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Initierea constituie o universalie ce a suscitat cercetari laborioase, anchete de
teren indelungate si numeroase studii valoroase, atat n spatiul european, cat si in
continentul nord-american. O aplicare extinsd a notiunilor §i simbolisticii implicate
de indiciile initiatice roménesti nu existd incd, poate si din cauza unei metaforizari
integrale a acestui ritual, retras in textele populare. Initierile, in sens traditional, ,,au
disparut de mult timp din Europa. Dar simbolurile si scenariile initiatice
supravietuiesc la nivelul inconstientului, in special in vise si in universuri
imaginare” (Eliade 1994: 197). Universul imaginar, ajuns la forma maximad a
cizelarii prin transmisie orala constituie insd o marturie a practicilor de mult
disparute in lumea arhaica. Faptele de culturd straveche s-au refugiat in cuvantul
ritual, care a devenit astfel calea directd spre istoria culturald, sacrd a unui popor.
Absenta unor lucrdri axate cu predilectie pe tiparele initiatice a facut imposibila
aparitia unor distorsiondri la nivel conceptual. Mircea Eliade este autorul cel mai
frecvent citat in analizele ce acorda tiparelor initiatice un spatiu subsumat unei
directii de interpretare mai ampla, si cultura arhaicd romaneascé intdlneste ideile
preluate din exegeza facutd religiillor lumii, fard inadvertente. Studiile de
pretutindeni dedicate conceptului de initiere identifica trei tipuri ale ritualului: cel
dintai se referd la trecerea de la statutul de adolescent la cel de tanar cu drepturi
depline in societate si a fost denumit initiere tribald, rituri de pubertate, sau initiere
de la o clasd de varstd la alta. Celelalte doud tipuri privesc initierea religioasa si
initierea 1Intr-o societate secreta si nu intra in raza preocuparilor noastre. Preferam
termenul de initiere intr-o clasa de varsta, data fiind experienta individuala, solitara
chiar, a novicelui in folclorul literar roméanesc, spre deosebire de secondarea precisa
a neofitilor de catre maestri in initierile propriu-zis tribale; maestrii initiatori prezenti
in textele folclorice au o aparitie redusd, cu rolul de a provoca doar abilitatile latente
ale neofitului sau de a-l inzestra cu obiecte miraculoase, In acord cu natura lui
speciald. In privinta titulaturii de rituri de pubertate, Armold van Gennep a
demonstrat incd din 1910 c@ pubertatea sociald nu trebuie suprapusa peste cea
fiziologica, un astfel de termen putdnd induce in eroare cercetarea (Gennep 1996:
70). Daca in culturile primare se urmarea prin scenariile sangeroase crearea unui
sentiment de apartenentd la colectivitatea tribului, in desfisurarea alegorica
romaneasca accentul cade pe integrarea in mit a individului, si prin el a intregii
comunitati.

Aflat inca in lumea protejatd de mame, dar maturizat fizic pana la pragul care
il face candidat pentru dobandirea recunoasterii sociale, tanarul ,vietuieste la
marginea universului reglat si a societdtii organizate, apartine cosmosului doar pe
jumatate” (Caillois 2006: 126). Aceastd agezare intre lumi reprezintd tocmai cheia
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reusitei initiatice, fiindca feciorul ori fata nubild devine exponentul unei lumi
perimate prin vecuire, iar ruptura de ceea ce este incheiat si instaurarea unui inceput
perfect constituie mecanismul de baza al initierii. Prin el creatia insasi este salvata,
societatea recapatd suflul vital si indivizii ei beneficiazd din plin. Procesul
urmareste, in opinia lui Bruno Bettelheim, ,,inductia ceremoniald sistematica a
adolescentilor 1n participarea completa la viata sociald” (Bettelheim 1971: 18). La o
analiza stilistica, aspectul cultural al fenomenului se va dovedi fundamental in
intelegerea implicatiilor din texte. Coeziunea sociald se instaureazd In universul
poetic in urma abilitatii tinerilor de a relua modelul arhetipal, de a revigora
vitalitatea lumii prin el, si de aceea acest aspect al ritualului este vizibil in etapa
postliminard a procesului, cdnd recunoasterea din partea comunitatii are functie de
consacrare a eroului. Primirea in profan, descrisa revelatoriu in colindele de fecior,
este

un ritual de confirmare, care autorizeaza renasterea la viatd. Initiatul, inzestrat cu o
stiintd si o putere noud, dupa ce a depasit contactul solicitant cu sacrul, primeste
insemnele si privilegiile legate de noul sau statut social si religios (schimbare de
nume, tatuaj, portul unor vesminte) (Wunenburger 2000: 61)".

Aceasta etapa postliminara este sugeratd adeseori in basme prin motivul soarelui din
pieptul eroului / eroinei, ce dezviluie ca avem deja In scena miticad un initiat.
Initierea prin introducerea in cultura traditionald constituie aspectul cel mai
important al ceremonialului. invé‘;area ,,mostenirii misterioase si sacre” (Caillois
2006: 132) se face in mentalitatea arhaicd romaneascd prin intermediul
(re)memorarii actiunilor arhetipale intr-o forma rafinata, care are puterea magica de
a reinstaura lumea miticd si de a transforma ,,personajul principal” al spunerii in
chiar stramosul intemeietor. Cantate in timpul magic al sarbatorilor de iarna,
colindele fac din cuvantul ritual vehiculul pentru mutatia spirituala. Personajul
evenimentelor mitice este chiar tanarul /tanara de la casa colindata, numele lui apare
in textul ceremonial si il investeste cu toatd energia numinoasa de care va avea
nevoie in anul urmator pentru a se implini la nivel social. Preluand interpretarea lui
J. G. Frazer, Encyclopaedia Universalis noteaza ca initierea are menirea de ,,a revela
sufletul catre neofit pentru a-1 face sa-si cunoasca totemul” (Universalis 1996: 354).
Legatura totemica 1intre cerb si flacaul din colinde este evidentd prin puterea celui
din urma de a auzi animalul (singurul cu aceasta abilitate, deci un ales) sau de a-1
vedea. Feciorul a parcurs deja un stadiu inifiatic premergator care 1i permite
accesul 1n lumea fortelor primare intrupate de cerb: ,,lonel voinicu / Bine-c-
ascultard /Cum se tanguird /Si se blastamara” (Cires 1984: 59); ,,Gheorghe voinicu
/P-acolea trecea,/Pe cerb mi-l zarea” (Brailoiu, Comigel et alii 1978: 46). Motivul
transformarii feciorului in cerb mandru este comun colindelor si basmelor. Colinda
tip 11, 69, Vinatori preschimbati in cerbi, contine numeroase indicii initiatice: ,,Cel
unches batran/ El ca si-o d-avut/ Noua fiugori./ El nu i-o-nvatat/ Nice vacarasi,/ Far’
el i-o-nvatat/ Muntii la véanat./ Punte si-au d-aflat,/ Urmd de cerb mare./ Atat au
urmarit,/ Pan’ s-au ratacit/ Si s-au neftinat/ Noud cerbi de munte” (Luncile 1964:
122). Tatal este aici, ca In basmele cu fecioara razboinic, ipostaza maestrului

