfecta si nici nu poate fi, pentru ca ea doar oglindeste inefabilul imposibil de reprodus. Tot ceea ce
din punct de vedere spiritual cade sub incidenta dorintei risca sa devind demon. Cum demonologia
semita abunda de astfel de creaturi, cele care au bantuit-o cel mai violent sunt fiintele infertilitatii (pp.
64-65), probabil primele care au realizat ca reproducerea inefabilului in spatiul creat este o utopie. Sa
fi dat sens o astfel de mentalitate credintei gnosticilor ca reproducerea nu este altceva decat un pacat

care pangareste lumea divina prin coborérea sufletelor nevinovate n hylic sau necesitate?
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Pe de alta parte, prezenta demonilor sucubi si incubi nu face altceva decat sa deturneze
sexualitatea de la scopul pentru care creatia exista, rapirea ei devenind un subiect de dezbatere in
credintele demonologiei semite, fapt constatat din seriozitatea pe care traditia iudaica (QBLH) a
acordat-o temei. Nu sunt excluse de la o astfel de catalogare a demonicului nici riturile fertilitatii,
deturnéndu-se, din perspectiva demonologiei sistemelor monoteiste, credinte ce nu aveau nimic de-a
face cu sexualitatea demonica. Este si cazul zmeului prins in miscarea de demonizare a spatiului sacru
(p. 68).

Dacai alteritatea ne pune fata in fata, nu neaparat conflictual, cu celilalt, alteritatea alterata, ni-
| prezintd pe cel din urma ca invadator si pradator rapace a tot ceea ce inseamna potenta, acea plus
valoare, despre care aminteam la Tnceput, a viului din lumea materiala (profana). Astfel, zmeul, la fel
ca demonul incub, indiferent de particularitatile manifestarilor lor (p. 67), nu fac altceva decat sa
doreasca pentru a consuma Ceea ce sacrul nu detine: potenta nelimitata a viului incubat in materie.

Pentru basm, promotorul alteritatii alterate este Destinul, prin avatarul sau, eroul recuperator de
fecioara, care se interpune, barand drumul ce duce la bun sfarsit ritualul rapirii. Destinul este cel care
acutizeaza criza sacrului si, in loc ca fecioara sa fie sacrificata ritualic, ea devine, odata recuperata,
jertfa actului cdsatoriei. Astfel, in loc ca potentele ei sa fie dispersate dinspre sacru in natura (materia)
creatd (profan), ele vor cladi universul familial, consumandu-se Tn nasterea de copii (p. 69).
Alteritatea alterata trebuie pusa in legatura cu actul ,razvratirii”, identic cu detasarea brusca de
cutumele sau manifestarile ciclice ale sacrului (rapirea fecioarei) prin hierofanii n profan, respectiv
prezenta actantului sacru, zmeul. Daca Destinul provoaca alteritatea alterata (conflictul dintre erou si
zmeu), ea este mentinuta in relatie, precum o coincidentia oppositorum, prin simpatetismul magic
generat asupra celor doi de catre fecioara, de al carei statut ne vom ocupa in cel din urma capitol.

Capitolul doi va lua in discutie tot ceea ce am considerat mai important in ceea ce putem numi
fenomenul de deconstructie si constructie nominald a imaginarului mitologic semit. Este un capitol
impartit in cinci subdiviziuni, dintre care primele doud (II.1. Numele de la ,,exist” la ,,sa fie” si 11.2.
Logosul sau Numele care genereazad) se constituie intr-o structura introductiva menitd sa explice
importanta magico-religioasa si spatialo-temporala (eonica) a ceea ce presupune actul creatiei in
numele si prin cuvantul creator, oferind o viziune cat mai clarda asupra importantei schimbarii in
semnificatie prin modificarea ulterioara, cu scop magico-pedepsitor a atributelor nominale deiforme,
de altfel, subiect al celei de-a doua parti a capitolului in discutie (construita din trei subcapitole: IL.3.
Samash, 11.4. Samael, ,,otrava” creatiei $i 11.5. Smaul).

Tot ceea ce exista sau vrea sa existe ca fiintd trebuie sd se puna in relatie cu o alta existentd ori
creatie, motiv pentru care trebuie sa poarte un nume, pentru a se diferentia in aceastd stare de

diferentiere. Este si motivul pentru care numele determind existenta doar in relatie de auto-
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determinare cu lumea creata (11.1), dar si invers, in raport cu existenta prima (p. 74). In credinta semiti
numele divinitatilor se vor raporta la existenta creatd, fie ca vorbim de zeii planetari ai cerului ori ai
abisului primordial sau ai infernului care-1 precede, de unde si conceptul pe care 1-am propus de
creatie ca ,,0glinda” sau ,,grafie” a Numelui divin (IL.1.1). Daca atunci cand este scris, numele se
,»coaguleaza” pentru a deveni pecete a adevarurilor exprimate, odata revelat prin rostirea divina, el nu
doar ca ,,coaguleaza” materia ori aduce in creat mai inainte neexistentul, ci ii uneste ulterior in relatie
pe cel ce il aude/ citeste de cel ce il rosteste. Prin numele creatoare se creeaza simpatetismul magic
necesar comunicarii intre lucrurile numite (create) si primele reprezentari zoomorfice, respectiv
numele desenat. ,,Preluata” din natura, grafia numelui, identica desenului conturului animalului ce
urmeaza a fi vanat, va primi aplicabilitate practica atat in magia vanatorii, cat si in ,,extensia” acesteia:
magia pedepsitoare (11.1.2). Cea din urma se inspira din prima, de vreme ce actul lovirii desenului/
numelui va fi preluat pentru exercitarea scopurilor personale, grafia numelui victimei, umane de data
aceasta, fiind lovitd (consecinta: boald) sau, mai grav, stearsi (moartea/ neantizarea fiintei). In
religiile monoteiste, numele pacatosilor nu se regasesc in Cartea Vietii, dupa cum 1in altele, protectia
divina este asigurata din timpul acestei vieti, caci numele zeului este pictat sau purtat ca talisman
norocos pe trup (pp. 78-79).

Lumea magicului a demonstrat cd nu este suficient ca lumea s fie creata prin pronuntarea
numelor divine, daca viul creat nu ,,proceseaza’” aceste nume in chip rational, asigurandu-si protectia.
Acesta este motivul pentru care am luat in discutie posesia sacrului ca simbioza a numelui divin cu
sufletul omului (11.1.3). Protectia este consecinta prezentei dezordinii exercitate asupra numelor
divine si, implicit, asupra materiei adusa in existenta. Astfel, pastrarea (laolalta) a fiintei se realizeaza
prin inserarea numelor divine (o etapa superioard a tatuarii corporale) in numele personale,
asigurandu-se un ,,invelis protector”, de data aceasta, plecand din interiorul spre exteriorul fiintei
umane (p. 79), de vreme ce moartea poate insemna neantizarea esentei.

