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Calificând-o drept "încercare de poetică antropologică", prezenta abordare a materialului mirologic şi 
folcloric românesc referitor la Zânele Zori urmăreşte procesul creator al acestor figuri mitice complexe şi 
definirea nucleului simbolic ca parametru fundamental al acestui proces, luând în considerare - în acdaşi timp 
- practicile rituale aferente. 

Liniile teoretice care stau la baza acestui exercipu interpretativ se constituie în două categorii, în 
opinia noastră complementare: poetica antropologică, în special teoretizările asupra poeziei mitico-religioasc1, 

şi teoriile asupra imaginarului, în cazul de faţă, mitic2. Fără să dctaliem aceste fundamente teoretice, reţinem ca 
punct de pornfre al demersului următoarea considera~e: omul nu-şi reprezintă pur şi simplu simbolic lumea 
obiectivă, nu numai că "simbolizează", ci mai ales "metaforizează'', creând o altă realitate, mitico-si.mbolică, 

areferenţială, pe care o obiectivează la nivel colectiv. Faptul că orice mit reprezintă o formă simbolică şi este 
rezultat al unui proces creator permite interpretarea lui ca desraşurare a unui nucleu generativ într-un proces 
de creaţie, în a cărui componentă intră două metafore nucleare, în cazul de faţă - Zânele Zori ca metaforă a 
Fiinţei Supreme - i.e. a sorţii nestrămutate - şi "dalbul de pribeag" ca metaforă a neputinţei omului de a se 
sustrage destinului său. 

Desigur, această primă determinare vis-a-vis de aceste figuri mitice are un caracter foarte mare de 
generalitate. Trebuie luate în discuţie nu numai aspectele sincroniei. Ci şi cele care rin de diacronia sau istoria 
acestor fiinţe demonice: ele reprezintă o variantă regională (:r.onele în care este atestată credinţa în Zânele Zori 
sunt Banatul, Oltenia, în special de nord-vest, sud-vestul .Ardealului, cu Ţinutul Pădurenilor şi Ţara Moţilor) a 
mitului Ursitoarelor, mit cunoscut încă din perioada clasicităţii greco-romane şi cu un grad ridicat de 
universalitate. Faptul că în studiul de faţă vom lua în considerare mitul Ursitoarelor la greco-romani, celţi şi 
slavi nu înseamnă în mod necesar că vom preciza punctul lui de pornire sau că vom încerca să vedem cine a 
influenţat şi pe cine cu scopul stabilirii unei ierarhii. Ceea ce ne intt:rescază este stabilirea unor linii 
fundamentale ale acestor imagini mitice (subliniem termenul imagini) în culturile precizate mai sus, cu care 
există leg-ături de natură etno-istorică, atestate arheologic şi, în privinţa slavilor, şi etnologic, )joii pe care le 
,·om compara cu cele ale Ursitoarelor în mitologia românească, în vederea precizării specificului acestor figuri 
mitice, i.e. a precizării "formei lor interne", într-un proces creator care a cunoscut o lungă desraşurare în timp. 

Problema formei interne este, în opinia noastră, una nerezolvată în totalitate. Posibil ca pentru primul 
nivel de creativitate (cca lingvistică), ea să fie rezolvată prin distinqja făcută de Humboldt între forma externă 
a Limbii (insistându-se asupra nivelului fonetic) şi cea internă, i.e. "partea intelectuală", interioară a limbii, care, 
dacă nu se determină cu şi în sunet, "aproape dispare rară a lăsa urme"3. Pentru al doilea nivel, cel al creaţiei 
culturale, o soluţie o încearcă Blaga în teoria lui asupra culturii, când vorbeşte despre "matricea stilistică 
abisală" 4 şi de componentele acesteia. Nu insistăm asupra teoriei blagiene, spaţiul nepermi~ându-ne o 
asemenea divagaţie. Problema încă nerezolvată, pe care nu pretindem să o elucidăm, este cea a raportării celor 
două forme interne, a limbii şi a creaţiei culturale, una la cealaltă: sunt două structuri diferite sau constituie 
una singură, având în vedere afirmaţiile lui Coseriu despre faptul că nu se poate vorbi despre limbă ca sistem 
în sine, nedeterminat, ci doar despre limbă în contextul unei limbi istorice precise, determinate, după 
Humboldt, de faptul că este o creaţie culturală a unei anumite comunităţi etno-culturale. Atunci, toate 
componentele matricii stilistice identificate de Blaga privitor la creaţia culturală, care a suferit deja saltul 
metaforic înspre realităţile poten~ale create, pot fi ele considerate elemente integrate, în acelaşi timp, şi 

creativităţii de tip l? Prin urmare, trebuie să precizăm că, în fapt, pretenţia de a determina forma internă a 
figurilor mitice numite Zânele Zori se rezumă la determinarea viziunii mitice primare ce a stat la baza creării 
lor, cu specificarea că, în opinia noastră, orice mit desfăşurat şi orice practică rituală aferentă au pornit de la o 
inruipe mitică primară de natură metaforică II, de la un "sâmbure simbolic". 

Referinţele bibliognlice esenţiale pentru acest studiu sunt: M. Borcilil, D11a/il4lm mttafari'11/11i p prindpi11/ poelie, L Blaga. Cm~ mdafom fi rt11111/ '1i//11rii. 
Nt·am oprii atenţia asupra teoretizărilor rcfcritore la principiul creator metaforic (crCil\ia de sens/lumi posibile), poeza mitico-religioasă şi 

untologizarca lumilor poten\ialc mitice la nivel colectiv, nucleul generaciv şi Jesfllşurarea procesului creator: diaforicul, endoforicul şi cpiforicul. 
1 Uruik teoretice referitoare la simbol şi imaginar, cu o lectură critică subiacentă: E. Cassircr, EstN duprt om şi Pi/orojia formelor 1imbolice, G. Ourand, 
J/Nlltrilt anlropologite alt imafi11a111/11i; G. BachclarJ. R. CaiUois etc. 
1 M Borcilă, 1997. 
'I. B'2g2, t 969, p. 205. 
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După cum se poate observa, termenii folosiţi cu privire la statutul Zânelor Zori sunt cei de figmi sau 
1i11agini mitice, ceea cc ne obligă la precizări de ordin teoretic. Din studiile despre imaginar reţinem în special 
rolul important acordat realităţii imaginate şi modalităţi lor ei de realizare, "structurilor antropologice" ce se 
constituie ca parametri constanţi ai actului imaginativ, adăugăm noi, metaforic. Ceea ce nu aprobăm în aceste 
studii de poetica imaginii (ne referim în mod special la Gilbert Durand şi Gaston Bachelard) este tratarea 
regimurilor imagistice ca reiterări, cu modificări de suprafară, a unor "eterne" scheme mentale de configurare a 
imaginilor arhetipale sau a "complexelor" de imagini ca fiind modalităţi de "poetizare" ale materiei în mediul 
imaginaţiei poetice, cc capătă un statut de spaţiu, chiar instrument de manifestare a unei voinţe creatoare a 
naturii non-umane (aceasta este şi opinia lui Roger Caillois). Or, rămânem la ideea că specificul modului de a 
fi om este puterea şi voinţa creatoare, "modul de a vorbi metaforic despre lucruri" s, iar regimurile ~i 

complexele imagistice sunt rezultatul unui proces metaforic, de creaţie culturală intenţională, nu manifestări în 
om ale unor arhetipuri venite fie din exteriorul lumii culturale (din materie), fie din străfundurile 
inconştientului colectiv jungian, cu statut de "revelaţii" necontrolate de instanţa umană. 

Am considerat necesare aceste precizări de natură teoretică pentru motivarea perspectivei şi abordării 
materialului folcloric de care ne ocupăm şi repetăm afirmaţia că se vrea o încercare de "poetică antropologică" 
şi, în acelaşi timp, un studiu de imaginar, adică urmăreşte configurarea acestor figuri mitice sincronic şi 
diacronic. 

I. Zânele zori în contextul mitologiei româneşti a morţii 

Am încadrat aceste imagini mitice în contextul mitologiei româneşti a morţii pentru faptul că ele apar 
doar în textele Câ11tecelor de Zori, care, în opinia noastră, se constituie ca texte cschatologice, de tipul tăblitelor 
orfice descoperite la Peteli a sau al Cărţii egiptene a tJiorţi/or. (Cartea egipteană„„ 1993) Mihai Bărbulescu, În 
Interferenţe spirit11ale fn Dacia romană, emite ipoteza că textele de Zori ar fi nişte texte "orfice", ceea ce ne-a 
determinat să recurgem la cercetarea fenomenului orfic şi la posibilitatea vreunei influenţe efective6. 
Cântecul Zorilor: text de tip orfic 

Ceea ce 1-a determinat pe M. 13ărbulescu să facă afirmaţia respectivă şi ceea ce, de fapt, ne-a făcut să 
o considerăm fundamentată, este modelul eschatologic, foarte arhaic şi unic în mitologia românească, propus 
de aceste texte funerare. Este vorba de motivul celor <louă căi ce duc spre lumea cealaltă, "de-a dreapta" şi 
"de-a stânga", motiv întâlnit, în afară de textele de Zori, doar în textele numite Legendele Maicii Domnului. 