! Dorim si precizim ca traducerea nu acoperi cu exactitate sensurile implicate si preferdm a spune
ca initiatul dobandeste o cunoastere noua, in urma intdlnirii cu sacrul.
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initiator, batranetea lui se traduce 1n cunoastere si capacitatea de a modela abilitatile
neofitilor, dovadd ca nu isi Invata fiii ocupatii profane care i-ar face sa parcurga
drumurile orizontale din contingent, ci 1i indreaptd spre spatiul privilegiat al
inaltimilor. Vanatoarea constituie actiunea in timpul céreia se transfigureaza sinele
prin ascutirea simturilor si a reflexelor masculine, dar si prin comuniunea implicita
cu salbaticiunile rezervor de energie magica. Numarul fiilor contine deja premisa
reusgitei initiatice, din momentul plecarii lor pe munte trecand putin timp pana vor
descoperi urma catalizatoare a mutatiei, ,,puntea” spre noul statut ontologic.
Ratacirea identitatii umane prin spatiul sacru 1i transformd in noud cerbi,
metamorfoza fiind redatd in text printr-un lexem pe care ingrijitoarea editiei La
luncile soarelui nu l-a putut explica. Dictionarul limbii romdne al Academiei trimite
lexemul neft la definitia lui naft, ,petrol brut”. Adjectivul neftiu, ,,de culoarea
petrolului, verde-nchis” ne sugereazd ca verbul insolit din text, a se neftina,
sugereazd o conversie cromaticd in planul animalier, culoarea cerbilor amintind de
negrul sepulcral — indiciu al sederii pe lumea cealaltda — dar si de vegetatie.
Réspunsul fiilor la rugdmintea tatdlui sa revind in mediul matern (mama 1i asteapta
cu masa pusd si pahare pline) certifici apartenenta lor totald la dimensiunea
neingraditd a fiintei: ,,— Drag tdicutul nostru,/ Du-te tu acasd/ La maicuta noastra,/
Ca coarnile noastre/ Nu intra pe usa,/ Far’ numai prin munte;/ Picioarele noastre/ Nu
calca-n cenusa,/ Far’ numai prin frunza;/ Buzutile noastre/ Nu-si beau din pahare,/
Cici beau din izvoare” (Luncile 1964: 123). Este limpede antiteza intre elementele
specifice universului familiar si cele ale libertatii naturale. Coarnele ample, similare
cu reprezentarea razelor solare, nu pot fi cuprinse de deschiderea casei natale,
dimensiunea spirituala actuald trebuie sd ramana in sacru, cel putin deocamdata,
fiindca transformarea totemicd are o perioadd ritualda de implinire. Muntele
constituie salagul fiintelor mitice, atat suprafata lui, cat si adancurile misterioase,
dupa cum o sugereaza prepozitia prin. Al doilea element anatomic fundamental
pentru salbaticiuni, picioarele (care fac legétura Intre fiintd si mediul parcurs), refuza
contactul cu energiile mistuite ale vetrei parintesti si alege fertilitatea nestavilita a
naturii. Buzele, ca receptacul al vitalitatii externe, sunt atrase de energia intensa a
apelor din strafunduri, caci au devenit incompatibile cu obiectele domestice ce
intarzie contactul cu substantele hranitoare. Momentul ritual surprins in colinda este
al ilumindrii: anterioritatea Invataturilor implinite este redatd de perfectul compus,
iar prezentul indicativ al conditiei nedomesticite apare drept efect al acestora.
Imperativul adresarii cerbilor este Tn acord cu statutul lor superior, Indreptatit sa isi
alunge tatal din sfera consacrata a noilor initiati.

Magia contactului cu urma omului sau a animalului reprezintd o credintd
universala, considerandu-se cd marca pe care o lasa trecerea pe pdmant asigura atat o
actiune mediata prin talpa/ copita, cat si una imediata, pentru ca urma e chiar fiinta
care a lasat-o. Basmele exemplificd in numar mare efectul contactului cu copita
imprimata in sol. Intr-un text cules de la un informator din Telega, Prahova, fratii
pierduti de mama vitrega ratacesc prin bunget, si baiatul resimte mai intens contactul
numinos. Feciorul ars de sete renuntd sa bea din urma de vulpe sau de urs si alege
urma cerbului, sub influenta legéturii totemice. Transformarea imediata aduce pe
scend un animal mirific, capabil sa eclipseze astrul a carui transfigurare este.
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Trupul lui, cat era de mare, era numai §i numai de aur, de stralucea sa-ti ia vederile.
Soarele ramasese pe langa el ca stelele cele mici pe langa soare, iar coarnele cica i-
ar fi fost lungi si pline de ramuri, $i pe coarne si pe toatd ramurica cicd erau
semanate pietre nestimate de sclipeau de o minune; iar de la varful unui corn la
alalalt s-a fi cumpanit incetigsor de acolo pand acolo un leagdn impletit numai din
fire de matase (Stancescu 2000: 43-44).

Transformarea totemicd are un plus magic, ea venind impreuna cu leagéanul specific
pentru initierea feminind, dupa cum ne-o aratd colindele de fatd mare. Metamorfoza
trimite din nou la practicile primitive initiatice in timpul cérora neofitii foloseau piei
de animale pentru a sugera intrarea in existenta sdlbaticd §i se comportau potrivit
noii forme. Sederea in trupul animalului transformat in casa dupa sacrificarea lui are
o prefigurare intensd in aceastd transsubstantializare magica: pe tdramul fard timp
feciorul devine fiara sacrd, dupa vanarea ei comunitatea lui preia puterea fiarei prin
valorificarea trupului 1n social. Solul pe care umbla fratii abandonati oferd un alt
indiciu pentru momentul sacru: este reavin si plin de urme salbatice. Umezeala
fertild, absenta unei carari batatorite si fauna implicatd misterios sugereaza un spatiu
rezervor de energii propice lumii in care pamantul incepe sa se usuce. Exact varsta
inifiatica constituie momentul metamorfozei din padure:

Tocmai ajunsese flacdiandru, cand o datd, band apa dintr-o urma de cerb,
incepu sa-i creasca par si coarne ramuroase, prefacandu-se cu totul in cerb: alerga prin
padure si zbiera ca dobitoacele, numai cu sor’sa vorbea ca oamenii (Basme 1996:
232).

Incd un argument pentru legitura stransa dintre cornuta salbatica si flacau il gdsim in
refacerea scenariului initiatic al inghitirii, Insd nu Mistricean este victima aici: ,,$1 s-
o tat dus pana-nt-un deal s-o si audzat zberand cerbu in gura balaurului” (Niscov
1996: 295). Cerbul salvat din gura infernului se transforma intr-un ,,fecior frumos”
care imbind functia fratelui de cruce cu cea a ajutorului nazdridvan pentru erou.
Ritualul initiatic este aici dublu, feciorul gasit pe deal patrunde mai Intéi in fiinta
sdlbaticiunii, apoi este inghitit de monstru si dobandeste cunoasterea necesara pentru
cel de-al doilea neofit. In basmul Crdisor de diamant feciorii sunt transformati in
cornuta solard de o zana orgolioasa de pe celalalt tardm: ,,tot’” cerbii care era[u] in
lanurile [pe] care le-a vazut de iarba, de grau si de iarba, dia nu era altceva decét
feciori de-mparati, viteji, nazdravani, feciori de popa, care ajunsese pand la vila
respectiva si toti au refuzat-o pe fata respectiva si ea i-a prefacut pe toti in niste
cerbi” (Oprisan 2006: 107). Proba initiaticd a confruntérii psihologice cu instanta
supranaturald are ca scop cufundarea si confundarea identitdtii tinerilor cu
sdlbaticiunea mirificd. Ei petrec un timp drept ,niste cerbi mandri §i frumos’,
avea[u] un par cu totu si cu totu numai de aur, da sclipita carnea si paru pa ei, pielea
pa ei” (Oprisan 2007: 106). Metalul solar decodeaza sederea in animal ca etapa a
devenirii, metamorfoza nu este aici punitiva, ci reprezintd traseul Tnéltarii spirituale
prin asimilarea misterelor. Diferenta intre cerb si ciuta este cea dintre animalul ghid
si animalul belsug. Sacrificarea cerbului denota simbioza eroina — vanat, in timp ce
impartirea ciutei construieste o ,societate”, nu doar o imagine in miniaturd a
cosmosului:
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Cu cita m-aliturai/ in subsuoard mi-o luai./ Pe mal negru o-aruncai,/ ingenunchi d-
o-ngenunghiai./ D&adui sange campului,/ lar pielea targului,/ Tabacari s-o
tabaceasca,/ Parale sa-ti dobandeasca./ Paru-l1 dadui la trdistari,/ Sa faca traisti la
magari (Pasculescu 1910: 46).