In basmele noastre populare intalnim, nu de putine ori, numele eroului, dar niciodata al zmeului
rapitor de fecioare. Mesajul transmis este acela ca esenta eroului (sufletul) supravietuieste
incercdrilor/ mortii, pe cand zmeul neavind esenta, crapd. Pe de alta parte, ceea ce nu este numit,
chiar daca exista, este o creatura a ,,haosului”, supus din nou ordonarii doar pentru ca a actionat n
lumea creata. Si astfel, ca o coincidentia opositorum, haosul devine sacru, o sacralitate nevoita sa se
hraneasca din potentele naturii create pentru a subzista in aceasta. Pare-se cd, mai inainte de a deveni
zeii neantului, unii dintre acestia au purtat apelativele puternicilor creatori. Acesta este motivul pentru
care intra ,,in scend” ideea magica de schilodire a zeului prin furtul numelui celui invins (11.1.4).
Victoriile zeilor se numarau in reusitele campaniilor militare, panteonul invinsului fiind destramat

prin asimilare, uitare sau demonizare a atributelor ramase in Constituirea fiintei unui zeu candva
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considerat creator. Zeii deposedati ncepeau apoi revolta de ,,recucerire a Cerului” subminand exact
acele puteri care le-au fost confiscate, una din cauzele ce explica originea demonilor infertilitatii (pp.
81-82) sau a zeilor ciuntiti (schiopi, orbi etc.). Asa se face ca din cultul public, zeitdtile sunt transferate
cultului privat sectar, nu de putine ori asociat sacrului demonic (pp. 83-84).

Revenind la valoarea creatoare a numelui, am afirmat ca intreaga constructie a lumii incepe de
la primul punct, centrul sau numele afirmat in formula ,,sa fie”. Elocvent in acest sens este mitul
bogomilic al creatiei (IL.1.5, pp. 85-86), unde Tn numele Fartatului apare prima forma de relief, groapa,
de vreme ce Nefartatul este cel care ia din malul abisului potentele care, la atingerea numelui
(suprafata apei) se dezvoltd in creatie, pdmantul devenind punctul sau centrul acesteia. La fel,
Destinul creeaza o noud forma cultica prin intermediul Eroului recuperator, rescriind notiunea de
centru, in jurul familiei si a spatiului profan. Totul se Intampla prin puterea discreta a logosului, la
randul sau un nume care genereaza (11.2). Cat priveste acest aspect de metafizica magico-religioasa,
doud teme vom supune cercetarii si anume: de ce verbul divin este un nume ce solidifica materia
(I1.2.1) si daca acest verb poate fi impropriat, iar, daca acest lucru este posibil, in ce masura putem
lua in discutie o maleabilitate nominala (11.2.2)?

Daca prin puterea logosului-nume lucrurile sunt create, basmul va prelua si dezvolta aceasta
idee in faptul magic, in sensul ca, prin cunoasterea adevaratelor nume ale lucrurilor, actantul basmic
le cheama si le foloseste dupa bunul plac. Totul se Thtdmpla pentru ca logosul se gaseste solidificat
prin forma in lucruri (11.2.1), o constructie alchimica (p. 88) care, prin legea simpatetismului, va fi
pus in relatie cu vorbirea celui care, Tn cadrul povestirii, stie ,,sa vorbeasca” (cunoaste). Imaginarul
magic recunoaste simpatetismul logos (divin/ creator) — cuvant (uman/ evocator), magul nefiind
altceva decat un ,,hacker” cunoscator si manipulator al legilor creatiei in ambele e1 ,,sensuri”, sacru si
profan. Daca n plan ontologic, lucrurile au aparut prin pronuntarea numelor divine, transformarea
lucrurilor (de la simplu) in obiecte (la compus) reprezinta procesul de desacralizare stiintifica prin
care proprietdtile magice ale lucrurilor se permuta in interesul satisfacerii nevoilor profane (11.2.2 —
pp. 89-90), fiind in acelasi timp o pierdere a valorilor prime, de unde si renuntarea anahoretilor de a
acumula obiecte. In basme, eroul prefera lucrurile magice, de proprietitile cirora nu va abuza
niciodata, in detrimentul dorintei de inavutire. De altfel, jumatatea de imparatie promisd de tatal
printesei rapite o va primi abia dupa intoarcerea in profan, semn al importantei consistente a lumii
obiectelor in defavoarea lucrurilor pline de potente creatoare.

Odata stabilita relatia dintre apelativele de putere si lumea creata, in cea de-a doua parte a
capitolului doi am abordat dimensiunile simbolice ale radacinii nominale sacre SM, pornind de la
apelativul semit Samash (I1.3). Am inceput cu analiza istoriei religioase a acestui nume (11.3.1), am