Nu putem confirma sau infirma ipoteza vreunei legături istorice între cele două viziuni eschatologice, 
cert este că cea din textele de Zori este de tip orfic, dar, după cercetările efectuate, ne-am dat seama că este 
vorba de o conceppc post-orfică, foarte răspândită în lumea greco-romană (M. Eliade, 1991). 

În mod greşit, accepţia obişnuită a termenului "orfism" este că desemnează întreaga mişcare de 
misticism şi înnoire spirituală de la începutul secolului Vl a.Chr„ nu numai în ţinuturile greceşti, şi anume: 
concepţia panteistă a unei divinităţi universale, imaginarea unei pedepse dincolo de mormânt sau a unei 
nemuriri preafericite, dependenţa mântuirii de ascetismul vieţii terer.tre şi de răspunderea individuală vis-a-vis 
de impuritate (nu este încă vorba de păcat în accepţia creştină) şi ignoranţa privind învăţăturile despre 
lwnea de dincolo 7. De altfel, orfismul este confundat şi cu misterele bahice, confuzie pe care o infirmă 
cercetarea orfismului iniţial. Există ipoteza existenţei unor secte de mistere de la care a plecat orfismul, dar 
acest fapt nu îndreptăţeşte identificarea lui cu celelalte mistere greceşti. Aceste secte se presupune că ar fi 
cunoscut riturile funerare egiptene şi tradiţia ghidurilor despre călătoria spre lumea de dincolo. Herodot, în 
lstorii (11, 81), observă identitatea dintre un obicei funerar egiptean şi un rit orfic, identitate susţinută prin 
similaritatea de conţinut între Canea e.~ipteaflă a tJIOrţi/or şi instrucţiunile amănunţite privind calea spre lumea de 
dincolo din textele orfice, cum ar fi acel papyrus descoperit într-un mormânt la Derveni, aşezat În mâna 
dreaptă a defunctului, cu statut de ghid pentru Marele Drum, c~nţinând "prescripţii rituale sau învăţături 
împărtăşite de defunct în timpul vieţii" (D. M. Pippidi, 1969). ln literatura de specialitate (8), s-a f:icut 
echivalenţa între papyrus-ul de la Derveni şi tăbliţele de aur descoperite la Petelia, Eleutherna, Pharsalos, 
Hipponion, Thurii (din secolele IV-II a.Chr.) . Redăm mai jos textul unei asemenea tăbli~e descoperite la 
Petelia (Italia meridională) : "Salut ţie cel care călătoreşti pe drumul din dreapta spre câmpiile sfinte şi codrii 
Persephonei. La stânga de lăcaşul lui Hades, vei găsi un izvor alături de care se înalţă un chiparos alb; nu te 
apropia prea tare de acest izvor. Ci vei găsi un altul: apa proaspătă ţâşneşte din Lacul Memoriei şi paznicii îp 
vor da să bei dfo izvorul sfânt" (L. J. Alderink, 1981). 

s M. Borcilă, 1997. 
6 M. Bărbulcscu, 1984, p. 282. 
7 A. Boulanger, 1992, p. 7- 15. 
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Apropierea dintre aceste tăbliţe orfice şi textele de Zori o face şi Pompei Mureşanu în studiul Fluviul 
Ltthe sau "apa uitării" şi "cărarea de la .rtânga" di11 bocetele pădureneşti, autorul fiind foarte sceptic în privinţa vreunei 
legături între cele două viziuni eschatologice. El susţine autohtonismul modelului românesc, argumentând 
astfel: în textele româneşti, izvorul apare "la mijloc de cale", şi nu unul pe stânga (Lethe) şi unul pe dreapta 
~emosyne)B. Adăugăm precizarea că, în unele cântece funerare din Banat, "lina fântână" este dublată de 
gestul Maicii Batrâne de a stropi "călătorul" cu vin alb, să uite lumea aceasta. Coincidenţele de funcţionalitate 
în cadrul ritualului funerar sunt evidente: "La întrebarea: Cc s-ar întâmpla dacă la moartea unui tânăr nu s-ar 
cânta cântecul marc de petrecut, informatoarea Maria Ncmoianu a răspuns: Asta nu să poace cu oişi un chip. 
Mortu oişi nu poate pleca din casă fără asra, că n-ar şei încotro s-o apuşe şî se să facă'"'. La fel de vizibile sunt 
asemănările de structurare a imaginilor şi elementele ei constitutive. Singura deosebire este cea privitoare la 
poziţionarea izvoarelor, respectiv a linei fântânc. În urma cercetărilor, am descoperit enigma acestei diferenţe. 
Rezultatul nostru nu arc pretenţia să fie o dovadă clară a vreunei legături între cele două "modele", dar cel 
puţin este un motiv de întrebare în această privinţă. Mircea Eliade consemnează în Istoria credinţelor şi ideilor 
rdigioase existenţa unor credinţe mult mai larg răspândite decât cele orfice referitoare la "marea călătorie". Este 
vorba de o sinteză între "atitudinea orfică" JO şi eschatologia propusă de misterele eleusine, ceea ce a rezultat o 
credinţă post-orfică, conform căreia există un singur izvor, anume Lethe, din care defunctul trebuie să bea 
spre a uita lumea aceasta. Calea cea bună este cea dreaptă. Aceasta ar putea fi viziunea cschatologică ce are o 
legătură cu cea din textele noastre, admiţând faptul că misterele de la Eleusis cunoşteau o largă răspândire nu 
numai în lumea greacă, ci şi în cea romană, chiar dacă orfismul era o atitudine mai puţin populară11 , şi că este 
posibil ca această credinţă să fi fost adusă în Dacia de cetăţeni ai Imperiului, ca şi multitudinea de religii 
atestată pentru acea perioadă12. 

Menţionările anterioare, despre orfism şi posibilitatea ca textele de Zori (ne referim la cele de Petrecut 
sau varianta Fire, tranda.ftre, unde apare motivul celor două căi, în mod special) să fie de tip orfic sau chiar să 
conţină elemente de viziune escbatologică orfică, le-am făcut nu pentru stabilirea de influenţe, ci în vederea 
susţinerii ipotezei finale cu privire la specificul Zânelor Zori în mitologia românească şi universală. Vom 
redeschide discuţia la timpul potrivit. 

Cântecul Zorilor ca text ceremonial funerar 
Chiar dacă literatura de specialitate (în speţă, cea etnologică) este saturată de "traco-manie" sau de 

moda de a explica folclorul român prin cel roman, considerăm că, în cazul de faţă, ipoteza noastră merită 
cercetată, susţinând-o cu încă două argumente: un astfel de text echatologic a mai fost atestat în folclorul 
hispanic mediteranean: "pe coasta Andaluziei se cântă, în cazul unui copil defunct, Jos auroros (Zorile), dar nu 
dispunem de material concret pentru confruntarc"l3. Nu am văzut textele respective pentru a fi în măsură să 
facem afirmaţii valide, dar este posibil ca ele să fi rămas în folclorul spaniol, ca şi în cel românesc, din cel 
romanic, parţial, desigur. AJ doilea argument îl constituie vechimea acestor texte. C. Brăiloiu consideră că nu 
sunt bocete, ci străvechi cântece ceremoniale 14• Linia melodică este unică în folclorul muzical românesc, fiind 
de o mare arhaicitate. "Trăsăturile arhaice ale formei sale, elementele mitologice, precreştine din conţinutul 
său au fost puse în evidenţă de O. Bârlea, care a demonstrat convingător existenţa speciei într-o epocă 
anterioară feudali smului, deci înaintea formării zonelor etnografico-folclorice şi dialectale cunoscute nouă 
astăzi"l5. Aşadar, textul în sine este foarte vechi, ceea ce susţine, indirect, ipoteza existenţei în cadrul lui a unor 
elemente de mitologic greco-romană, ipoteză validată la o analiză mai atentă a statutului, funqiei şi atributelor 
Zânelor Zori, cu a căror invocaţie încep foarte multe dintre cântecele Je Zori. 