Ofranda caprioarei este menitd pamantului roditor si mestesugarilor, doua
coordonate ale dimensiunii practice a lumii, secatuita de vitalitate. Credinta totemica
atesta faptul cd in anumite Imprejurari, ,,in special in caz de pericol”, omul poate
lua forma animalului si la randul lui ,,animalul e considerat o dublurd a omului,
un alter ego al sau” (Durkheim 1995: 149). Petirea poate lua, atat simbolic, cat si
la nivel mitic, o forma cinegetica, imaginea fiind foarte frecventd in oratiile de
nunta. Ciuta constituie un intermediar Intre ipostaza initiatica a feciorului pornit prin
padurea misterelor si fata iesitd recent din cufundarea izolantd in mit. Transformarea
ei constituie indiciul ca si-a desavirsit traseul ritual si a fost asimilatd de natura
salbatica a fiintei, ca depozitar al tuturor fortelor vitale. Nu intampladtor o voce
feminind deconspira alegoria vinatorii:

Striga Leana, striga tare:/ — Nu mi-l credeti, mari boieri,/ Ca-i d-un mare prefacut,/ S-
are ibomnica greacd,/ Depirtatd noud zile;/ El se duce in trei zile,/ In trei zile pe trei
cai:/ P-un’ se duce, p-alt se-ntoarce,/ P-altu’ cu el impranzeste./ Catati-1 in degetel,/
Veti gasi d-aur inel (Colindatul 2007: 226).

Inelul, néframa §i cununa reprezintd coduri maritale cunoscute de fecioara
denuntitor, printr-o legatura tainica cu ciuta si feciorul. Oratiile de nuntd dezvaluie
continuitatea rituald a urmaririi sub forma alaiului de nuntd pornit spre casa miresei,
pe un traseu ce coboard din uranian:

S’alergardm de venirdm,/ Muntd cu brajii si cu fagii,/ Ceriu cu stelele,/ Campu cu
florile,/ Dealu cu podgorile;/ Vilcelili cu viorelile,/ Satile cu fetile./ Cand batu soarli
de sara,/ Iesiram la drumu-al mare/ Si deterdm de-o urma de fiard,/ Si statu toata
ostirea’n mirare./ Unii zasara ca ie urma de zana,/ Sa’1 fie imparatului cununa,/ Asa sa
gasara alt invatatori,/ Mai cunoscatori,/ Si gasara cd ie urma de caprioard/ Sa-i
fie’mparatului sotioara (Sandu-Timoc: 316).

Asemenea epifaniei zoomorfe de la apus, feciorul devenit mire face descoperirea
asteptata la plecarea soarelui de pe bolta. Diferenta fundamentala este daté de spatiul
revelatiei. Leul somnoros este intdlnit in inima sacrului, In punctul nodal al genezei
caracterizat de vegetatia nestavilitd si de spinul inflorit, ca sugestie a proliferarii
principiului distructiv. Urma fetei se afld la intrarea in planul social, ceea ce
inseamna ca ,,drumul mare” al deplasarilor mundane face legatura si cu dimensiunea
sacra.

Imbritisand viziunea lui Johan Huizinga asupra manifestarilor spirituale ca
atitudine ludica serioasa, Jean-Jacques Wunenburger defineste initierea ca

joc ritualic ce serveste drept ceremonie de trecere [...]. Scenariul ritului initiatic
simbolizeaza moartea omului vechi si renasterea unei personalitti noi, inzestratd cu o
cunoagtere a miturilor sau cu o Intelepciune superioara (Wunenburger 2000: 60-61).

Pus in scena in momente precis delimitate la nivel cosmic, jocul in urma caruia
tinerii se maturizeaza vine din adancurile insondabile ale cunoasterii, din momentul
in care omul a realizat pascalian ca poate intelege suprematia universului:
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ceea ce candva a fost joc mut imbracd acum forma poetica. Sentimentul cad omul face
parte din cosmos isi gdseste prima sa expresie, cea mai inalta, cu calitate autonoma. in
joc se adauga treptat semnificatia unui act sacru. Cultul se altoieste pe joc (Huizinga
2003: 58-59).

Definirea practicilor traditionale trebuie nuantatd printr-o opozitie necesarda intre
interiorul §i exteriorul perceptiei. Senzatia de joc capabil sd decupeze spatiul si
timpul este simptomul unei priviri de outsider, specificd omului modern ratacit de
sentimentul sacrului. Pentru homo religiosus,care nu poate concepe viata in afara
tiparelor mostenite ceremonia este cel mai sfant moment existential. Jocul caprei,
jocul dansurilor traditionale sunt receptate in mentalul arhaic si ca gesturi cu
incarcatura ludica, textele populare, chiar dacad vin adeseori imbogatite de 0 mimica
a performerului foarte talentat, nu vor fi percepute ca joc, ci, pregnant, ca randuiala.
Mutilarea initiatica, simbol al lepadarii de omul vechi, supus timpului, este bogat
reprezentatd Tn mitologia universala:

numeroase traditii reflectd aceastd imagine a mortii initiatice prin sfasiere: Osiris
sfasiat de Set in 14 buciti care ar corespunde celor 14 zile ale lunii in descrestere, cu
valorificarea ,,agrard” a bucdtii falice pierdute; Bacchus, Orfeu, Romulus, Mani,
Hristos [...], Attis [...], toti niste eroi mutilati in cursul unor patimi (Durand 1977:
381-382).