continuat cu cercetarea originii semite a apelativul basmic Zmeu (p. 91): Samash (SMs) — Samael
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(SMel) — S(z)meu (SMeu). Istoria cunoscuta ca zeu creator al lumii incepe pentru Samash in Larsa,
un infloritor oras-cetate din sudul Babilonului, cu a carui capitala va intra in conflict iTn momentul de
maxima ascensiune politico-militara, animat de tanarul zeu Marduk (11.3.1). Conflictul dintre cei doi
zei e initiat de incapatanarea lui Hammurabi, primul legiuitor al Babilonului, de a nu renunta la zeul
Samash in favoarea lui Marduk, cu pretentii din ce in ce mai ridicate (cultico-mitice) de creator
(I1.3.2). Dupa moartea lui Nabucodonosor, au luat amploare conflictele mocnite dintre cele doua clase
sacerdotale, context tensionat in care vor fi prinsi si evreii deja captivi in Babilon (p. 94). Aceasta
sectiune a cercetarii va lua in discutie intalnirea iudaismului cu demonologia asiro-babiloniana, criza
si perioada de acomodare a monoteismului la extrema presiune a politeismului babilonian (pp. 95-
96), in mod inevitabil generatoare de sincretism in sanul credintei captive a monoteismului (I1.3.3).
Conflictul Marduk-Samash ofera ocazia monoteismului de a-si afirma sensul credintei reale intr-un
singur Dumnezeu, atributul de creator al zeului Samash putand fi privit o blasfemie la adresa
atotputerniciei divine. Cat despre Marduk, se pastreaza linistea, de vreme ce in Babilon traiau cei mai
influenti dintre evrei. Era suficientd razbunarea asupra politeismului semit prin demonizarea lui
Samash prin Samael, situatie deloc strdind mentalului apologetic evreiesc (pp. 97-98). Astfel
subordonat (demonizat) prin lipsirea de atributele sale creatoare, Samash, zeul Soare, e metamorfozat
Tn Samael, supranumit ,,otrava lui Dumnezeu”, pastrandu-se aspectul distructiv al dogorii nemiloase
a astrului: soarele (demonul pentru anahoretii de mai tarziu) de amiaza sau Nergal (pp. 100-101),
cunoscuta varianta distructiva a lui Samash. Pentru demonologia populara iudaica, Samash nu era
altcineva decét Samael, acum ,,dezvaluit” (I1.3.4) in fata puterii lui YHWH. Radacina numelui (SM)
este revelatoare Tn acest sens. Prin afirmarea neperturbatd a divinitatii creatoare, Samael serveste
speculatiilor ulterioare ale demonologiei iudeo-gnostice, facilitand astfel procesul de demonizare a
cosmosului. Pana atunci, insa, demonologia iudaica trebuia sa clarifice relatia dintre Satan si Samael,
nereusind practic sa rezolve dilemele puterii (pp. 99-101). Daca Satana rdmane un teologisitor
personal al poruncilor divine, Samael (otrava creatiei — 11.4) se vede implicat activ in istoria ingerilor
popoarelor, continudndu-si ,,cariera” ca dusman al lui Israel (11.4.1), asemeni lui Lilith si Asmodeu
(p. 102) dincolo de robia babiloniana, n iudeo-gnosticism, de data aceasta, insa, ca inger al Edomului
(Romei — p. 103). Ca inger al popoarelor (imperiului roman), Samael nu are doar indatoriri ci si
drepturi in fata lui YHWH. Cu toate ca imersiunea (in creat) si ascensiunea la ordin, in fata zeilor
tutelari, este un concept preluat din teologiile politeiste asiro-babiloniene, iudaismul va prelua selectiv
doar pe acelea dintre fiintele considerate decazute cu un puternic ecou dincolo de politeism, precum
Lilith sau Asmodeu si Samael, un Samash ,,debarasat” de atribute, folosind toate aceste nume in

scopul afirmarii apologetice a adevarului ultim: puterea absoluta a teologiei monoteiste ,,incarnata”
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in prezenta diriguitoare a lui YHWH (11.4.2). Acesta este motivul pentru care nu Satan, ci Samael va
fi pentru iudeo-gnostici adevaratul adversar al lui Dumnezeu, cel putin pentru aceasta lume.

Problema creatiei gnostice std in lipsa consistentei creatiei in numele adevaratului creator
(11.4.3). Ca Print al Lumii, Samael cel ignorant este expresia nihilismului imposibil de convertit, de
vreme ce traieste Tn permanenta iluzie a propriei creatii, imaginatii (p. 107). Vorbim despre un
imaginar demonologic nascut din imaginea proiectata ca si creatie a propriei nebunii, de vreme ce
adevarul nu este cunoscut. Nebunia functioneaza precum iluzia unui val a carui transparenta pare a
prezenta adevarul, dar minte de vreme ce nu-1 cunoaste. Aceasta ,,constructie” va folosi ca angrenaj
in mecanismul caderii protoparintilor (p. 110). Ispitind-o pe Sophia, Samael devine in gnosticism,
creator al omului hylic, proiectandu-se pe sine ca dumnezeu: ,,soarele acestei lumi” (pp. 108-109).
Toate constructiile lui nu au personalitate proprie, ci una de tip ,,legiune” (11.4.4). Singurul scop este
acela de a consuma esenta sau viul (sufletul) prins in iluzoria bucuriilor simturilor trupesti, de unde
si confuzia dintre Samael si YHWH (p. 111).

Contextul istoric creeaza premizele raspandirii ideilor gnostice si face astfel posibild aparitia
ulterioara a Smaului (I1.5). Pentru aceasta, am luat Tn considerare trei momente favorabile formarii si
inserarii constructului zmeu in credinta populara romaneasca. Tratandu-le pe rand, vom considera ca
primul ,,val” este gnostic, specific dualismului de tip alexandrin (11.5.1) care depaseste modelul
Tngerului Samael, dezvoltandu-I in acela al Demiurgului (laldablaoth) creator. Experienta gnostica de
tip Abrasax va fi purtata in Dacia de Legiunea a VV-a Macedonica (pp. 113-115), dar si de legiunea a
Xlll-a Gemina (p. 115), o descoperire arheologica atestand prezenta elementelor practice ale magiei
de tip iudeo-gnostic (pp. 115-118). Tnsemnul regal leul-soare al Legiunii a XIll-a ar putea face
trimitere atat la Leul Abrasax (Samael, Arhontele Romei), cat si la Mithra ori la amandoua, de vreme
ce simbolul il reprezinta pe Soarele nebiruit (p. 118). Nu exista dovezi ale prezentei crestinilor in cele
doua legiuni, dupa cum nu au fost descoperite inca nici expresii iconice ale artei crestine pana dupa
secolul III. Aproape cert este faptul ca ateliere de tip gnostic isi incheie activitatea dupd a doua
jumatate a secolului IIT (p. 119), ceea ce nu semnificd disparitia gnosticismului, ci asimilarea lui
sincreticd in credinta populard, o dimensiune a ecumenismului popular ce face posibild acceptarea
celorlalte doua ,,etape” ale analizei noastre. Al doilea moment favorabil constructiei amintite este data
de erezie, un produs in principal al sincretismului crestino-gnostic (11.5.2), considerat un fenomen
Tnainte-mergator al crestinismului (p. 120). Erezia va depasi popularitatea dualismului gnostic, in
cazul nostru Macedonia devenind leaganul celor mai virulente miscari antitrinitare dintre care, de
departe, se distinge arianismul. Tntre secolele 1V-V, disputele purtate impotriva ereziei ajung la Sud
de Dunare, iar Macedonia, Serbia si Bulgaria formeaza o regiune unde ereticii excomunicati se retrag,

formand astfel o ,,patrie” anticrestind, data fiind si dimensiunea politica a miscarii (pp. 121-122).
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Practic, lumea satelor de la noi este privata de crestinismul dogmatic — aceasta in masura n care au
cunoscut o astfel de variantda — de vreme ce vechile sarbatori pagane au fost acceptate de catre
Biserica, un fenomen nemaiintalnit in zonele centrale ale imperiului. Astfel, alaturi de nume de
sarbatori, avem pastrate si nume de fiinte demonice, precum drac sau zmeu, dovada a asimilarii
sincretice a vechiului creator demiurgic (p. 123). La toate acestea se pot adauga descoperirile
arheologice care atestd in Dacia prezenta dualismului pana spre finalul secolului al I11-lea, Tntrucat,
dupa victoria crestinismului asupra arianismului si semi-arianismului, undeva dupa prima jumatate a
secolului al IV-lea, avem de-a face cu prezenta din ce in ce mai consistenta a crestinismului la Nord
de Dunare. Perioada de ,,tranzitie” face posibila asimilarea tuturor elementelor straine in ceea ce
putem considera formule simbiotice in credintele autohtone, creandu-se astfel predispozitia pentru
structuri regizorale maleabile, ca de exemplu viitoarele regii basmice (pp. 124-125).