Ritualul în care sunt performate cântecele funerare de zori presupune existenţa anterioară a unei 
viziuni mitice privitoare la moartea ca o călătorie şi la postex.istenţă ca la un alt mod de a fi: "pretutindeni în 
lumea tradiţională moartea este sau a fost considerată o a doua naştere, începutul unei existenţe noi, spirituale. 
Cu toate acestea, cea de a doua naştere nu este naturală precum prima - naşterea biologică; adică ou este dată, 
ci trebuie creată ritual. În acest sens, moartea este o init:iere; o pătrundere într-un nou mod de a fi. Şi, cum se 
ştie, orice iniţiere constă în esenţă într-o moarte simbolld'i urmată de o renaştere sau o înviere. În plus, orice 
trecere de la un mod de a fi la altul, implică în mod necesar un act simbolic al morţii: trebuie să moci în 

I P. Mureşanu, 1977, p. 307. 
'V. CrCîu, 1968. p. 270. 
'"M. Eliadc, 1991, p. 167-195. 
11 L.J. Alderjnk, 1981; M. M. Oavy, 1997, p. 93-142. 
12 Enmlopedi" 11rbtologki.„, 1996, p. 16. 
ll i\I. Kahane, L Gc:orgescu-St<inculeanu, 1988, p. 9. 
1' M. Kahanc, I.. Georgcscu -Stănculcanu, 1988, p. lOsq. 
1s N. 13oth, 1966, p. 463. 



254 Alina Nogradi 

condiţia ta precedentă pentru a te naşte într-o stare nouă, superioară" t6. Trebuie să prectzam că ne 
conformăm teoriilor privitoare la mit care-l consideră anterior practicii rituale, şi în acelaşi timp determinant: 
"Mitul este mai degrabă conceptul general care stă la baza unui complex de ceremonialuri şi reprezintă o 
atitudine faţă de existenţă, o încercare de explicare a ci. Poezia ceremonială, în care elemente ale mitului pot să 
transpară în îmbinări felurite, face parte integrantă din ceremonialul însuşi, în timp ce mitul determină 
ceremonialul şi se situează în afara lui. :M.itul nu poate fi confundat nici cu totalitatea credinţelor şi 

superstiţiilor care motivează actele rituale, pentru că acestea pot fi deosebite de la o regiune la alta, în timp ce 
conceptul mitic rămâne esenţialmente acelaşi [ ... ] Moartea reprezentată ca o lungă pribegie şi alegoria moarte­
nuntă constituie, pentru 7.0na noastră de cultură, condensarea metaforică a celor două mituri fundamentale 
care stau la baza modului de a gândi moartea şi de a reacţiona fată de tensiunea tragică pe care ea o impune 
sensibilităţii umane, mai ales atunci când moartea survine prema~r"17• În ritual şi îi1 poezia care îl însoţeşte, 
raţionamentul mitului determină o anumită desfăşurare şi folosirea anumitor simboluri, fără ca mitul să capete 
acolo o întruchipare unică. Ritualul este o secvenţă de acte numite să realizeze un scop în lumina conceptului 
mitic, mediind astfel opo:t.iţia dintre mit şi realitate. Finalitatea ritualului este din această cauză ambiguă, ea 
presupunând o eficienţă fictivă pe plan mitic (integrarea mortului în lumea de dincolo), dar şi o eficienţă de 
ordin practic pe plan real (restabilirea echilibrului social). Această ambiguitate va fi transmisă şi poeziei 
ceremoniale, ca o caracteristică a structurii metaforice. 

Conceperea mor~i ca o mare călătorie determină o serie de practici rituale care se structurează 
secvenţial în vederea redării simbolice a "marelui drum": "Modelul poetic nu se acoperă întocmai cu pregătirile 
reale din cadrul obiceiurilor nici prin momentele pe care le reţine, nici prin amplasarea lor în scrie. 
Constatarea confirmă cele arătate de Claude Levi-Strauss în legătură cu neconcordan~a dintre relatările 

mitologice şi realitatea concretă a riturilor şi infirmă supoziţia lui Franz Boas în legătură cu concordan~a 
obligatorie, a celor două planuri"lS. 

"fenomenul fiziologic" al morţii este transgresat, la modul metaforic, din realitatea cotidiană, i.e. 
nivelul creativităţii de tip 1, în realitatea mirului, printr-un proces de metaforizare caracteristic metaforicului 
cultural, care devine "principiu de realizare artistică a întregului segment" l9. 

Găsindu-şi corepondeoţi în realitatea rituală, marele drum, echivalent al morţii în plan simbolic, se 

reali:t.ează pe două planuri: cel mitic şi cel al praxisului ri tual, diferit de praxisul real. "Drumul dalbului drumeî 
capătă În cântecul de petrecut valenţe de mit. Parcurgerea lui integrală echivalează, în fond, cu salvarea 
răposatului, cu esenţiala posibilitate a acestuia de a se desprinde de concfipa vierii" 20 . Ritualul ca atare 
reprezintă un "proces dublu de îmbunare şi, paralel, de instruire a celui mort"21 • 'în momentul începerii 
descrierii călătoriei, "cântecul ritual părăseşte hotarele pământene sau, în alţi termeni, aici, la rându-i, renunţă 
la filonul său epic logic, aventurăndu-se înspre tărâmurile fabuloase ale interminabilelor răzoare aracc şi 

nearace"22• Textul de zori reprezintă un text nu numai eschatologic, ci şi cu valenţe soteriologice, "singura 
salvare a omului este priceperea lui de a porni încins spre drumul de la mâna direaptă, drumul, cel bun, cu 
răzoare semănate cu flori, pentru cei călători: 

Şî-s flori pântru dor 
Pântru-ai călători. 
Iar când vii mer:~e 
Flori îţ' vii culeze, 
Braţă-ţ'i vii umplea, 
Doru-îi răsfira"23. 

Vom pre:centa în continuare, în paralel, în liniile fundamentale, practica rituală numită "petrecerea 
mortului" şi reflectarea ei la nivelul textelor funerare "de petrecut". 

Petrecerea mortului este sinonimă, parţial, cu înmormântarea: "A treia zi după ~epauzare urmează, de 
regulă, înmormântarea sau îngropăciunea l···] În Banat, nici un român nu se îngroapă dimineaţa din cauză că 
neamurile sale voiesc a-i expedia sufletul către ~nta sa, dimpreună cu mergerea spre hodină a soarelui. În cnul 
contrar, se tem că sufletul repauzatului, pe când se află soarele în urcare, lesne ar putea să apuce pe căi rătăcite 

1G M. Eliade, 1997, p. 53. 
17 P. Ruxăndoiu, 1968, p. 100. 
'"M. Pop, 1968, p. 81. 
"M. Pop, 1968, p. 81. 
21• V. Creţu, 1968, p. 270. 
11 V. Crcru. 1968, p. 270. 
22 V. Creţu, 1968, p. 272. 
2.l V. Creţu, 1968, p. 273. 
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şi să cadă apoi jertta vreunui strigoi rătăcitor"24• După pregătirea plecării, urmează nişte rituri de despărţire: 
"În Crasna precum şi în alte sate din Bucovina, cum s-a luat mortul de pe masă sau laifă şi s-a scos afară, nu 
numai că cel ce-a rămas în casă, soţ sau soţie, închide îndată uşa după dânsul, ca să nu intre iarăşi moartea în 
casă, ci totodată, după ce a închis uşa, se pune pe locul acela unde a stat mortul, anume ca să vadă moartea că 
nu se tem oamenii de dânsa, apoi şi pentru aceea, ca să rămâie norocul în casă, să nu se ducă cu cel mort [ ... ) 
În unele părţi din Transilvania şi Banat, după cc s-a scos sicriul cu mortul din casă, cei ce rămân în urmă 
răstoarnă scaunele şi mesele, arătând prin aceasta turburarea produsă prin moarte" 25 . Tot în categoria. 
ritualurilor de despărţire intră şi actul ritual al spargerii unei oale la ieşirea mortului din casă: "În unele părţi 
din Transilvania, nemijlocit după ce s-a scos mortul din casă afară şi s-au răsturnat scaunele din casă, unul 
dintre neamurile cele mai apropiate sparge o oală şi un blid, trântindu-le pe Jocul acela unde a fost mortul sau 
în uşă, anume ca să ducă răul după mort. Alpi aruncă lumina care a srat la capul mortului [ ... ] În alte părţ:i, din 
Ţara Românească, după ce se porneşte mortul la mormânt se ia apă în oala cu care a fost scăldat, se stropeşte 
în urma lui, apoi se trânteşte în mijlocul casei de se sparge, ca să se spargă toate necazurile, supărările şi să 
înceteze de-a mai muri cineva din acea casă. [ ... ] În multe locuri este iarăşi datina. ca acea oală să spargă de 
pământ ori în locul unde mortul şi-a. dat sufletul ori chiar la mormântul său se umple mai întâi cu cenuşă, şi 
apoi se sparge, de unde a rămas şi ~icerea: T s-a spart oala, adică i s-a frânt viaţa, a murit"26. 

Aceste momente rituale sunt reflectate în textele de petrecut, astfel: mai, înrăi, este vestirea morţii: 

Sau: 

"Ieri de-alată.ieri, 
Uo corboaică niagră, 
Pic sus învolburândî, 
Din aripi plieznindî, 
Pie min' mu-o pleznitâ, 
Graiu mi-o pieritî" 

"Viez' se-o tăbărâtî 
Un cal niegru şi urâtî, 
Cu şeaua pie ielî, 
Cu şeaua caniâ"27. 