Mistricean, eroul de balada care trece prin tortura initiatica a inghitirii partiale
de catre un sarpe ce figureaza stramosul si efectul nociv al cufundarii in infernal,
este neutralizat printr-o imbaiere sacrd. Consacrarea vine o datd cu ablutiunea,
intotdeauna in: ,,Lapte de capra lua,/ Pe unde cu lapte da,/ Ca o bucatica cadea,/ Osul
alb cd ramanea,/ Oasele si vinele,/ De-si trigea pacatele” (Balade 1964: 333).
Finalul adeseori tragic al mortii voinicului se resemantizeazd 1n contextul unei
scufundari in apele inceputului, dupd contactul cu haosul: ,,in cosmogonia indiand
veche cosmosul [era] vazut ca oceanul primordial de lapte” (Biedermann 2002: 216).
Blestemul joaca rolul preliminar de separatie a pruncului de mundan, fagaduindu-1
arhetipurilor, iar Inghitirea pune neofitul in contact cu esentele si ii anuleaza conditia
umana, istorica. Spintecarea fiarei si iesirea din ea au valoarea unei renasteri intr-o
dimensiune superioard, In timp ce ablutiunea il integreaza pe Mistricean intr-o noud
lume, a eroilor imuni la neant: ,,Sus la munti il ducea,/ Cu lapti dulci-I tanea,/ De
venin mi-l curdtea,/ Frati di cruce sa prindeau/ $i la vanatoari cin’ mergea,/ Numa
sarchi ei omora” (Berdan 1986: 9-10). Un frate de cruce atipic scoate Fat-Frumos
din gura sarpelui, dupa noud ani de semi-ingurgitare. Remediul pentru contactul cu
infernalul este acelasi: ,I-a dat dia doua-trei galet’ da lapte dulce, le-a fiert, I-a-
mbadiat bine, frumos, pd catcdune, a cazut toatd carnea aia putreda s-a-nceput sa-i
creasca alta carne vie” (Oprisan 2002: 267). Baia in lapte purifica in mod absolut,
mai mult, ablutiunea in lichidul sacru provoaca agregarea la noul statut ontologic.
Intr-un basm din Cresuia, Bihor, izbavirea de suferinta grea este revelatd de moartea
insasi: ,,tu t’e-apucd — zice — ca li-i scoat’e d’im bola-afara, ca li-i spala cu lapt’e
dulée si cu cirpa asta” (Birlea 1966: 528). In basme, cufundarea in apa face parte din
riturile nuptiale, purificand mirii pentru etapa urmatoare: ,,La noi este obiceiul,
addoga zana, ca Tnainte de a merge la cununie, sd ne imbaiem” (Ispirescu 1988: 41).
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Baia in laptele iepelor ndzdravane nu poate fi facuta decat de adevaratul erou, care a
parcurs toate etapele initiatice:

Ea porunci s incalzeasca baia si impreunda cu imparatul sa se Tmbaieze in
laptele iepelor ei. Dupa ce intra in baie, porunci sd-i aduca armasarul ca sa sufle aer
rdcoros. Si daca veni, armasarul sufld cu o nara inspre dansa racoare, iar cu altd nara
inspre Tmparatul aer infocat, incat fierse si matele dintr-insul, si rdmase mort pe loc
(Ispirescu 1988: 35), ,,Asa ca iel can s-o baga, numai i s-o d’esfaca carn’ea d’i pi uosa.
S-apoi o ramas iel mostenitor” (Birlea 1966: 492).

Nagterea intru mit prin baia in lapte este o forma a consacrarii, insolenta imparatului
pasiv a fost pedepsita de calul nazdravan, functia acestor animale fiind adeseori
justitiard n basme. Femeile rele sint cel mai frecvent ucise prin schingiuirea de citre
un cal chtonian, care nu a vazut lumina soarelui pind in momentul executiei. Pe de
altd parte, calul ndzdravan revine la forma sa miraculoasa printr-o ablutiune in lactic
solicitata viteazului: ,, —Atunci scalda-ma-n lapte dulce si da-mi sd mananc o copaie
de jaratec” (Basme 1996: 43). Laptele folosit la imbaiere devine un pretext pentru
motivul jafului arhetipal, Intr-un basm din Patuleni, Dambovita:

Imparatu acesta, atit era de bogat si de viteaz, ca era stipan pe vro citeva imparatii,
mai multe-mparitii. S-avea s-un lac cu api dulce, intr-o padure foarte frumoasa. in
ziua cand trebuia sa se scalde el cu sotia lui — cand sa ducea-n zua aia, nu gasa pe
nimeni. Adicd nu mai gasea nici un pic da lapte. Nu stiu cum disparea. (Oprisan
2002: 136).

Imparatul viteaz este aici ipostaza posterioara a initiatului, care a civilizat lumea si
are drept seniorial asupra spatiului sacru reprezentat de padure si lacul imbaierii
consacrante. Asa cum alti imparati poseda arbori din aur ca stalp al lumii, suveranul
de aici dispune de o rezerva uriasd a lichidului nemuririi. Dar lumea revigoratd de
vitejia lui este din nou asanatd de agresorul arhetipal si astfel e timpul ca initierea sa
reinceapa pentru fiul de imparat. In basmul Rozina — Doamna Florilor, lacul de lapte
se afla in inima sacrului si este accesibil numai fiintelor superioare:

exist-un lac de lapte dulce unde vine si face baie Mandra Lumii, aceea, Rozina —
Doamna Florilor, si cu slujnicele ei. Face baie in fiecare zi. [...] Da’ nu poate face
nimnea cé lacu, zéce, fierbe tat timpu, numai cand vine €, raiméane caldut, cat face baie.
Si cum iese, Incepe sa fiarba, clocoteste. Si nimeni nu rezistd sa treacd prin el sau sa
facd altceva” (Oprisan 2006: 226).

Divinitatea vegetald controleaza puterile germinative hranite de lichidul
maternitatii si toate aceste implicatii constituie tinta suprema a lumii, pentru care se
pune in miscare initierea tinerilor. O inghitire completd, dar momentana, patimeste
eroul din basme, scos Tnapoi mereu intr-o forma superioara. Pajura este frecvent
figurarea monstrului inghititor si catalizator al mutatiei ontologice: ,,Da trei ori l-a
lapadat, da trei ori l-a-nghitit si l-a facut mai mult mandru 1 frumos pa cum era”
(Oprigan 2002: 119), ,,da’ ea cand s-a facut, asa, a dischis o guri si l-a-nghitat pi
Ionel. L-a-nghitat s1 1-a dat inapoi afari. L-a facut asa di frumos!” (Oprisan 2002:
152). Maternitatea ramane un reper initiatic, mama fiintei salvate de erou fiind cel
mai frecvent cea care-1 inghite, reconfigurdnd mitic nagterea. Absorbtia in pantecul
matern de pe celdlalt tdram este atat de puternica, Incat poate transforma si
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metamorfozele punitive ale eroilor: ,,— Mai pasare, ’ci, eu le-am rupt florile, da’ eu
nu pot sa-1 invii. Cum t-am facut eu taie bine, fa-mi si tu mie bine. [...] D4 trei ori
le-a-nghitat, da trei ori le-a lepadat, de trei ori le-a-nghitat, da trei ori le-a lepadat si
l-a facut mai mult mandru si frumos dupa cum era” (Oprisan 2002: 120). Mama
pajurd este ipostaza solard a devorarii, In timp ce mama sarpe transfera prazii sale
temporare energii chtoniene: ,,Méa-sa, cand s-a dus sa-1 sarute, l-a s1 inghitat. Atunci,
batranu si sarpele, cand a suierat o datd, i-a dat batranu o palma dupa ceafa la ma-sa
si l-a facut mai mandru si mai frumos pa cioban” (Oprisan 2002: 34). Ipostaza
teriomorfa a monstrului inghititor contine si simbolistica stramosilor care asista la
initierea neofitului si de aici rezultd functia de calauza psihopompa a sarpelui.

A intrat n gura. *Ce:
— Stai acolo pa masalele mele, ’ice, fara teama, ca n-am nimic, ’ice, cu tine!

[...] Sis-a bagat in gura lui. Cand a ajuns acolo in tara sarpeasca [...] A luat capastru
s-a intrat in gura baiatului si 1-a petrecut iar in tara noastra din tara sarpeasca, d-acolo”
(Oprisan 2002: 35).