Tnainte de a trece la prezentarea ultimului ,,val gnostic”, am considerat importanti prezentarea
unui aspect despre care nu avem cunostintd sa fi fost luat in considerare din aceastd perspectiva, ce
are Tn vedere mediul propice de formare a viitoarelor regii basmice. Din acest motiv am considerat a
fi reald aparitia Smaului din rescrierea miticului Samash (11.5.3), la fel cum, cu mai bine de o mie de
ani inainte, Samash era reinterpretat demonologic, conform monoteismului iudaic ca Samael. Practic,
in Dacia, intre secolele IV-X gasim un vid de autoritate religioasa. Prezenta crestinismului nu este
suficienta pentru a stopa o miscare Spirituala pagana in esenta sa autohtona, apoi gnostica si eretica
in influentele exterioare primite. Pentru cd aici nu existd centre care sd pregateasca teologic preotii,
crestinismul acestora poate fi considerat aproape simbolic in acest sens. Daca ar fi suficiente dovezi,
crestinismul practicat de acestia ar fi judecat ca parte din ceea ce presupune astizi dogma. O serie
intreaga de simboluri gnostice sunt asimilate de cele locale (pp. 126-127). In acest context de libera
interpretare, dupa secolul al IV-lea, Samael este acceptat in lipsa prezentei gnostice, drept Smeu/
Zmeu, pastrand, functie de citire, radacina simbolica SM din Samael in S(ZM), Smeu. Preluarea
radacinii simbolice nu poate fi un ,,accident fonetic” (pp. 127-128), fiind intalnita si in radacina
numelui uriasului, mai apoi a demonului Asmodeu (aSModai), fiul lui Samael, prezent in apocriful
Tobit, bine cunoscut si la noi.

In fine, al doilea val gnostic este marcat la noi de prezenta dualismului bogomilic (I1.5.4), niscut
din ciderea teologumenei n erezie. Intre secolele XI1I1-XIV, valuri de eretici sunt nevoiti sa treaca
Dunarea, injectdnd masiv in credintele populare de la noi creatiile lor orale (pp. 129-130), marcand
fundamental ,,geografia” spirituala a acestora, chiar daca putem vorbi despre un crestinism stabil intre
secolele X-XI. Mai mult decét atat, golul de cinci secole al influentei crestine, intre retragerea
aureliand si secolul al XIV-lea, trebuie asociat cu insasi formarea politico-statald a cnezatelor si

voievodatelor, imitatii firave ale sistemelor feudale din Vestul Europei. Conducétorii acestor sisteme
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devin personaje aproape fantastice, incadrate intr-o poveste utopica morala alimentata de crestinismul
de curte, conducdtorul locului pozand ca protector basmic si garant al bunastarii tuturor (pp. 131-
132). Practic, ,,mediul” social al basmului isi are inceputurile in aceasta perioada de timp. Teritoriile
noastre sunt ferite de isteria vanatorilor de vrajitoare, cu toate ca femei cu evidente calitati malefice
apar in mai toate basmele noastre populare. Ele nu sunt capturate, judecate si pedepsite exemplar, ci
mor 1n timpul luptelor cu eroul, semn ca nu existd imaginea vrajitoarei ,,blande” de oras ori de sat, ci
a celei care locuieste in naturd, in relatie cu aceasta, daca nu in sacru, cel putin in apropierea lui, de
unde putem Tnainta ideea existentei unor vechi culte ale fertilitatii si, implicit, imposibilitatea de a se
raporta cu supunere la profanul ignorant (pp. 133-134), pentru ele un ,,bun de consum” (Cf. cap. 1V,
unde propunem recuperarea unui astfel de ritual).

Pentru ca bogomilismul este o spiritualitate manifestatd in permanenta campului oral, proto-
scenarii dualiste se atrag si se armonizeaza (re)formatand diverse mitemuri, unele preluate din
mitologii locale straine conceptelor gnostice, precum ariciul si albina, care supravietuiesc prin
maleabilitatea imaginarului popular nu doar timpului, ci si crestinismului, din ce in ce mai sistematic
in manifestarea sa apologetico-cultica. Efectele bogomilismului la noi nu trebuie reduse la
introducerea unei noi invataturi, ci mai degraba trebuie vazuta drept o deschidere spre libertatea de a
permuta dupa bunul plac in creatii regizorale imaginate ori inspirate din lucrari apocrife (cum ar fi
Enoh — mitul uriasilor, a demonilor incubi si sucubi ori Tobit — mitul demonului incub, al fecioarei
., rapite” si eroului salvator/ exorcist — p. 136) zeitati, demoni, fiinte totemice, elementali (valve) sau
hibrizi. Nu exista o perioada mai prolifica pentru constructiile atributive din jurul fiintelor locale ori
de aiurea, de unde si concluzia noastra ca acum se formeaza imaginea zmeului, duh al vazduhului
(zburdtorul), demon incub (p. 138) si, implicit, dusman al omului. in fine, inca dinn secolul al XV11-
lea, Dimitrie Cantemir aminteste de mitul deja cristalizat al zburatorului (p. 137), dovada ca prezenta
zmeului in demonologia populara era recunoscuta. Urmeaza sa intelegem modul cum prezenta sa va
fi integrata in mitologia locala, respectiv n basmul popular cu zmei rapitori de fecioare. Ne referim
la o ,recuperare” a lui Samael ca Zmeu, imposibil de reconstruit intr-o regie basmica fara un
fundament local ritualic, aspect luat, de altfel, in discutie in ultimul capitol al lucrarii noastre.