Urmează reflectarea pregătirilor de înmormântare: 
"La târ'[g] să te duci 
Şi să-z târguieşt' 
Trei marhame niegre, 
Trei zăbrănicere 
Şi trei cununiele [ ... ] 
Nainte să-z' mergi 
Şi samasă-t' iei"zs. 

În cele mai multe ~exte de petrecut, după cum se ştie, începutul îl constituie invocaţia către Zânele Zori şi 
cătn: soare în acelaşi timp: 

"Zorilor, 
Surorilor, 
Nu grăbireţi de-a zor, 
Până s-o gătovi, 
Cu hăi nouă colăcei 
Şi cu nouă bani în ei 
Şi cu nouă luminioare 
Să-şi vcgeară călile. 

Să-şi petreacă vămile 

Cu bât şi cu lumină. 
Pân' la locul de hodină" 

Ca să-i fie de soţie 
Până sus la-mpărăţie 

?• S. F. Marian. 1995a, p. 163. 
:s S. F. J\larian, I 995a, p. I 73s9. 
~ S. F. Marian, 199Sa, p. 174. 
21 M. Kahanc, L. Gcorgcscu-S1ănculeanu, 1988, p. 617. 
28 M. Kahane, L. Gc1>rgcscu-Stănculcanu, 1988, p. 591. 

Sau: 
"Soare, soare, 
Dragu-mi soare, 
Nu-mi grăbi 
De răsări. 
Până (mortu~ I-om găti. 
De mine nu vă rugaţi 
Că eu sunt un călător 
Şi napoi întorcător, 
Numai voi să vă rugaţi 
De sfântă Maică Marie 
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Unde-i locul la vecie"29. 
După invocarea Zorilor şi soarelui şi după îndemnarea mortului să plece la drum, în textele funerare 

se reflectă momentul bocirii mortului: "Tot drumul de cum s-a scos mortul din casă şi până ce ajung cu dânsul 
la ţinterim, bocitoarele de pretudindeni, atât cele interesate cât şi cele năimite, bocesc necontenit diverse 
bocete şi numai atunci încetează de a boci, când face preotul stările"30. Redăm mai jos un text de bocet din 
Năsăud (Transilvania): 

"Plânge casă, plânge masă, 
Că de stăpân eşti rămasă! 
Plângeţi uşi, fereşti plângeţi, 
Că de-acuma rămâneţi, 
Plângeţi şi voi cheutori 
Că stăpânu-i călător, 

Bată-te pustia moarte, 
Mult eşti tu făr' de dreptate! 
C-ai venit până la prag, 
Şi-ai luat ce mi-a fost drag"31. 
Drumul propriu-zis la cimitir are corespondenţe în planul mitic, ritualul petrecerii mortului la groapă 

fiind determinat de imaginarea călătoriei spre lumea cealaltă ca un drum cu obstacole (vămi) şi popasuri 
(stări), corespunzătoare momentelor primejdioase din calea defunctului: "Stările sau popasurile acestea, 
numite almintrelea, în uncie locuri, încă şi stâlpi sau prohoade, reprezintă vămile din cealaltă lume. Prin 
urmare, ele se fac în prima linie cu scop ca să poată trece mortul prin vămi, şi nu mai rar când pentru paradă 
sau spre a se odihni"32. 

Obstacolele din calea mortului sunt redate în plan ritual prin pragul casei, ieşirea din curte, răspântiile 
şi apele întâlnite în cale: "prima stare se face de comun, îndată ce s-a scos mortul din casă afară, celelalte însă 
pc la răspântiile şi cotiturile sau cârniturile drumului, precum şi pe malurile apelor şi ale pâraielor, lângă poduri 
şi pufUri, unde sunt de acestea din urmă de trecut, iar cele din urmă, de regulă, înaintea bisericii sau la intrarea în 
curte acesteia"33 . 

Pomenele făcute pe parcursul drumului nu au neapărat valoare materială, ci una simbolică, rezultat al 
credinţei că mortul trebuie să cunoască anumite taine ale drumului, taine dezvăluite prin însuşi cântecul 
funerar, ceea ce-i oferă acestuia statutul de ghid pentru lumea de dincolo: "Tot0dată e de observat încă şi 
aceea, că deoarece atât colăceii aceştia, cât şi lumânările şi crucerii ce se dau la oca:1.ia aceasta peste sălaş, sunt 
meniţi [ ... J spre a lumina şi a plăti vămile prin care are să treacă suflerul celui repauzat în cealaltă lume, de 
aceea se dau numai atâţia colaci, lumini şi cruceri, câte stări se fac, ci atâţia câte vămi cred ei că se află. Aşa, cel 
ce cred că sunt şapte, dau câte şapte; cei cc cred că sunt nouă, dau câte nouă, cei ce cred că sunt doişpe, dau 
câte doişpe, cei ce cred că sunt duăşpatru, dau câte douăşpatru, iar cei ce cred că sunt nouă:.:ecişinouă, dau 
câte nouăzecişinouă de colaci şi lumini"34• 

Până la acest moment, textul are corespondenţe cu practica rituală reală. Când se începe descrierea 
călătoriei mortului după ce acesta a trecut de "sorbul pământului" (capătul lumii, la asfinţit), textul îşi are 
finalitate doar în mitul "marelui drum", în al cărui parcurs există obstacole redate texrual prin motive foarte 
vechi şi prin metafore textuale, întreg discursul fiind, de fapt, o metaforizare, un proces de:: creare a unei 
realităţl potenţiale, mitice - lumea de dincolo - ontologizată ca atare. 

Ceea ce este foarte interesant în această creare a realităţii posibile este faptul că nici un text funerar nu 
oferă o descriere a locului de veci unde trebuie să ajungă mortul, o imagine complexă a lumii de dincolo, aşa 
cum ar fi de aşteptat. Nu se atestă nici măcar motivul creştin al Raiului, deşi în texte apare, uneori, în locul 
Samodivei sau Zânei Bătrâne, Maica Preciste. Locul principal în desfăşurarea procesului îl reprezintă 

imaginarea spaţiului tranzitiv al ultimului drum, ceea ce susţine ideea că aceste texte au aceiaşi funcţie ca şi 
tăbliţele orfice din aur, depuse în morminte, sau ca papyrus-ul da la Derveni. Un prim obstacol îl constituie 
psihosrazia sufletului: 

"Du-tce tot pe drum 'nainte, 
Pă niş' drumu jumătate, 
Ş-acolo în loc să-mi stai 

?9 N. Both, 1966, p. 474. 
:!<> S. F. Marian, 1995a, p. 180. 
"S. F. Marian, t995a, p. t8L 
3? $. F. Marian, 1995a, p. 187. 
33 S. F. Marian, 1995a, p. 188. 
"S. F. Marian, t995a. p. 189. 
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Şi sama bine să iai 
Pră care drum ai să dai"35. 
Prezentăm mai jos cea mai completă variantă a unui text de petrc::cut, numit Fire, trea11dq.fin:, şi anume 

punctele lui esenţiale: 

"Suflet despărţit, 
Din lume mâhnit 
Pleacă şi se duce 
La marc ajunge[ ... ] 
La vadul mărilor, 
La bradul zânelor, 
Sufletul ajungea, 
Frumos se ruga, 
Bradc, să-m i fii frate, 
Şi întingeţi tu, întinge, 
Să le pot cuprinde 
Vârfurile talc 
Marea de cea parte 
Care lumea-mi desparte[ ... ] 
Marea fără nume 
În cealată lume[ ... ] 
Treci-mă şi aşa, 
Doar nu mă voi îneca 
La vadul mărilor, 
La bradul zânelor[ ... ] 
Auzi, auzi 
Apoi să te duci 
Până o s-ajungi 
La cea salcă mare 
Mare şi rotată, 
De vârf aplecată 
Şi cu frunza lată, 
Unde drum se înfrânge, 
Drumul jumătate, 
Calea jumătate[„.] 

Acolo să stai şi sama şi iai 
În stânga să nu dai, 
Nici să nu-ţi iai, 
Că în partea stângă 
Iei o cale strâmbă, 
Strâmbă-i şi urâtă 

Cu lacrimi stropită, 
Strâmbă-i şi-astupată, 

Cu lacrimi udată; 
Şi în acea parte 
Sunt câmpuri arate 
CL1 spini semănate, 
Iar în parteastângă, 
Îi zâna bătrână, 
Ia nu are milă, 
Îţi ia paşul din mână, 
Numai să te-apuce, 
Şi să mi te duci în partea dreaptă, 
Cum firea-ţi arată, 
Că-n partea dreaptă, 
Iei o cale dreaptă, 
Cu câmpuri frumoasă 
Şi sunt cu flori alese"36. 

Am prezentat mai sus, în mare, contextul ritual şi textele în care apar Zânele Zori, integrabile 
mitologiei româneşti a morţ:ii, pentru a avea o privire de ansamblu şi, prin urmare, posibilitatea de a surprinde 
toate liniile acestor imagini mitice. 