Functia initiatica vine perfect ipostazei ofidiene; ,,animal al misterului
subteran, al tainei aflate dincolo de mormant, el i asumd o misiune §i devine
simbolul clipei dificile a unei revelatii sau a unei taine: taina mortii biruite de
fagaduiala reinceperii. E ceea ce 1i conferd sarpelui, chiar in miturile antitetice cele
mai antiofidiene, un rol initiatic, si In ultimd analizd binefacator, incontestabil”
(Durand 1977: 398-399). O alta ipostazd a monstrului devorator este zmeul, tatal
fiind, de data aceasta, cel care il Inghite pe viteaz, poate din cauza incompatibilitatii
cu natura malefica prin excelentd a mamei zmeoaice: ,,Cum l-a vizut, tata al lu
Mustata de Aur si Barba de Mitase — fiind si acela zmeu, cd erau zmei amandoi —
imediat 1-a-nghitit pe loc” (Oprisan 2002: 144). Accesul la obiectele nazdravane este
conditionat de trecerea prin pantecele infernal, ca rasturnare a nasterii in lumea alba
si sederea temporara are intensitate maximd, comparabild cu preluarea fortelor
nestavilite din trupul salbaticiunii in care s-a metamorfozat, in alte texte, feciorul.

In majoritatea miturilor despre inghitirea de citre un monstru, neofitul iese din
stomacul acestuia fara par (Propp 1973: 293). Din aceastd perspectivd putem
interpreta amenintarea flacaului din colindele tip IlI, 67, Ciutalina, ciuta fara splina
ca avand un substrat initiatic: ,,Taci tu fatd Giurgiuleancd/ Din véarful Giurgiului,/
Ca de m-oi sui la tine,/ Zau cd nu-i pati-o bine!/ Eu cosita ti-oi taia-o,/ Sus in virf
ti-oi ridica-o,/ De ti-or bate-o vanturile,/ Ca pe feciori gandurile” (Luncile 1964:
110-111). Propp atestd faptul ca ,,initierea comporta si o «tundere a parului», ca in
timpul ritualului parul era ras, parlit sau ascuns sub o invelitoare speciald” (Propp
1973: 294). Cosita taiata devine un simbol evoluat al inghitirii neofitului si exprima
pierderea unei péarti din sinele neofitului, In acelasi mecanism simbolic precum
amputarea degetelor sau scoaterea dintilor in timpul ritualului. Pedeapsa
»~denuntdtorului” care decodeazd public transformarea totemicd a ciutei are ca
echivalent In basm cosita de aur a Ilenei Cosanzeana, gasitd in mijlocul ,,cdii lungi,
departate”. Parul lasat lung pentru a putea fi impletit in modul indatinat la nunta era
o conditie obligatorie pentru fetele de madritat, ceea ce indreaptd interpretarea
motivului din colindd spre amenintarea statutului nubil al fetei. Ca si stricarea
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gradinii cu flori In colindele de fata, tdierea cositei intentioneazd revendicarea
fecioarei ca aleasa si scoaterea ei din randul fetelor de maritat. In basm, insa, cosita
separata de purtatoarea ei constituie un semnal, un indiciu pentru flicau ca isi va afla
curdnd mireasa, ea insdsi fiind cea care, probabil, a tiiat emblema nubilitatii sale,
alegandu-1 pe erou.

Similitudinea cu ritmul vegetal se pastreaza si in cadrul ritualului initiatic,
procesul marcand ,,inceputul unei etape care trebuie sa aduca samanta la maturitate,
la perfectiune. Si, precum sdmanta, [omul] trebuie sd& moard mai intai pentru a se
renaste” (Vierne 1973: 14). Acesta este punctul de vedere al lui Roger Caillois, care
considerd ca ,,societatea e intotdeauna pe picior de egalitate cu natura” (Caillois
2006: 132), ritmurile ei fiind preluate de om in intentia de a-si perfectiona fiinta
spirituald. In universul popular romanesc legitura uman — vegetal este si mai
profunda, cici flora reprezintd adeseori o ipostaza a prezentei feminine. Substituirea
simbolicd a fetei In floare este intaritd de practicile reale prenuptiale, pentru ca
gradina cu flori crescute de ea ii anunta statutul nubil. in oratiile de nunti decodarea
vegetald constituie o etapa superioard de identificare a miresei. Patrunderea treptata
a semnificatiilor este asistatd de maestri initiatori, ,,invatatori mai cunoscatori”, care
inteleg amprenta simbolicd §i descopera sugestia maritald. Cea din urma metafora
pentru mireasd ne poarta in plan vegetal: ,,Unii ziceau ca-i floare de rai/ s-o rupa al
nostru dulce crai,/ Altii ca-i vita de vie/ Sé-i fie craiului sotie” (Sevastos 1990: 190).
In asteptarea flacaului, floarea fati se vestejeste, imagine corespondentd metaforic
dorului: ,,nu-nfloreste/ Nici nu rodeste,/ Nici locul nu-i prieste/ Si mai mult se
ofileste”(Marian 1995: 24). Gestul ruperii florii anunta intentia maritala si prin codul
gradinii ingrijite de fata de maritat, a cdrei distrugere constituie o provocare §i o
revendicare:

...Intrd cdlare in gradina si incepu a-si incura calul printre flori. Nevasta zmeului, fata
impdaratului a mai mare va sa zicd, cand l-a vazut alergand prin gradina si stricand
florile a deschis fereastra si i-a strigat” (Stancescu 2000: 61).

Depaésirea etapei premaritale se continud cu etapa consacrarii sociale ce valorifica
capacitatea fertila acumulatd. In acest context, sosirea mirelui imparat restabileste
echilibrul amenintat de absenta principiului masculin: ,,Tinérul nostru impérat/
Umbland cu ai séi p’aici,/ A oblicit la d-vostra o flore,/ Care infloresce, dar nu
rodeste,/ Noi dupa dénsa am venit,/ S& o ducem 1n curtile tinérelui impérat./ Acolo
s crésca, sd inflorésca,/ Dar sd si rodésca” (Frincu, Candrea 1888: 158). Acelasi
traseul magic este parcurs de Florea din basmul cules de Ovidiu Birlea. In timpul
sederii ei In mormantul ascuns de zmeii care pot zadarnici reinnoirea universului,
feciorul de imparat viseaza ca trebuie sa se duca la floarea nemaivazuta, ,,...mandra
flore, da n-o st’iut-o n’ime ca ¢e fel d’e flore-i” (Birlea 1966: 596). Mirarea ostirii
fastuoase are aici un echivalent in neputinta profana de a intelege menirea florii.
Abia a treia cautare a slujitorului imparatesc este fructuoasa, Insa asumarea miresei
trebuie facutd de imparatul insusi, singurul care poate stramuta floarea de pe
mormint, printr-un gest de o virilitate violenta: ,,Pun’e méana pa i¢, amu o, o zmulge
cu radacin’i cu tatu, d’im pamant igse cu tatu. S-o scuturd d’e lut s-o pun’e-n clop”
(Birlea 1966: 597). Oratiile de nuntd aseazd despartirca de mediul familial sub
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protectia metalului lunar din compozitia instrumentului masculin, a carui pretiozitate
rituald este n acord cu statutul miresei:

Cici am venit/ Cu tarndcoape de argint,/ S1 scoatem/ Floricica din pamant,/ S-o
scoatem cu radacind,/ $1 s-o rasadim/ La-mparatu-n gradind,/ Acolo locu-o sa-i
priiascd,/ O sd creascd,/ Sa-nfloreascd/ Si sd nu mai vestejeasca” (Ciubotaru 2000:
234).