Pana atunci, avem in vedere modelul regizoral formator de basm, identificat de noi in apocriful
biblic al cartii Tobit (capitolul 111). Lucrarea, apocrifa dupa canonul iudaic, se naste in exilul
babilonian, ca efect al compilatiei demonologiilor si angelologiilor semite (I11.1), un mixt unde
echilibrul dualist de forte, prezent prin avatarurile sale (Asmodeu vs. Rafael), este mentinut de vointa
divina, identica Destinului. Prin personaje si actiune (111.1.1), cartea Tobit va deveni model regizoral
pentru basmul cu zmei rapitori de fecioare. De la puternicii actanti ai magiei spirituale la daimonii

sau familialii zoo-magiei (I11.1.2), adevarati maestrii gnostici, eruditii cunoasterii spatiilor sacrului
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(pp. 145-14), apocriful ofera metoda de exorcizare a raului din profana lume creata (pp. 146-148).
Demonul Asmodeu devine model comportamental pentru zmeul basmului popular roméanesc (111.1.3).
El este perceput de imaginarul demonologic popular ca o fiinta larvara atasata de potentele creatoare
ale sexualitatii umane. Interesanta este aparitia motivului ,,fecioarei nebune” prin personajul feminin,
Sarra, acuzatd de vicierea spatiului habitual al familiei. Moartea celor sapte barbati in chiar noaptea
nuntii hu evidentiaza doar violenta demonului, ci si ,,cardasia” Sarrei cu raul prin recunoasterea
propriei vini (pp. 150-151), aceea de a se fi lasat vrajita de prezenta lui Asmodeu, descoperirea ,,vinei”
fiind calea sigurd spre eliminarea pacatului. Ea este prototipul tuturor ,.fecioarelor nebune” din
basmele cu zmei rapitori de fecioare, a celor care doresc sa trdiascad in sanul comunitatii, dar detasate
de cutumele socio-religioase ale acesteia. Relatia cu Asmodeu o obliga la supunerea oarba fata de
legile sacrului si, cum omul nu-si poate pastra echilibrul emotional traind concomitent in sacru si
profan, sentimentului inutilitatii 7i succede cel al abandonului, speranta salvarii, de care se va agata
si fecioara basmului, fiind Tnlocuita de ideea sinuciderii.

Sarra nu reprezintd, insa, dezordinea ori dezechilibrul si, cu atat mai putin, nu este inutila, cata
vreme ea atrage atentia sacrului. Dincolo de a ideea ca prin statutul sau de prostituata casta ea este 0
constructie de coincidentia opositorum, importantd fiind pentru Asmodeu, actantul sacrului, Sarra
este incarnarea in potente a dezordinii Thceputurilor (II1.1.4), forte adormite capabile de a regenera
nu doar profanul (depozitarul lor), ci si sacrul. Gasim aici motivul ritului, pe care incercam sa-|
recuperam in cel din urma capitol. Biblic, daca Eva (,,mama tuturor celor vii”’) descopera prin propriul
nume (ebr. EVE = ,viatd”) prezenta acestor potente captate in materie, iar relatia cu sarpele le
deturneaza, Sarra, la rdndul sau, nu face altceva decat sa confirme pentru demonologia semita faptul
ca, daca nu toate, cel putin femeile neascultatoare sunt ,,predispuse” unor relatii incestuoase cu actanti
ai sacrului atrasi prin imposibilitatea de a-si controla impulsurile (pp. 155-156). Pentru a intelege
motivul sexualitatii demonice, am fost nevoiti sa recapitulam parte din istoria (prezenta in apocrife)
a demonului Asmodeu (111.1.5), un spirit malefic, la originile sale ,,istorice” nefilim sau ,,urias” (fiinta
hibrida), inecat de mania divina in apele potopului, care nu au facut altceva decat sa-l elibereze de
trup. Frustrat ca nu isi mai poate implini poftele carnale, Asmodeu se transforma in demon incub (pp.
157-159). Constructul magico-religios ,,zmeu” imprumuta aceastd insatietate de la zeu, dar nu si
istoria nefilimicd, de vreme ce credinta populara roméneasca considera cd uriesii si zmeii sunt
existente separate, in fapt, aceeasi existentd in doua stadii diferite ale istoriei sale.

Ceea ce face ca toate aceste elemente sa se coaguleze intr-o regie basmica, construct format in
totalitate din mitogenuri, este campul imaginarului popular manifestat prin logosul creator al
oralitatii populare (111.2). Dincolo de influentele exterioare, iudeo-gnostice sau eretice, avem un

proces clar de supra-scriere a istoriei tuturor acestor personaje, fapt ce duce la aparitia rescrierii

21



destinului acestora prin aducerea lor impreuna intr-un tot emulat ca regie basmica, pe apocriful Tobit,
totul in contextul istorico-religios al secolelor amintite (11-X1V), cand libertatea de exprimare a
imaginarului sacral este absoluta prin manifestarea fara opozitie a sincretismului. Aceasta la noi, caci
in restul lumii crestine, incepand cu secolul al 1V-lea sexualitatea (II1.3) trebuie sa se polarizeze
religios, intre teologie (virtute) si demonologie (pacat). Pentru a lamuri aceastd stare de fapt, 0
consecinta fireasca a viziunilor mitice asupra tot ceea ce implica sexul, am plecat de la ideea ca religia
crestind a produs senzatia migrationismului spiritual (111.3.1) prin ,,infestarea” pustiului (acolo unde
,»picior de om nu a patruns”, vorba unora dintre actantii spirituali ai basmului nostru popular) cu un
alt tip de spiritualitate, cea crestind. Odata ,,sedentarizati” in inima pustiului, anahoretii incep lupta
cu spiritele de aici, pe care, mai Tnainte, i-au alungat din profan si idolii acesteia (I11.3.2). Practic, 1i
urmeaza pe cel putin 0 parte dintre acesti demoni, candva zei, in pustiu, de unde Ti indeparteaza din
nou si a se refugia inapoi in lumea profand. Explozia pacatului in profan este consecinta acestei
ntoarceri a spiritelor intr-o lume care, devenind crestina, le apartinea din ce in ce mai putin. Aceia
care cedau se intorceau la vechile practici, crestinismul catalogandu-le ca pacat, indiferent de intentie.
Pentru basmul popular, reflectia tuturor acestor lupte se rezuma la actul de salvare a sexualitatii
(,,pdgane”) In regia basmica (I11.3.3), crestinismul socotind toate superstitiile (credintele) pastrate aici
drept nascocire. Ascendenta pacatului provoaca isterii milenariste refulate mai tarziu in nebunia
vanatorii de vrajitoare si a ereticilor bogomili, cathari etc. Demonizarea constanta a sexualitatii, prin
intermediul careia se manifesta principala ispita (pacatul carnal), naste o puternicd ofensiva asupra ei
(111.3.4), de la predica virulenta la nasterea Inchizitiei spaniole in secolul al XI-lea (p. 168), bazata in
linii mari pe demonologia teologica a lui Augustin, conform careia demonii sucubi (,,feminini”) si cei
incubi (,,masculini”) isi fac oficial simtita prezenta (pp. 168-169).