II. Zânele zori în contextul mitologiei româneşti a sorţii 

Motivaţia pentru tratarea Zânelor Zori în cadrul mitologiei româneşti a sorţii este dată de statutul lor 
de ipostază a Zânelor, pe de o parte, şi a ursitoarelor, pe de alta: "Sub cuvântul zori se înţelege o specie 
anumită de bocete, care sunt cunoscute şi uzitate, după câte ştiu eu până acuma, numai în Banat şi care se 
cântă nemijlocit înainte de revărsatul sau pe la revărsatul zorilor şi mai ales în prima dimineaţă după 
repauzarea unui fecior, a unei fete sau a unei neveste tinere. Numirea lor vine, aşadar, parte de la Zânele zori 
care se invocă spre deşteptarea celui repauzat, parte de la timpul când se cântă"l7 • Simion Florea Marian 
sugerează, aşadar, identificarea Zorilor din cântecele funerare bănăţene cu reprezentări mitice: "Zorilor, 
surorilor,/ Mândrelor voi zinelor/ ... " sau "Voi zorilor, zori/ Toate tr<::i surori/„."38, în speţă cu Zânele. Florica 
Lorinţ şi Mariana I<ahane, în studiul O ipostază a ursitoarelor în credinţe şi ceremo11ia/11ri, aduc argumente în 

.1S M. Kahane, Georgescu-Stlinculcnnu, 1988, p. 603. 
J6 M. Kabane, Georgescu-Stănculcanu, 1988, p. 603. 
)! S. F. Marian, 1995a, p. l 49. 
38 F. Lorinţ, M. Kahanc, I%!!, p. 181 s4. 
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favoarea identificării Zorilor cu zânele, identificare "susţinută atât de texte, cât şi de gestică şi credinţe"l9. 
Informaţia lui S. FI. Marian privitoare la faptul că zorile se cântă doar dimineaţa este incompletă. Există 
informaţii ulterioare de teren potrivit cărora invocarea zorilor nu este efectuată numai dimineaţa înainte de 
răsăritul soarelui, ci se cântă zorile şi diminca~a şi seara: "Dimineaţa, la miază şi seara, tot Zori se ţin ... Şi la 
groapă, şi pe drum, tot zori" (o informatoare din Runcu - Gorj, Oltenia)40• Referitor la termenul zorile,~{. 
Kahanc şi L. Gcorgescu-Stănculeanu susţin că "are pe alocuri sens generic, desemnând cântece care invocă 
sau nu zorile; există chiar titluri aparent contradictorii ca: Zorile la amiazi sau Zorile de seară. De fapt 
termenul nu arc exclusiv o conotaţie temporală, ci funcţionează în gândirea tradiţională şi cu sensul de Zori = 
Zâne"4 1. Prin urmare, numele zori nu vine de la timpul în care se efectuează ritualul funerar: "Zorile, zic că-s 
nişte fete frumoase, Ursitorile" 42 sau "Zorile vin tot ca Ursâtori f ... 1 trei Ursâtori"43. "Zuori - spune o 
informatoare din Viştea de jos - vine de la cuvântul a zări, adică a ura"44. Zânele destinului apar, aşadar, şi la 
moartea unui om, ca şi la naştere, ceea ce îndreptăţeşte încă odată tratarea lor şi în cadrul mitologiei morţii 
mai aJes că una dintre cele trei "surori" este numită "Sora Moartc"45, fiind echivalentă cu cea de-a treia 
ursitoare, Moartea: ".Atunci când moare cineva, punea pe masă un pahar de horincă, mâncare pentru 
Ursitoare" 46 . Rcijncm, aşadar, că Zorile sunt echivalente cu Zânele şi Ursitoarele, în număr de trei, iar 
cântecele de zori se cântă la cei morţi tineri, nu numai dimineaţa. 

Ursitoarele: denumiri, p r actici rituale, funcţii, atribute 
Atributul lor fundamental de ursitoare ne obligă la cercetarea acestor imagini mitice ca aparţinând 

mjtologici sorţii, cercetare a cărui relevanţă o vom vedea pc parcurs şi care susţine şi ea încercarea de a 
determina viziunea mitică specifică de la care au fost create. 

Mitologia românească a sorţii cunoaşte diferite figuri mitice sau imagini mitizante şi personificante ale 
unor concepte precum Menire, Noroc, Scris, Dat etc. Dintre figurile mitice ce nu reprezintă simple 
personificări fac parte şarpele casei, numit şi "ceasornicul morţii", "ştjma casci"47, cu a cărui moarte "moare şi 
norocul casci"48. Şarpele casei este o prezenţă benefică şi necesară delimitării spaţiului familial şi sacralizării lw, 
concentrând în el destinul şi norocul casei (familiei) respective. Dar există credinţa că "fiecare om îşi are şarpele 
său", a cărui moarte determină moartea omului şi invers. 

O altă figură mitică, de influenţă creştină, este Îngerul păzitor, care, în conştiinţa populară, preia unele 
din atributele ursicoarelor, şi anume prezicerea sorţii: "Sortirea pe care o face Îngerul păzitor cu acest prilej 
[naşterea unui prunc] este nestrămutată. Deci, iată pe înger cu acelaşi rost ca şi ursitoarele"49. 

Ursitoarele rămân, Însă, creaţiile cele mai bine conturate în mitologia românească a sorţii, a căror 
complexitate reiese din diversele lor denumiri şi reprezentări, din parpalele suprapuneri cu alte figuri mitice 
aparţinând demonologiei noastre populare, precum Ielele, Muma Pădurii, Sfintele, Ştimele, şi, nu În ultimul 
rând, Zânele Zori. 

Cel mai adesea, sunt reprezentate în număr de trei, dar există şi variante în care apar ca "şapte muieri" 
sau "nouă fcmci"SO. Denumirile lor deschid posibilităţi de analogarc cu figuri demonice din alte mitologii, pun 
în lumină aspecte privind atributele şi funcţiile lor sau mărturisesc despre modul în care au fost create de 
gândirea trndi\ională: "Ursitoarele, numite şi ursitori, ursători, ursite, ursoi, ursoaice sau ursoni, [ ... ] sunt, după 
unele credinţe, trei fecioare sau zâne, după altele şapte muieri, iar după altele nouă femei care ursesc sau 
urşesc, adică croiesc ursita, ursa, urseala sau soarta noilor născuţi, în întâia noapte a naşterii - după uneJe 
socotinţe, - în cele dintâi nopţi de-a rândul, după altele, în noaptea a treia numai, sau în cele trei nopţi nesoţ: a 
treia, a cincea şi a şaptea, sau numai în a opta"51 • 

Denumirile cele mai frecvente sunt: "torcătoarea", "depănătoarea" şi "curmătoarea"52 sau: "Ursitoarea 
este cea mai mare dintre dânsele. Ea ţine furca şi fusul. Soarta, care toarce - mijlocia - şi Moartea, care curmă 
firuJ 1153. 

19 F. Lorini. M. Kahanc, 1968, p. 181 sq. 
41' F. Lorinţ, )lf. K2hanc, 1968, p. 182. 
•• F. I ririni. III. Kllhanc, 1968, p. 20. 
•2 F. Lorini. M. Kahanc, 1968, p. 182. 
43 F. l..orin1. M. Kahanc, 1968, p. 182. 
"" F. l..orinf, M. Kllhanc, 1968, p. 183. 
•s M. Eliade, 1997, p.167· 191. 
46 F. Lorin1, M. Kahanc, 1968, p. 181. 
•7 T. Pamftle, 1997, p. 76. 
„T. Pamfilc, 1997, p. 77. 
49 T. Pamfile, 1997, p. 36. 
s;,T. Pamfile, 1997,p. 14. 
51 T. Pamftlc, 1997, p. ISs<1. 
52 S. r. Marii1n, 1995h, 97sq. 
S•Ţ. Pamftle, 1997, p. 20. 
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Scenariul mitic în care apar este diferit de la o regiune folclorică la alta, "cei mai mulţi însă cred şi 
spun că ele, după ce au sosit, se postează la fereastra casei, unde se află copilul şi, stând acolo, încep mai întâi 
şi întâi a-i toarce firul vieţii, şi anume cea mai mare, adecă ursitoarea ţinând o furcă în mână pune firul şi 

învârte fusul; cea mijlocie, adecă soarta, îl toarce din caierul prins la furcă, ce o ţine ursitoarea în brâu, şi-l 
învârte pe fus; iar cea mai mică, adecă moartea, ţinând în mână un foarfece printre tăişurile căruia trebuie să 
treacă firul, când voieşte, atunci strânge foarfecele laolaltă şi taie firul"54. 