Accentul apasat pus pe dezvoltarea fetei — floare ajunse intr-un impas magic
redd cursul existential necesar atat la nivel individual, cat si la nivel macrocosmic.
Floarea ofilita risipeste capacitatea de rod a lumii, pe care o inglobeaza in totalitate
fecioara transfiguratd vegetal. Eroul trebuie si dobédndeasca aceastd floare si sa
modeleze fast dezvoltarea societatii. Metalul apotropaic formeaza un alt instrument
cu simbolistici masculind, cu care imparatul stramutd floarea de aur ivitd pe
mormantul fetei ucise de strigoi: ,,...vdzadnd-o asa de minunata o taie cu un briceag
de argint, o lua cu el la palatul si o puse intr-un pahar cu apa in odaia lui de culcare”
(Stancescu 2000: 180). Interdictia luminii diurne face ca fata din ambele variante
citate ale basmului fetei Tnmormantate sa revind la forma umana doar noaptea, cand
manancd pe ascuns din bucatele imparatesti, ca semn al reintegrarii in lumea
fenomenala. In colindele de fata mare, initiata insasi declama natura vegetal-acvatica
a ipostazei sale: ,,Eu nu-s fata, nici nevasta,/ Ci io-s floare de pe mare,/ Rozmarin,
miroasd tare,/ De m-o bate vantu-n dos,/ Umplu tara de miros./ De m-o bate vantu-n
fatd/ Umpli tara de dulceata” (Colindatul 2007: 75). Mireasma resimtita in toatd tara
redd amplitudinea functiei pe care o indeplineste fecioara initiatd, daruind
universului cunoscut beatitudinea rodirii mirifice. Strigatul creatiei biruitoare asupra
haosului pustiitor are aici o dimensiune olfactivi extremd, dulceata mirosului
marcand atdt apogeul initierii nubile, cat si al lumii regenerate de fata — floare.
Textele poetice folosesc in mod constant rima flori — surori, dincolo de principiul
muzicalitdtii asocierea contine legatura magica dintre cele doua tipuri de existenta, al
caror ideal comun il constituie frumusetea rodnicd. Fecunditatea extremd a florei
poate fi incadratad in acelasi fenomen benefic al cuminecarii din esenta vitala in
timpul initierii. Colinda asociaza somnul din leagénul magic cu o crestere exagerata
a vegetatiei: ,,-Scoald, Ano, nu durmi,/ C& doar de-asard ti-a fil/ Ca de cind ai
adurmit/ Florile te-au napadit:/ Si pe gura si pe nas,/ Si pe dalbu-ti de obraz,/ Si prin
sin ti s-au bagat./ Scoald, fatd de-mparat !” (Luncile 1964: 175). S-a semnalat ca
»somnul malefic”, simptom al sacrului activ, este proportional cu o vegetatie ce se
dezvolta sufocant (Coman 1980: 38). Dar aici nu avem acelasi haos ce irumpe in
colindele tip III, 55, Leul, fiindca florile, iar nu maracinii ori iarba sdlbatica pun
stapinire pe trupul fetei. Nu o ipostaza a sufocarii datorate sacrului monstruos se
dezviluie in colinda de fatd mare, ci o imagine a fecunditatii extreme, specificd
momentului dintai al genezei, cand natura prolifera nestavilitd. Somnul catalizeaza
intoarcerea spiritului, iar colindétorii care someaza fata sa revind in lumea profana
reprezintd martorii activi ai initierii:

— Scoala, (cutare), nu dormi,/ Ca de-asara doar ti-a fi,/ Ca de cand ai adormit,/ larba
toatd te-a’ngradit,/ Florile te-au napadit/ $i pe gura si pe nas/ Si pe dalbul tau obraz,/
Si prin sén ti s’au bagat, /Scoala fatd de’mparat” (IIOE3US 1975: 181).
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Fecioara si-a indeplinit parcursul mitic si a adus in contingent fertilitatea (sub
simbolul specific al nubilitatii feminine) ca promisiune metaforici a pruncilor pe
care 1i va avea. Jocul timpurilor verbale este contrapunctic; imperativul invitatiei
apare de patru ori (o data viitorul popular fi-a fi impune fetei limita) si tot de atatea
ori perfectul compus surprinde caderea instantanee in timp a vegetatiei revigorate de
»fata de impdrat”. Sintagma aminteste de ipostaza mirelui din oratiile de nunta, si el
fiu de imparat, fiindca reprezinta perechea cu puteri mitice complementare fecioarei.
La nivel pragmatic, daca facem legatura cu gradina emblematica a fetei de maritat,
florile minunate crescute parca din chiar trupul ei, spun petitorilor ci pot veni,
fiindca tandra stie sd cultive inflorescente deosebite. Vegetatia si viata insdsi au
nevoie de fecioard sa readuca din imemorial puterea de a rodi, fiindca doar femeia
cunoaste taina germinarii. La nivel social, doar fata care este vrednica sa faca florile
sd creasca frumos si sd foloseascd puterea lor tamaduitoare si magicd meritd sa
treacd In etapa superioard a familiei proprii. Fecioara care poate face prunci de aur
va fi Intotdeauna sotia fiului de imparat, cuplul nou format fiind ipostaze umane ale
divinitatilor vegetationale. in cursul initierii, fata doarme in leaginul sustras din
profan si capatd darul magic al fertilititii contagioase. Starea de somn este
caracteristica dominantei statice a initierii feminine §i tocmai ea deschide poarta spre
sacrul depozitar de puteri germinatoare.