Cartea Tobit devine model regizoral pentru imaginarul popular, pentru ca in ambele sisteme
monoteiste este acceptata in randul scrierilor canonice. Lucrarea ajunge s fie cunoscuta si la noi, iar
constructiile imaginarului magico-religios popular isi extrag de aici ideile regizorale, astfel incat
mitogenurile basmice se lasa influentate de modelele comportamentale ale personajelor forta (I11.4).
Sigur, transformarea povestirii biblice in basm este un proces de natura sincretica (II1.4.1), rezultat
credibil tolerat de monoteismul crestin. Ne referim la 0 maleabilitate caracteristica doar sincretismului
care se impune exclusiv prin eliberarea constanta a mitogenurilor, prin ,,paturile mitice” salvate ca
structurd basmicd in spatiul cultic crestin de la sate, imposibil de controlat dogmatic si astazi (pp.
170-171). Este si motivul pentru care vom defini imaginarul basmic ca un act spiritual local de
rescriere si adaptare continua la permanenta factorilor sacrali exteriori (increstinarea etapizata atat
geografic, cat si dogmatic). Astfel, vom face trecerea de la periodizare la constructia basmica (III.

4.2), dincolo de particularitatile deja abordate ale filonului iudeo-gnostico-crestin, totul pentru ca
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basmul sa supravietuiasca dincolo de mit in timpul crestin, prin actul povestirii deschis simbiozei
ideatice printr-o vesnica (re)povestire. Pentru inceput, am recunoscut cele sase mitogenuri care
Tmprumutate vor ajuta la construirea diferitelor tipuri regizorale precum si a ,,eroilor secundari” ori a
celor patru etape de constructie a basmului popular cu zmei rapitori de fecioare (p. 173). O astfel de
simbioza ,,ecumenica” proiecteaza basmul undeva intre necanonic si toleranta crestinismului (111.4.3).
Nascut dintr-o apocrifa, basmul popular cu zmei réapitori de fecioare nu pare sa fi suferit, in opinia
noastra, lovitura deciziilor canonice, chiar daca Biserica loveste indirect in el prin atitudinea dura cu
privire la superstitii. Din punct de vedere dogmatic, in basm binele nu doar invinge raul, ci il invinge
definitiv. Liturgic, iubirea se dovedeste prin sacrificiu de sine, fecioara salvata fiind luata in casatorie
si nu utilizata ca jertfa pe altarele idolilor. Un astfel de erou nu moare, ci primeste rasplata vesniciel
alaturi de cei dragi (p. 174). Pe langa recuperarea ,,0ii pierdute”, barbatul este singurul capabil sa
corecteze greseala femeii. latd motivele pentru care basmul va fi tolerat in mediul crestin de la noi.
La finalul capitolului intrd totusi in discutie problema superstitiei (I11.4.4), in raport cu basmul ce o
integreaza si CU crestinismul care o dezaproba. Mai exact facem referire la toleranta religioasa a
crestinismului, pusd in relatie cu diplomatia basmica si permanenta ei orald, departe de conservarea
n scris, motiv pentru nesfarsite dezbateri apologetice. Renuntarea la trimiterea directa a istoriei antice
a mitogenurilor acceptate in regia basmica face ca basmul sa fie perceput ca o relatare neserioasa,
permanent schimbatoare a fragmentelor de mituri pe care le Inglobeaza. Crestinismul va renunta la
atitudinea durd proiectata asupra ereziilor, superstitia basmica fiind vazuta ca o invatatura, nu in
totalitate gresitd, a populatiei locale, care urmareste binele moral comun al populatiei locale, basmul
preluénd practic din rolul preventiv moral al invataturii crestine, cu mult mai departat de fondul
cultural local. De fapt, dincolo de interpretarile fortat crestine, basmul transmite istoria unui cult
matriarhal, a carui istorie trista se ascunde in spatele tuturor mitogenurilor istoriilor si regiei amintite.

Ultimul capitol (IV) este dedicat recuperarii nu atat a unei posibile istorii, ci a unui ritual,
expresia suprema a alteritatii in lumea preromana. Pentru a intelege structura functionala a acestui
ritual, am valorificat ceea ce stim cu privire la alteritate, adica recuperarea ritului din lupta actantilor
antagonici pozitionata intre dorinta si putinta de a poseda (IV.1). Ca punct de plecare in demersul
nostru recuperator, vom spune ca rapirea fecioarei pune inceput unui rit al naturii ce urmareste
captarea potentelor vitale ale acesteia (EVE — viata), cu scopul de a regenera lumea imbatranita la
fiecare sfarsit de ciclu/ an (p. 184). Aceasta ,,energie” de viata se gaseste in ,,jertfa”, o singura fecioara
capabila de a revitaliza lumea Impreuna cu zeita acesteia. Fecioara primeste prin nastere potentele
care germineaza in corpul aflat in pragul pubertatii (motiv pentru unele populatii de a derula ritul
initierii sexuale), ales ca functie a jertfei (IV.1.1), potente care, odata atinse, 1i tulbura existenta. Cand

»fructul este copt”, fecioara atinge maximum de potenta, manifestata undeva la limita ,,nebuniei” (pp.
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185-186), ,,posesiune” de care nu poate fi ,eliberatd” decat prin rit (,,exorcism’). Expandarea
necontrolatd a acestei vitalitati din profan in sacru produce, conform legii simpatetismului magic,
chemarea si conectarea cu actantul magic, zmeul/ zburatorul, singurul deplin capabil sa inteleaga
procesul care, pentru a nu se pierde In van (profan), trebuie reintegrat in rit. Astfel nu doar el, ci si
natura profita de potentele eliberate ,.controlat” (ritualic) din fecioara. In acest caz, fecioara este
aleasa, fara a cunoaste acest lucru.