Practica rituală de cea mai largă răspândire, aferentă credinţelor despre ursitoare şi determinată de ele, 
este "cina"sau "cinişoara ursitoarelor", constituită din alimente purtătoare de sacru şi obiecte simbolice: făină 
de grâu, sare, pâine, grâu fiert, untdelemn, alături de "un cot de pânză nouă", lână, pieptene, oglindă, bani etc.: 
"Când se împlinesc trei zile de la naştere se vede pe fărînă urma ursitoarelor. Dacă în răstimpul acestor trei 
zile, cât umblă ursitoarele, nu află acest dar, se supără şi ursesc ca nou născutul să n-aibă nimic în viaţa sa"55. 
Acest act ritual are statutul unui "sacrificiu-dar"56, după teoria lui M. Mauss şi H. Hubert constituindu-se ca un 
schimb de beneficii reciproce între om şi fiinţa mitică respectivă, mărturisind, în acelaşi timp, despre 
caracterul demonic al ursitoarelor ca făpturi capricioase şi necrufătoare cu cei care nu le acordă respectul 
necesar, concretizat în acte sacrificiale. Aşadar, masa ursitoarelor are ca scop îmbunarea acestor fiinţe mitice 
ce aparţin demonologici populare, în credinţa aferentă că tot ceea ce ursesc ele noului născut este imuabil, 
scris în "Cartea Sorţii", numită şi "Cartea Urselor"57 odată pentru totdeauna: "Cc se atinge în special de ursita 
lor, trebuie să notăm că ea, fie-n bine, fie-o rău, fie orişicum va fi aceea, după ce au rostit-o odată şi au scris-o 
într-o carte, numită Cartea Sorţii, nu numai că trebuie să se împlinească, ci ca rămâne veşnică, neschimbată, 
nimene în lume, afară de unicul Dumnezeu, care e mai mare şi mai puternic decât dânsele, de s-ar pune luntre 
şi punte şi de-ar întrebuinţa orişice ar voi, nu c în stare să prefacă ceea ce au ursit ele odată"SR. În alte credinţe, 
nici chiar Dumnezeu nu are puterea de a schimba soarta stabilită de ele omului, ci doar de a-l ajuta să o 
împlinească. Cele mai multe povestiri despre ursitoare mărturisesc neputinţa omului de a scăpa de scrisa lui, 
faptul că orice încercare de a ispiti destinul sfârşeşte cu un eşecs9. 

Conceperea ursitei ca necesitate supranaturală şi ca realitate cc scapă de sub controlul şi voinţa umană 
a determinat crearea acestor figuri mitice ca fiind cvasi-atotputernice, cvasi pentru că există, toruşi, o 
modalitate de a schimba cele hotărâte de ele. Omul tradiţional apelează la magie, vrăji, farmece şi descântece 
pentru a schimba actul de resemnare (care nu este deloc atitudinea specifică românului, cum s-a afirmat de 
atâtea ori) într-un act volitiv, prin care preia puterea de a hotărî nu numai în privinţa soartei sale, ci şi a altora. 
"Făcătura pe ursită" este unul din actele de magie "neagră"<>O printre cele mai des intâlnice în comunităţile 
tradiţionale. Din· cunoştinţele noastre locul în care se fac (întotdeauna) vrăjile pc ursită este pădurea: "Dacă 
vreo femeie are mânie nedumerită asupra altei femei sau asupra unei fete, atunci nu odată se întâmplă să-i facă 
pe ursită ca să moară. Ciudoasa şi răutăcioasa femeie se duce adică în pădure, caută un butuc uscat [.„] şi-l 

îmbracă cu cămaşă femeuască [„.j După ce a îmbrăcat butucul [ ... J îl leagă de jur împrejur cu o aţă, bate apoi 
peste cămaşa de pe dânsul unul sau mai multe cercuri de lemn sau, dacă nu are la îndemână, şi de fier, pe care 
le întăreşte şi înţepeneşte apoi din toate părp.lc cu pene de lemn anume ca să nu poată cădea de pe dânsul. 
Alte femei răutăcioase, din contră, ducându-se în pădure, mai ales pe la Sf. Gheorghe, leagă o sumă de copaci 
[„.] cu felurfrc aţe [„.]. Altele se duc în pădure, caută o teşitură sau o rulpină mai groasă şi mai înaltă, o îmbracă 
la fel ca pe o fată sau nevastă, apoi încep a bate într-însa cuie sau pene de lemn ori fuse, de regulă şapte la 
număr, zicând la fiecare batere: 

Cum intră fusele 
În vârful rulpinei 
Aşa să intre junghiurile 
Şi acul morţii 
În N. cea urâtă, 

Căreia-i fac pc ursită [„.J Făcându-se acestea, se zice şi se crede că acela sau aceea, căruia i s-a făcut 
pe ursită, îndată cade la zăcare şi nu mult după aceea poate chiar şi să moară în cele mai crâncene dureri, dacă 
nu se află cineva care să-i desfacă"61 • Pornind de a ipoteza că nimic nu este întâmplător sau lipsit de motivaţie 
în imaginarul mitic tradiţional, am încercat să găsim resorturile fapn1lui că, în majoritate, vrăjile pe ursită se 

S<S.F.Marian, 1995b,p. IOI. 
55 S. P. Marian, 1995b, p. 98. 
Jjj M. Mauss, H. Hubert, 1997, p. 6. 
l' S. F. Marian, 1995b, p. 1O1. 
li S. F. Marian, i 995b, p. 101. 
l'I M. Ioniţă, 1981, p. 217. 
«• S. F. Marian. 1996, p. 56. 
61 S. F. Marian, 1996, p. 206. 



260 Alina Nogradi 

realizează în pădure. Primul aspect care ne-a atras atenţia în favoarea unui posibil răspuns este unele dintre 

denumirile ursitoarelor: "ursoaice" sau "ursoni", iar în povestiri apariţia lor ca "ursoici" ('ursoaie''): "Aşe o fost 
on copcii. Hai p-aci-ncolo pânt-o pădure. Să dusă la ursoici. Iaca pune ursoicile uăchii pă el. - Hei copile, 
unde mei? - Dacă mă duc, că n-am tată, că n-am mamă, n-am nimica şi nu ştiu cum m-o făcut pă mine aşe. 
- Lasă, că noi te-am ursât aşe. Da' stai acolo pă tăietori că nu-i slobod să vii încoace. O stat coptilu. Da' mult. 
Mult. Când îi odată, iese o fată de-alea afară [„.). Să dusă fata repede încolo şi ie un corn şi să duce şi-l dă la 
coptil [ ... ] Să dusă coptilu cât o zâs, coată-o corn, iaca să deşchisă acolo:uăi, porci, vaci, diboli„."62. Reţinem, 
aşadar, reprezentarea ursitoarelor ca ursoici şi ca fete ale pădurii, în acelaşi timp, având ca atribut puterea de a 
stăpâni bogăţiile şi de a le împărţ:i după voie oamenilor, atribut concretizat într-un aşa-zis "corn al 
abundenţei", şi nu uităm echivalen~a lor parţială cu Zânele Zori. 

III. Analogii în mitologia universală: greco-romană, celtică, slavă 

În conştiinta mitică românească, sub denumirea de zâne mai sunt cunoscute, în afară de Zânele Zori 
şi ursitoare, figurile.mitice numite Iele, "nişte zâne foarte rele"63. În multe poveşti şi povestiri, ursitoarele sunt 
confundate cu Iele: "Despre ursitoare [„.] se aude următoarea povestire, pe care, în variantele sale, o vom 
întâlni-o şi acolo unde va fi vorba de iele ( ... ]"64. Este vorba de o povestire despre Alexandru Machedon. 

În mitologia noastră, ielele sunt numite, printre altele, şi "Samovile, [ ... ] Irodiţe, [ ... 1 Irodiece", "Zâne" 
sau "Rusalii"6S. A treia dintre ursitoare, moartea, cel mai des apare sub numele "Samodiva", "Sila Samodiva"66. 
"Bulgarii, ca şi macedoromânii, le zic [„.] uneori (zânelor) chiar şi samodive"67• Înainte de a discuta această 
denumire sub care apar mai multe figuri mitice, reţinem faptul că, în conştiinţa populară, ele au multe atribute 
comune şi fac parte din acelaşi tip de imaginar feminin: demoni ai apelor, ai văzduhului, ai codrilor, cu puterea 
de a-l omorî pe cel care nu le respectă apropierea, reprezentaţl ca "fete frumoase", "zâne", însă şi cu atribute 
zoomorfe: ielele sunt în legătură cu Căluşarii; ursitoarele cu ursul ("La românii din Munţii Apuseni [„.] lucrul 
cel dintâi este, după naşterea unui copil, să-i dea o linguriţă de unsoare de urs, ca să poată rezista influenţei 
ursitoarelor"68), şi nu este mai puţin interesantă asocierea ielelor şi ursitoarelor cu figura miti7.ată a morţii, 
Samodiva, denumire preluată de la slavii suclici, care numesc ielele "vila" ('bulgarii le numesc Samovila"), 
"zână antică a slavilor"69, sau, la plural, Samovile, "zâne rele ale codruJui''70. 