Interpretérile prin prisma psihanalitica au pus initierea masculind in relatie cu
tema complexului oedipian, cu scopul de a crea ,,desprinderea tinerilor din lumea
femeilor” (Grande 1969: 336). In spatiul cultural romanesc, maternitatea constituie
insd un reper constant pe parcursul initierii. Perspectiva citatd analizeazd faza
initiald, a riturilor de separare a neofitului, ca iesire a tanarului de sub semnul
matern; din acest punct de vedere blestemul mamei, pronuntat atit in colinde si
balade, cat si in cantecele de leagin, devine un catalizator al scoaterii din familiar. in
momentul plecarii, feciorul din colinde are un dialog aspru cu mama, iar, in alte
variante, cand se intoarce cu leul legat, o striga si vada fiara. In mod sugestiv, fiul ce
doreste sa-si facda mama mandrd este auzit doar de cea care va inlocui imaginea
feminina in etapa viitoare, semn ca varsta anterioara a fost abolita complet: ,,la iesi,
maica, ia iesi, taica,/ Sa vezi maica, ce-ai scaldatu,/ Ce-ai scaldat, ce-ai d-umbadiat!/
Ti-am adus leu legatu,/ Viulez, nevitdmat!/ Nimeni nu-l auzea-ra./ El avan’ d-o
ibovnica,/ Ibomnica l-auzea-ra,/ Furca din brau lepada-ra,/ Tare-afara mi-alerga-ra”
(Colindatul 2007: 177). in basme, pregitirea pentru drum include turta de cenusa
plamadita de mama eroului, aceasta fiind hrana lui pe tardmul infernal; in cazul in
care flacaul ar manca merinde gésite in sacru el ar rimane captiv acolo si lumea s-ar
stinge in asteptarea energiilor revigorante. Turta mamei este fagaduinta ca feciorul
va reveni in profan. Proba supremd insad pentru depasirea etapei de dependentd
infantila o constituie confruntarea maxima cu maternitatea terifiantd: mama zmeilor.
Progeniturile ei refac pe dos modelul fratilor viteji, mezinul zmeu, ca si Praslea,
intrupeaza cele mai importante puteri. Imaginea inversd a maternititii rezida in
zmeoaica, cea care a zamislit raul talhar al lumii mirenilor. Puterile ei colosale sunt
asistate de o istetime superioara fatd de cea a fiilor sau a zmeului consort, ea fiind
capabila sa decodeze metamorfozele cuplului evadat de pe tardmul infernal, sau sa
intuiascd sexul real al presupusului voinic. Protagonistul este mancat de mama
zmeilor atunci cand dublura cu fratele geaman (basmele din Ciclul celor doi frati, A,
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Tipul Dioscurilor, dupa clasificarea lui Lazar Sdineanu) implicd moartea temporara,
specificd initierii. Piedicile magice o intarzie temporar, sfarsitul bestiei se afld in
insasi natura ei, raul se autoanihileaza: ,,e apriga si de un temperament incoercibil si
la suparare plesneste in sensul propriu al cuvantului” (Cilinescu 1965: 22).
Antidotul maleficului se afld in natura negativa intrinseca, personajele opozante din
basme fiind adeseori pedepsite la nivel narativ cu ... apoplexie: ,,daca se vazu
infruntat pana intr-atat, iazma plesni de necaz, cum de sa fie el ocarat atat de mult de
o cutrd de muiere” (Ispirescu 1988: 51), ,,pe loc plesni de frica aga 1n cat nu se alesa
steamatd de el” (Francu, Candrea 1888: 283). Mezinul dintre 101 frati are statut
special , ,,ala o fost ndzdravan” (Birlea 1966: 486), si stic unde se afla 101 surori de
maritat: ,,Ja mama Mamonului/ in fundu Sodomului” (Idem). Mama zmeoaica are
aici o ipostaza crestind, mamon fiind un arhaism regional pentru diavol, ori
capetenia acestora. Tocmai fiica ei cea micd, tinuta inchisda, in conformitate cu
ritualul initiatic feminin, constituie mireasa exceptionala a mezinului, infuzand astfel
lumea cu energiile intacte ale sacrului. Localizarea tarAmului initiatic patrunde la
nivel poetic pe teritoriul ,,metaforei imposibilului” care creeaza timpul neverosimil/
imposibil in folclorul literar (Rosianu 1997: 41). Daca in alte basme acest procedeu
stilistic are functie de insolitare, aici viziunea recentd, crestina, dezvaluie domeniul
terifiant al raului arhetipal, exact punctul zero al confruntarii initiatice. Doar gandul
la mama celui mai mare dintre diavoli, maica zmeilor de neoprit, ingheatd mireanul,
izvorul tenebrelor care tulburd lumea fiind intangibil pentru profani. Mezinul stie
unde sa gaseasca bestia suprema si poate sa 1i curme rautatea. De un umor ingenuu
este portretul mamei dracoaice dintr-un basm cules in Chirculesti, Giurgiu: ,,ca cica
si la draci tot muierile sunt mai ale dracului, si-i carpesc cate o data de te miri, draci
sunt dia or ce sunt” (D. Stancescu 2000: 40). Suprematia infernala a feminitatii
materne rezida in capacitatea ei de zamislire a raului, gineceul contine atat puterile
materializate, cat si pe cele virtuale. Mama vitregd este ipostaza profand a
maternitdtii negative, ea 1i expulzeaza pe copiii neofiti din mundan, prin bratul
tatdlui, biet instrument al scenariului. Mama zmeoaicd provoaca puterile launtrice
ale feciorului si trebuie anihilata pentru a lasa fertilitatea lumii sa infloreasca.

Specifica smulgerii din mediul matern este jelirea exagerata a tinerilor plecati,
element care nu se regaseste in mentalul arhaic romanesc: ,les méres pleurent
comme si la séparation allait étre définitive, ce qui est tout a fait exact en un sens”
(Vierne 1973). Doar colinda tip Voinic cautat prin munti IV, (117) contine aceasta
perspectivd sociald asupra incursiunii initiatice; aici absenta tandrului este
iremediabila pentru familie:

Parinti de veste-mi prindea/ $i dupa el ca-mi pleca:/ Cata-l parinti in varf de munti./
"N varf de munti, In vai adanci,/ *N vai adanci, izvoare reci./ Mi-1 cata si mi-1 lasa./
Frati de veste ca-mi prindea/ $i dupa el ca-mi pleca:/ Cata-l frati in lunci si brazi,/ Mi-1
cata si nu-1 gasea;/ Mi-1 ofta si mi-1 lasa./ Surori de veste-mi prindea/ Si dupa el ca-mi
pleca:/ Cata-1 surori in lunci de flori./ Mi-l céta si nu-1 gasea./ Mi-1 ofta si mi-1 lasa./
Matusi de veste-mi prindea/ Si dupa el ca-mi pleca:/ Cata-1 matusi prin brandusi./ Mi-1
cata i nu-1 gésea./ Mi-1 ofta si mi-l lasa./ Veri de veste-mi prindea/ Si dupa el ca-mi
pleca:/ Caté-1 veri in lunci de meri./ Mi-1 céta si nu-1 gasea” (Brezeanu 2000: 363-
364).
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lesirea din familiar este detaliatd prin enumerarea rudelor care resimt disparitia
neofitului si esueazd in a-l gasi, fiindcd ele se deplaseazda in planul profan, al
itinerariilor sociale. Daca sexului masculin i sint proprii spatiul cimpiei si brazii, ca
ipostazd vegetald a masculinitatii, planul floral gazduieste cautarile surorilor si
matusilor. Flacaul poate fi recuperat doar de cineva cu o conditie similard — iubita sa,
care isi incheie astfel si ea initierea, printr-o inversiune dinamic — pasiv. In
Limanskova — Reni, voinicul ramine izolat in urma binecunoscutei rataciri:

Dadu Dumnezeu o ceatd,/ Dupa ceatd o negureatd,/ Cararea ca 1si luara,/ Cararui la
negri munti./ [...] (numele fetei) de veste-a prins!/ Cararuia ca-si lua,/ Sus la munti ca
se urca,/ Jos, mai jos se pogora,/ Peste voinicel dadea./ Sa-1 trezeasca nu se-ndura,/ sa-
1 destepte nu sa-ncrede,/ Cal din nara stranuta,/ Pe voinicel mi-l trezea (IIOE3UA
1975: 363).

Sederea pe muntele sacru constituie o forma alegoricd a mortii initiatice,
pentru ca tanarul este pierdut pentru familie. Iesirea din sanul familiei este resimtita
ca o moarte, ritualul initiatic provoaca, la civilizatiile primitive, un bocet similar
trairilor funeste. Jelirea celui plecat, ,,Toatd lumea sa-1 prajeasca,/ Sa-1 prajeasca, sa-1
caiasca” (Colinde 1994: 104) deconspira sensul initiatic, persoana familiara urmand
sa dispara pentru a fi Inlocuitd de erou. Resuscitarea si revenirea in planul mundan
are nevoie insia de mijlocirea eros-ului, ca punct final al elevatiei fiintei. In toate
celelalte contexte ale plecarii in sacru, ruperea de universul matern este lipsitd de
dramatism, unele texte de colinde redand chiar un dialog intre mama si fiu care
dezvaluie intuitia parentala a traseului initiatic si sugereaza un sprijin, nu o incercare
de oprire a evolutiei ontologice.