Pe de alta parte, eroul salvator simte exact invers. In basm, dorinta de a actiona e afirmati prin
expresii de genul: ,,sa-mi incerc norocul”, abandonéndu-se ca avatar in ,,mainile” (protectia)
Destinului (pp. 187-188). Daca fecioara se naste cu potenta vietii, eroul primeste ,,darul alegerii”,
cata vreme Destinul stie ca zmeii rapesc ciclic fecioare. ,,Harul” dispare dupa recuperarea fecioarei,
pe cand potentele acesteia nu, iar ei vor trai fericiti pana la adanci batraneti, fericirea materializandu-
se atat in consumarea actului sexual, cat si in nasterea de prunci. Aura eroului poate fi interpretata a
fi mesianica doar in masura in care apropierea ideii de recuperare nu isi gaseste alta conexiune decat
reductiv cu crestinismul. Alesul nu va reusi nimic fira implicarea ,,pasiva” a actantilor magici
(IV.1.2), entitati ale sacrului supuse Destinului (p. 189). Ele nu se vor implica niciodata direct in lupta
feciorului cu zmeul si, nu de putine ori, raspunsul lor pozitiv, prin fapte, apare doar dupa ce eroul le
vaneaza ori le salveaza viata. Contactul si relatia cu aceste fiinte elementale ale naturii le face, cel
putin pentru moment, totemice (p. 190), relatia cu ele fiind parte a unui cult animist derulat in
conformitate cu ,,ecosistemul” spiritual al fiecareia dintre ele. Prezenta vie a amuletelor (parti ale
corpului unora dinte ele) nu face altceva decat sa indice puternica credinta a populatiei autohtone in
sprijinul primit de la valvele naturii, cata vreme li se arata respectul cuvenit. Elementalii transmit o
gnoza a naturii celor care nu profitd de ,,accident” (eroul nu ucide si NU consumad mreana, nu sageteaza
vulturul, lupul etc.), nimic mai mult decat o proba a Destinului care verifica etica eroului in spatiul
sacru (p. 191). Pentru ca arata ,,mila”, eroul este rasplatit. Nu avem cunostintd de incercdri esuate,
semn ca ,,incercarea” este modalitatea Destinului de a-i pune in relatie (de prietenie sau contractuala)
pe actantii care deja i se supun. O alta categorie de actanti magici este reprezentatda de obiectele si
armele ,,insufletite” (pp. 192-193). Daca profanul este materia care ,,ilnmagazineaza” sacrul, cel din
urma este energia care modeleaza dupa bunul plac potentele nelimitate (maleabilitatea) ale materiei.
Acesta este motivul pentru care intr-un mar poate contine un palat, o nuca poate incuba obiecte, un
corn poate elibera o masa imbelsugata, iar buzduganul sau sdgeata nu isi gresesc niciodata tinta.
Cuvantul, limbajul magic precis, nu vorbaria (p. 195), dupa cum am aratat la inceput, este singurul
care controleaza toate aceste procese, de altfel, rare sau de neconceput in lumea profana. Cele trei
personaje principale ale basmului primesc importanta in functie de momentul cand isi gésesc loc in

regia basmica. Astfel, ,,victima” este fecioara, ,intrigantul” este zmeul si ,,pacificatorul”, eroul
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recuperator (IV.1.3). Primul si ultimul apartin lumii profane, doar in masura in care existenta lor a
inceput aici. Ambii, 1nsa, sunt atingi de diferitele atribute ale sacrului ceea ce creeaza
,,compatibilitatea” necesara intrarii in relatie, ce-i drept antagonica, cu singuraticul zmeu, un
observator atent al lumii noastre. O astfel de existenta nu cautd doar jertfa perfectd, ci si sotia perfecta
(p- 197), la fel cum, nu de putine ori, ii gasim pe muritori ,,insotindu-se” cu zmeoaice ori zane, in
realizarea aceluiasi ideal. Nenaturalul, dacd am putea sd ne exprimdm astfel, nu constd, pentru
imaginarul magic al poporului nostru, in aceste relatii ,,extra-mundane”, motiv pentru care el trebuie
cautat in alta parte: in vechiul rit al naturii, un rit exclusiv feminin, care va primi opozitia Destinului,
al carui avatar masculin este ,,pacificatorul”, eroul salvator (pp. 198-199). Pacea va fi impusa doar de
acela care reuseste sa manipuleze cel mai bine legile ambilor lumi. Toti stim cine este acela.
Problema alteritatii (IV.2) se dezvolta in functie de modul cum personajele basmului sunt
»predispuse” regizoral. Cu alte cuvinte, pentru ca este transmis pe cale orald, basmul se va expune
permanentei modificarilor regizorale si de aici personajele basmice pot nuanta prin atributele lor
diferite tipuri de interactiuni, reveland in acelasi timp sub forma povestirii forme ale imaginarului
magic autohton. Sigur, aici rolul esential este cel al povestitorului, pastrator in primul rand al unei
gnoze magice locale, din moment ce povestirea trebuie sd-si gaseasca reperele in viata spirituala a
locului, dublatd de capacitatea de a transforma imaginativ cunoasterea in regie basmica. Astfel se
explica parte din dificultatea de a reconstitui mitul original al zmeului rapitor de fecioare, intrucat
atributele originare ale zeului Samash s-au pierdut cu mult Tnainte de a ajunge la noi (pp. 201-202).
Totusi, vectorul sau gnostic, Samael, va fi ,,infiat” ca zeu strain de spiritualitatea noastra, multumita
insatietatii sale de materie (pp. 202-203). Nu exista un alt personaj care s-1 poata inlocui si astfel
Samael nebunul (,,otrava lui Dumenzeu”) devine Zmeul sociopat sau ,,bala dracului” (IV.2.1), cata
vreme relatia sa cu lumea e mult mai intimd in comparatie cu viziunea gnosticd. Daca Samael este
vectorul dezechilibrului ontologic (p. 204), in basm zmeul primeste sens existential prin incercarea
de restabilire a acestuia, de unde si actul rapirii ca gest preliminar al ritului, generator de presiune
asupra vointei fecioarei, asa cum am mai spus, pastratoare de potente vitale nu doar pentru profan, Ci
si pentru spatiul sacru (pp. 204-205). Procesul va fi barat brutal doar de prezenta eroului, cu rol de
,»satan” pentru rit. Astfel, vedem relatia eu (fecioara) — tu (zmeul) — acela (eroul) ca pe o descriere a
circularitatii Destinului dincolo de spatiul ritualic (IV.2.2). Central pentru aceasta viziune este zmeul,
ordonator al ,,haosului” ce ameninta sa stapaneasca eul (pp. 210-211) sau sufletul-fecioara (p. 208),
aleasa zmeului (p. 211), iar prezenta eroului, alesul Destinului opreste sensul ,,terapeutic” al ritului.
Lupa celor doi actanti masculini nu se va duce intre bine si rau, ci intre profan si sacru (p. 209), de
unde si avantajul basmului de a nu fi catalogat de catre crestinism ca reminiscentd a sistemelor

gnostice. Eroul este singurul personaj ,,artificial” al basmului, in comparatie cu fecioara care poate
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exista indiferent de starea ei spirituala si independent de prezenta zmeului sau a eroului, dupa cum
zmeul, la randul sau, exista deja cu mult inainte de nasterea fecioarei. Pentru ca este un ,,obiect”
(avatar) al Destinului, eroul reuseste (mecanic) in tot ceea ce intreprinde. Numai astfel se poate
explica victoria lui asupra zmeului, indiferent de opozitii, de altfel, imposibil de trecut (pp. 211-212).
Neantizand zmeul, eroul va elibera sufletul fecioarei de prezenta sacrului, profitand si de avantajele
reusitei ritului (p. 212). Numai astfel poate fi explicata trairea fericita alaturi de ea pana la adanci
batraneti (IV.2.3), intr-o temporalitate la limita dintre profan si sacru (pp. 213-214).