Cu cele spuse anterior, avem un răspuns parţial la întrebarea pusă în capitolul precedent, şi anume de 
ce vrăjile pe ursită au ca spaţiu privilegiat pădurea: pe de o parte, imaginarea ursitoarelor ca ursoici, iar pe de 
alta, ca vile (samodive), zâne în special ale codrului. 

Analogii în mitologia slavă 
Aducând la un punct de convergenţă aceste două constatări, se deschid largi posibiLităţl de analogare, 

la nivelul imaginarului, cu reprezentări mitice de acelaşi tip din alte mitologii. Pentru imaginarul mitic slav, 
vilele intră în categoria demonilor primitivi, alături de bereginja, pereplutu, rusalka71 . Bereginje este numele 
dat unor făpturi demonice fcminfoe care trăiesc în ape, având multe atribute în comun cu rusalka, "Ies ames 
des jeunes filles ayant quitte ce monde"72 sau, după afirmaţiile lui Brukner, în Mitologja slava, "sono donne 
bellissime, con lunghi capelli disciolti"73, a căror apropiere este ostilă. O denumire comună pentru aceşti 
demoni feminini, spirite ale copiilor şi tinerelor fete care au murit în mod neobişnuit, este cea de rodzanice, 
rozanica sau rozdenica: "Ceux que l'on appelait rozanica ou rozdenica avaient pour fonction d'assister Ies 
accouchees et n'etaient pas sans influence sur le sort du nouveau-ne" 74 . Legătura acestor rozdenica cu 
naşterea unui copil şi cu soarta lui mărturiseşte, odată în plus, despre o viziune mitică primară care a asociat 
spiritele morţilor, demonizate (mai bine-zis, daimonizate) cu cele care abia se nasc, ilustrând ipoteza 
următoare: "riturile de trecere" (A. van Gennep, 1996) efectuate la naştere au la bază ideea că lumea de unde 
vin copii este lumea de dincolo, a strămoşilor mai ales: "Copii vin l···J de dincolo, o lume în general sinonimă 

62 M. Ioniţă, 1981, p. 215. 
• l S. F. Marian, 1995a, p. 207. 
64 T . Pamfile, 1997, p. 16. 
' s T . Pamfilc, 1997, p. 230. 
"' T . Pamfile, 1997, p. 311. 
61 T . Pamfi.lc, 1997,p.28. 
"' S. F. Marian, 199Sb, p. 100. 
69 B. P. Hasdeu, 1983. I, p. 435. 
70 T . Pamfile, 1997,p. 194. 
"Al. Bruckner, 1923, p. 166-183; L. Nicdcrle, 1929, p. 127-135. 
12 I. Nicdcrlc, 1929, p. 132. 
7J Al. Bruckner, 1923, p. 177. 

'' L. Nicdcrle, 1929, p. 135. 
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cu tărâmul strămoşilor şi rezervor de fecunditate al viilor"7S sau: "Această tăiere (a cordonului ombilical) nu 
constituie doar separarea de corpul mamei; ea este despărţ:irea de un alt tărâm, adesea sinonim cu lumea 
striimoşilor"76• 

Echivalenţele parţiale dintre bereginje (bcreghinie), rusalke, wile, mawke (nawke), numite, uneori, 
generic, rodzanice, permit o redesluşire a aspectelor şi atributelor, pierdute astăzi, ale vilelor: nu sunt numai 
"zâne rele ale codrului" sau apelor 77 , ele sunt şi spirite ale morplor, cerând sacrificii (ofrande) specifice 
demonilor chtonieni (M. Mauss, H. Hubert, 1997). Sunt "senza dubio ninfe"78, "trcnta di numcro"79, cu putere 
de a prezice soarta noului născut: suprapunând, spiritele morţilor hotărăsc soarta celor vii. Un argument în 
plus pentru ipoteza că între ursitoarele româneşti şi rozdanice-le sau wiJe-le slavilor există o legătură 

ctnoistocică este afirma~a lui Brukner: "nei Balcani conservarono ii loro nome primitivo: samovile presso i 
Bulgari, Wile presso i Serbi e i Croati"BO. Am văzut mai sus că la bulgari şi macedoromâni ursitoarele se 
numesc samodive sau samovile, ca şi în credinţele noastre populare. Nu cunoaştem dacă între cele două 
denumiri există diferenţe de etimon sau este vorba de un etimon comun ce a suferit fenomene lingvistice 
diferite8t. Numele wile îl găsim menţionat încă din secolul XI, iar L. Nicdcrle consideră că este mult mai 
vechi, atribuind acestor figuri mitice o origine manistică, fapt care atrage critica lui Bruckner (Al. Bruckner, 
1923, p. 179sq). 

Analogii în mitologia greco-romană. Cultul Dianei-Artemis 
Echivalenţele ursitoare-zâne-ursoaice, pe de o parte, şi ursitoare-vile-rusalii-spirite ale morplor, pe de 

altă parte, permit luarea în discupe a altor reprezentări mitice de acelaşi gen din mitologia clasică greco­
romană şi celtică. Nu pretindem că sugestiile şi analogiile pe care Ic vom face sunt nişte certitudini. Le 
menţinem caracterul de simple ipoteze, cu atât mai mult cu cât este vorba de un complex de figuri mitice 
asemănătoare, uneori izomorfe, care au suferit un proces de demonizare treptată, datorită perspectivei 
creştine, mai ales în Evul Mediu, şi, în plus, au suferit numeroase interpretatio, ceea cc face ca ele să nu apară cu 
numele originar, ci sub numele altor figuri mitice mai cunoscute în mediul cult respectiv: de exemplu, sub 
numele Dianei apare un întreg complex de fllnţe demonice feminine, din regiuni şi epoci diferite, ale căror 
atribute au sugerat, probabil, interpretatorilor lor izomorfisme cu bine cunoscuta zeifă păgână. Sugestiile ne-u 
fost generate de lectura volumului lstorz·e nocturnă. O interpretare a sabatului, în care Carlo Ginzburg 
demonstrează o legătură de natură istorică, deşi distanţele în timp sunt apreciabile, între Diana - Artemis -
Hekate, cele trei Matroane cdtice, Parcae sau Moire (în număr de trei, a căror asemănare cu ursitoarele 
noastre este mai mult decât evidentă; de aceea nici nu o supunem discupei), Doamna Zânelor sau lrodiada; 
wnducătoarea sabatului în Evul Mediu, Rusalii şi spiritele morplor care aduc fertilitatea în lumea celor vii. 

C. Ginzburg presupune existenţa unui substrat celtic comun pentru aceste diverse reprezentări 
demonice feminine, deşi nu se pot contesta mituri create independent, în timp şi spaţiu. Astfel, după mărturia 
lui Plutarh (secolele I şi Il p.Chr.), în Sicilia, cetatea Engyon "era vestită pentru apariţiile anumitor zeire, 
numite Madri (Mume); lor le fusese consacrat un sanctuar cclebru82 [ ••• ] Ceva mai recent, mumele din Engyon 
au fost evocate în legătură cu nimfele reprezentate pc câteva ex-voto, descoperite în sanctuarul tracic de la 
Sabdinovo"83, cu precizarea că "prezenţa substratului celtic a fost documentată în Tracia încă din secolele IV-
111 î.H r."8~. Ginzburg demonstrează legătura istorică şi de imaginar dintre mumele din Sicilia şi matroanele 
celtice, pe de o parte, şi cea dintre cultul sicilian al zeiţelor Mum şi "miturile cretane axate pc ursoaicele-doici", 
mituri privitoare la naşterea lui Zeus în Creta sau în Arcadia. Între Kallisto, "nimfa-mumă" transformată în 
ursoaică, şi Artemis (numită chiar Artemis Kalliste) există o relaţie mai profundă, bazată pe atributele de 
ursoaică ale celei din urmă: Artemis era venerată în sanctuarul de la Brauron de fetire denumite ursoaicess, 
este numită "stăpâna animalelor"; este considerată "doică a copiilor ş i protectoare a tinerelor fete" şi a 
femeilor însărcinate86. A fost atestată o divinitate feminină celtică, în secolele li-III d.Hr., reprezentată ca 
ursoaică şi numită Artio (artos în galică, art în irlandeza veche înseamnă urs), dar şi în formă umană, 

"M.Mesnil, A. Poppova, 1997, p. 74. 
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asemănătoare acelor Matres celtice. Nu esre demonstrată legătura lingvistică între Artio şi Artemis87. Ceea ce 
reţinem este existenţa unor divinităţi feminine, cu atribute zoomorfe, în special de natură ursidă, în legătură cu 
copiii şi protect0are ale femeilor însărcinate, atât în spaţiul meridional, cât şi în cel european septentrional, 
atestate în primele secole ale erd noastre şi având o legătură istorică demonstrabilă unele cu celelalte. Mai 
reţinem că, în Arcaclia, "se poate ve<lea şi astăzi o peşteră a ursoaicei (Arkouclia), numită astfel după o 
impunătoare stalagmită sugerând figura unei fiare. În peşteră au fost descoperite fragmente sculptate cu 
chipurile lui Artemis şi Apollo, datând din perioada clasică şi elenistică"88. 