Secventialitatea procesului initiatic este mereu aceeasi; folosind terminologia
lui Arnold van Gennep, vom spune ca etapa preliminard a procesului initiatic
marcheaza separarea de profan si familiar, este urmata de faza de limita a trecerii,
moment in care neofitul este supus la incercari cheie si se termina cu treapta
postliminara, de agregare la sacru si reintegrare in contingent. Simone Vierne a
sintetizat formele prin care calatoria in lumea miticd induce initierea neofitului: el
trece prin ritualuri ale mortii, se Intoarce la stadiul embrionar sau, in cadrul unui al
treilea traseu arhetipal, descinde in infern / urca la cer (Vierne 1973: 22). Aceste cai
initiatice sint de fapt ipostaze ale mortii simbolice prin care trebuie sd treacd
novicele in mod obligatoriu. Numai moartea firii perisabile, disolutia completd a
vulnerabilitatii naturale poate ldsa sa se instaureze statutul privilegiat al fiintei care
»a vazut Idei”. O imagine impresionanta a lui axis mundi gésim In basmul cules de
Ovidiu Birlea in Fundu Moldovei, Suceava. Aici el este un nuc, arbore fata de care
mentalitatea traditionala are o reverenta deosebita: ,,

S1nucu ¢ela d’e aur face frunza d’i nuc d’e aur si nuci d’i aur, insa gios nu mai
pk’ica. Giumatat’e ira gol s1 Siumatat’e ira cu nuci, Insd nu put’¢ n’ime pi lumea asta
sd-1 aduca la-mparatu nuci sau frunza d’i nuc (Birlea 1966: 532).

Provocarea consta in imposibilitatea de a valorifica fertilitatea exceptionald a
copacului solar, care reprezinta calea de legétura intre lumi:

S-o suit t’imp d’e tri an’i d’i dzili p copac 1n sus, pind ¢i-o agiuns la crengi, o-nh’ipt
toporagale acele sgsa In nuc s1 s-o suit pi crengi in sus, sd vada ¢i-ar s mai vada mai
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in sus. Cin o agiuns la virvu copaculi, la virvu nuculi, au vazut o casutd stin in

a9

vazduh s-o crianga d’i nuc d’i la nuc pina pi pragu casi’ (Birlea 1966: 533).

Motivul copacului — drum pe verticala intre dimensiuni apare in numeroase
basme, insd varianta de fatd insumeaza simbolul solar, cu cel al stalpului lumii si cu
topos-ul casei de pe celalalt tarim, pentru care nucul constituie un traseu marcat.
,Verticalismul ugureaza mult acest «circuit» intre nivelul vegetal si nivelul uman,
caci vectorul sau intareste si mai mult imaginile Invierii si triumfului” (Durand
1977: 427), adica exact scopul suprem al initierii. In colindele de fecior, ipostaza
mirifica a arborelui lumii este pradata de dulf: ,,S-a ndscut si a crescut, /A crescut un
mar rotat /Cu crengutele de aur, /Cu merele de arjint, /Da frunza de margarint”
(IIOE3UA 1975: 95-96). Ciclul vegetativ al pomului este accelerat, ziua
imparateasca echivaland cu era cosmica: ,,...intr-o zi, vazu ca pomul inmugureste,
infloreste, se scutura florile si roadele se aratd; apoi spre seard da in parguiald”
(Ispirescu 1988: 73). Pradarea zilnicd a roadelor subrezeste fecunditatea lumii si
anuntd apropierea dramaticd a haosului anihilant. Fructele pretioase reprezintd
elixirul tineretii, tocmai pentru cd insumeaza toatd capacitatea vitald a universului:
,»No, Tmparatu, cum o-mbucat prima datd, asa ca dumneavoastrd, n-avet’ timp,
numa’ timp, odat-o-ntinerit cu douzaci di ai, s-o sdmtat mai tandr, cum o mancat un
mar din maru Iui” (Oprisan 2006: 226). Iata de ce marul este atit de pretios, jefuirea
lui constanta sleieste si imbatrineste natura umana, in timp ce cuminecarea din
fructul sacru revigoreaza si Intoarce timpul la gloria dintai.

Implicatia thanatica este o constanta a interpretarilor specialistilor si a textelor
cu valoare initiaticd. Moartea simbolica survine ulterior ,riturilor preliminare de
purificare” (Universalis 1996: 351), care evitd imixtiunea nefastd a profanului in
sacru si este semnalata atit la nivelul geografiei fictionale, cat si la nivel cromatic.
Jungla in care se afla cabana initiatica la culturile tribale are un corespondent artistic
in pustiul prin care ratdcesc neofitii, dar si In argeaua pentru tesut a lanei Sinziana,
sora petita de fratele soare in balada. Campia, padurea si muntele sunt spatii sacre
fictionale recurente, fiecare din ele cu un corespondent in credintele universale. O
metaforizare completd a suferit in spatiul roménesc practica denumitd ,,varuire
magicd” (Vierne 1973: 9). Natura speciala, de spectru a neofitilor este redatd prin
semnalul cromatic alb, ei fiind astfel vopsiti Tn Congo, pe coasta Luango. La fel
procedeaza si populatia Pangwe (Lips 1964: 360), sau cea din Oceania (Propp 1973:
78), alteori o pudra fiind folositd (Eliade 1995: 31) pentru a da aparenta de spirit
lipsit de corporalitate. Atit tinerii, cit si fetele masai din Australia, isi acopereau fata
sau intregul trup cu argila alba in timpul procesului de trecere (Gennep 1996: 84).
Textele folclorice romanesti abunda in folosirea epitetului dalb, ce caracterizeaza cel
mai frecvent fata neofitului, ca ipostaziere a spiritului sdu. Colindele de fecior si de
fatd mare, baladele fantastice si basmele evidentiaza o etapa cathartica fin intertesuta
la nivel simbolic; eroii si abandoneaza neputinta umana prin recluziune, ratacire,
sete, foame ori prin urcarea In spatii consacrate cum e muntele. Teatralizarea
sacrului, ca dominanta a ritualului initiatic tribal, s-a refugiat in puterea evocatoare a
cuvantului transmis prin datind: desfasurarea evenimentelor din colindele de fecior,
spre exemplu, includ pe langa planul fabulei atat instanta povestitoare — colindatorii,
cat si auditoriul.
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Raportul intre definirile europene ale fenomenului cultural initiatic si
indiciile retrase in textele poetice populare este, prin urmare, unul de
cuprindere spirituala, prin integrarea mentalului traditional romanesc in
credintele universale si, in acelasi timp, de distantare fatd de tiparul general
prin nuantari specifice simtirii mistice autohtone. Absenta unui tremendum in
fata modelului divin i a lumii arhetipale permite translarea dimensiunilor
firii in mod natural, caci omul se miscd de fapt sub aceleasi parghii
ontologice, fie cd se afla in mit, ori In profan. Zanele care deretica si
imparatesele trimise de fii sa plamadeasca turte magice sau atinse de sacru in
timp ce matura demonstreazd o antinomie psihologicd intre teroarea ce
induce fiorul initiatic in timpul riturilor de trecere tribale si armonia sub care
tinerii neofit patrund, prin operele folclorice romanesti, in dimensiune mitica.
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Romanian Initiation Patterns in the Context
of European Definitions

The initiation before marriage has not yet been the subject of an extensive
Romanian research; hence it is an exaggeration to speak about distortions when approaching
its ritual. Our work identifies some specific implications of the completely metaphorical
practices revealed mainly by profane carols, fantastic ballads and fairy-tales. Totemic bounds
are fundamental when entering this rite of passage and this connection becomes visible with
the symbolic presence of the stag and the deer. The former has a mythical power over nature
and his acts are felt and heard only by the lad. Also he transforms himself into a golden stag,
under the same magical resorts as the maid who becomes a hunted deer in carols and
wedding orations. All psychoanalytical perspectives see the neophyte as departing from the
maternal world, but Romanian traditional culture transforms the mother image into a
reference throughout initiation. Real practices meant to induce the feeling that the neophyte
is in fact dead suffered an artistic transformation, which, nevertheless, testifies for the
existence of such rituals very long time ago. The general perspectives on Romanian initiation
motifs show a coherence with universal beliefs analyzed by European researchers, and yet a
distance from the usual pattern, given by the local mystical feeling.

lasi, Romadnia
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