In basmul cu zmei rapitori de fecioare, alteritatea functioneaza doar pentru ca este unul dintre
efectele simpatetismului magic (1V.2.4) tradus simplu prin notiunea de ,,necesitate”. Tn general, ea
apare doar ca efect al deplasarii dinspre sacru spre profan si invers (p. 215). Nu este cazul zmeului,
cand ea indica un rit (IV.3) a carui istorie am incercat sa o reCuperam nu doar din mitemuri, ci mai
cu seama din regia basmica. Dincolo de apocriful Tobit, basmul cu zmei rapitori de fecioare vorbeste
despre stingerea unui ritual al naturii, multumitd razvratirii profanului activ in prezenta eroului
recuperator (pp. 216-217), despre a carui venire zmeul avea cunostinta ca se va intampla la un moment
dat. Moartea unui ritual (IV.3.1) este directia concluziva spre care se indreapta cercetarea noastra.
Astfel, dupa ce am aratat ca basmul se prezinta ca un cumul coagulant a mai multor mitogenuri in
jurul unei regii (basmice), vom lua acum in discutie scopul pentru care basmul cu zmei rapitori de
fecioare, a supravietuit dincolo de diplomatia dovedita a oralitatii care a expus elemente considerate
pagane intr-un imaginar dorit a fi crestin. Pentru a vorbi de un ritual nu este suficienta rapirea,
sechestrarea si ,,consumarea” jertfei, dupa cum nu este suficient nici demersul eliberator al eroului
basmic. Moartea zmeului survine ca o consecintd a aparentei dreptati divine, cu toate ca altul este
motivul tuturor acestor aspecte. Pentru ca motivul generator al intrigii este dorinfa nesdtioasa a
zmeului, nu trebuie sa o reducem la simpla pofta. Daca exploziva sexualitate a fecioarei este
provocata de potentele abisale surprinse din nastere si astfel captive in materie, atunci dorinta intrece
cu mult spectrul sexualitatii. Aici ne orientdm atentia spre zmeoaicd, o zeitate a naturii care nu apare
in miturile creatoare ale lui Samael, demiurgul ce a influentat aparitia Zmeului. Ea este suprema
promotoare a ritualurilor naturii si principalul vector care profitd de aceste potente eliberate.
Zmeoaica reprezintd prototipul Zeitei Mama, atat de veche n arealul balcanic (pp. 218-219), pe care
0 gasim in apropierea solstitiului de iarnd sub forma unei zeitdti consumate, imbatranite, dornica de
regenerare. Pentru cd nu poate ori nu are voie sa patrundd in profan (nu vom gési in nici un basm
romanesc zmeoaice care sa rapeasca ori sa cutreiere, fara a fi fortate, spatialitatea profanad), isi trimite
actantul magic. Zmeul. Pe 22 septembrie (echinoctiul de toamnad), fecioara este rapita (p. 220). O
intreagd structurd astrald, defel complicata, ni se deschide spre analizd, efectul sacrificiului animand

nu doar zeita, ci si spatiile sacrului si profanului (p. 221).
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Tntregul rit este descris ca un proces alchimic in care fecioara inchisi in ,,vasul alchimic”
(castel), isi pierde treptat vointa, cu scopul de a ,,elibera de buna voie” potentele primite (p. 222).
Prezenta eroului este posibild doar in momentele cand fecioara ramane singura, in intervalul cand
zmeoaica se retrage de teama indispozitiei fiului ei ce urmeazd in scurt timp a se intoarce de la
vanatoare. Practic, eroul se fereste de Intilnirea cu zeita, echivalentul destinului pentru sacru, in fata
careia orice lupta dreapta ii va aduce moartea. Nu este, insa, cazul intélnirii cu zmeul. Devenirea
eroicd este posibila doar in urma evitdrii contactului direct cu zeita. Eroul surprinde fecioara in
penultima faza a ritului, de acceptio, motiv pentru care ea 1l va accepta ca ,,mantuitor” pe eroul
salvator (p. 225). Multumitd gnozei acumulare, sinonimd cu magia, eroul dislocd sensul ritualic,
rapind fecioara pentru sine (p. 227), motiv pentru care in fata sacrului el devine un oportunist, un
viclean (p. 226). Uciderea actantului magic (zmeul) cat si a zeitei (zmeoaica) survine ca urmare a
dezordinii pe care eroul profan o produce in lumea acestora. Cert este ca urmarindu-i pe fugari, pentru
ca nu este familiarizata cu stiinta magica a eroului ce split-uieste spatiul sacru, zmeoaica nu reuseste
si-i opreasci si, evident, nici sd depaseasca spatiul eonic al conflictelor inter-sacrale. Tn concluzie,
avem doua tipuri de cunoastere caracteristice celor doua tipuri de existenta (IV.3. Retinem, asadar,
existenta unei religiozitati a profanului in opozitie cu spiritualitatea sacrofagd, mai precis, O
religiozitate magica — stiintifica — ce denotd o actiune derulatd prin cunoastere, construitd ofensiv
Tmpotriva spiritualitatii sacrului lipsit pana in acel moment de defensiva. Consecinta este recuperarea
fecioarei ,,pregatita” de ritualul sacru, de eroul recuperator, de altfel ,,beneficiarul” tuturor avantajelor
ivite din virtutile unei femei ascultdtoare. Pentru profan, smerenia reprezinta ultima etapa, de altfel,
suficientd a acestui proces. Basmul cu zmei rapitori de fecioare povesteste, prin urmare, istoria unui
cult in fata unei religii.

Fiecare capitol este urmat de concluzii, urmand ca la finalul lucrarii sa se regdseasca concluziile

generale si bibliografia impartitd in sase sectiuni cu 379 de lucrari stiintifice.

CUVINTE CHEIE: Imaginar, mitogen, mitanaliza, folclor, basmic, demonologie,

gnostisticism, dualism, crestinism, iudaism, Samash, Samael, Zmeul, Asmodeu.
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