Interpretări medievale 
În perioada medievală, în spatele Dianei-Artemis se ascund reprezentări feminine asemănătoare între 

ele: Richclla, zeiţa dătătoare de belşug (pe valea râului Fassa, în ltalia), ale cărei adoratoare, căzute în extaz, 
susţineau că "mâna ci este păroasă"89; Madona Horiente, conducătoarea călătoriilor extatice nocturne, capabilă 
să învie sufletele animalelor moarte şi doamnă a dansului; confundându-se cu acestea două, "mulţi laici 
credeau într-o societate nocturnă condusă de o regină: Diana sau lrodiada" 90 (în nordul Italiei), pe care 
"adeptele o venerau ca şi cum ar fi fost zeiţa Fortuna"91 • Numele de "Buna Doamnă", sub care apare de multe 
ori acest tip de figuri mitice, aminteşte de atributele lui Hekatc - "zeiţa funebră strâns legată de Artemis", şi de 
"o divinitate identificată cu Hekate, venerată la Novae, în Moesia inferioară (secolul lll d.Hr.)" 92, i.e. 
Dobrogea şi N-E Bulgariei de astăzi. În Evul mediu iese în evidenţă, în primul rând, caracterul extatic al 
cultelor acestor divinităţi, deja demonizate (de aici porneşte mitul sabatului, cu credinţele aferente), atestate în 
Renania, Franţa continentală, arcul alpin şi câmpia Padovei, Sco~ia, România, "unde [ ... j erau practicate 
ritualuri semiextatice (referiere la Rusalii şi Căluşari) sub patronajul Doamnei Zânelor, numită şi Irodiada sau 
Arada - sau, respectiv D iana (Sânziana< Sancta Diana) şi Irodiada, două nume dovedind preluarea cel puţin 
verbală a interpretărilor propuse de clerici". Este vorba de zone doar aparent eterogene: "ceea ce le apropie 
este faptul că sunt locuite sute de ani (în unele cazuri chiar de la sfârşitul secolului al V-Jea înainte de Hristos 
de către celţi"93. 

Este posibil ca imaginile Dianei (sau ale lui Artemis) să se fi suprapus uneia sau mai multor divinităp 
celtice: de exemplu Eponei, care "era o divinitate funerară reprezentată adesea purtând un corn al 
abundenfei"94 sau acelor Mattae, Matres sau Matronae, în număr de trei, purtând simboluri ale "prosperităţii, 
belşugului şi fertilităţii: un corn al abundenţei, un coş cu fructe, un copil în faşă [ ... ] ca şi Epona, erau nu 
numai protectoare ale femeilor însărcinate, ci şi legate probabil de lumea morţilor; o inscripţie britanică .şi 
câteva monumente de provenienpl renană, din primele secole de după Hristo$, le asociază cu Parccle"95. In 
secolul al XIII-iea, sunt atestate "doamnele nopţli", conduse de Abundia, "este vorba despre spirite apărând 
sub formă de fecioare sau matroane înveşmântate în alb [ ... ] în păduri"96. 

Ielele, identificate parţial cu Rusaliile, în mitologia românească, ca şi în cea slavă, sunt zâne 
înveşmântate În alb, care zboară prin aer dansând. Căluşarii, mascaţi în femei şi al căror dans simbolizează 
zborul, sunt sub patronajul Doamnei Zânelor (lrodiadei, Sânzianei), existând ipoteza că apar~in unui cult 
semi-extatic. Una dintre denumirile ielelor este cea de Irodiţe. Ursitoarele, echivalate uneori cu ielele în 
gândirea populară, apar şi ca Zâne - fete ale pădurii, şi ca ursoaice, în număr de trei, în legătură cu naşterea, cu 
norocul şi bogăţia, cu spiritele morrilor. Analogiile avansate de noi au caracter ipotetic, dar merită cercetate: 
pe de o parte, este de reţinut faptul că aceste figuri mitice pot avea la bază cultul Dianei-Artemis, cu 
reprezentările arhaice, pierdute în clasicitatea târzie, ca ursoaică, protectoare a copiilor şi a femeilor 
însărcinate, în legătură cu Apollo şi cu Hekate, zeiţa funerară, suprap';,1s unor credinţe ce ţin de un substrat 
celtic, privitoare la Mume, În număr de trei, cu natură umană şi ursidă. ln acelaşi timp, patroane ale belşugului 
şi spiritelor morţilor, zâne apărând la naştere şi înveşmântate în alb prin păduri. 

Aşadar, este posibil ca ursitoarele noastre să păstreze elemente ale acestor vechi divinităţi celtice şi ale 
celor greco-romane cu atribute şi funcţii asemănătoare (Diana - Artemis - Hekate), adăugând aportul slav şi, 
nu în ultimul rând, modalitatea proprie de sintetizare şi specificul conceperii acestor zâne - ursoaice, legate de 

„ C. Gim:burg, 1996, p. 137. 
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naştere şi moarte, ca "surori ale soarelui". Vom cerceta într-un capitol separat acest specific, deosebirile de 
fiinţele demonice feminine din mit0logia universală cu care le-am analogat anterior. 

IV. Specificul zânelor zori în mitologia românească 

Textele ceremoniale funerare, cunoscute sub numele Cântecul Zorilor şi Bradului, se "strigă" la mor~i 
tineri, amintindu-ne că rozdanicele sunt "doamne preafrumoase", spirite ale copiilor şi fetelor morţi în mod 
neobişnuit, iar alaiul Dianei sau lrodiadei medievale este fie un alai alcătuit din spirite ale morţilor, fie din 
indivizi care au efectuat călătorii extatice în lumea de dincolo, deci care au avut o experienţă sinonimă mor~i. 

Din echivalenra Zâne Zori - Ursitoare, ne interesează, de această dată, numirea lor ca "surori ale 
soarelui": "În textele ceremoniale funerare, invocarea poate să fie simultană pentru Zori şi Soare: 

Zorilor, zorilor 
Şi voi surorilor, 
Tu drăguţ de soare 
Să nu te grăbeşt 
Ca să răsăreşti"?7. 
Şi în descântecele de ursită Zorile apar ca surori ale soarelui: 
"Şi-o tâlnit trei surori a soarelui 
Cu trei mături, 
Cu trei greble, 
Cu trei diriticanii, 
Cu trei mâneci de mătase albă"98. 
În unele texte funerare, ele apar în legătură cu Ielele, iar reprezentarea lor, consemnată mai sus, ca 

fete în veşminte "de mătase albă" mărturiseşte despre parţ:ialul izomorfism Ursitoare-Zâne Zori-Tele. Nu 
trebuie trecut cu vederea faptul că una dintre Zânele Zorieste numită Zâna Bătrână sau Sora Moarte, la fel 
cum una dintre ursitoare este identificată cu Moartea: 

"Că de-ar fi pe dare 
Părinţi-ar fi dat 
Pluguleţ cu boi 
Cu plugari cu tot 
De te-ar fi scăpat 
De la Sora Moarte"99. 
În textele numite Zâna bătrână, Strigă 111001tea la fereastră, Petrecerea n1ort11/11i, zâna bătrână apare în 

aceleaşi secvenţe textuale în care este înlocuită, uneori, de Maica Domnului, Maica Preciste, iar alteori de 
Samodiva, "Gia Samogia" sau "Giva": 

"E-o mândră fântână 
Si-i scamo dă odină 
Şi măi îi ş-o dzână, 
O dzână bătrână, 
Cu un cauc în mână"rno. 
De multe ori, în structura textuală respectivă, zâna bătrână, Maica Domnului sau Samodiva scriu pe 

cei plecafi spre lumea de dincolo în cartea morţilor: 
"În leagăn şine-mi şedea? 
Gia, Gia, Samogia. 
la de lucru şe-m' lucra? 
Doo protocole-mi scria"101. 
Afirmam anterior că specificul reprezentărilor rrutlce ale destinului în mitologia românească este 

imaginarea lor ca surori ale soarelui, în acelaşi timp păstrându-şi atributele reieşite din anlogiile şi posibilele 
legături de substrat cu Diana - Artemis - ursoaică sau cu zânele celţilor, cu Doamna Zânelor sau Richella, cu 
zânele codrilor la slavi. 

"N. lloth, 1966, p. 464. 
•s. F. Marian, 1996, p. 103. 
• F. Lorinţ, ~l Kahane, 1968, p. 182. 
"V. Cre1u, 1968, p. 273. 
1 M. Kahanc, L. Gcorgescu-Srănculeanu, 1988, p. 603. 
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Despre această notă caracteristică există opinii diverse şi întrebări care îşi aşteaptă răspunsul. În 
Contribuţii la Cântecul Zorilor, Nicolae Both avansează următoarea ipoteză: "Cântecul ceremonial al zorilor este 
construit pe un asemenea motiv străvechi şi reprezintă probabil o invocaţie către soare, cerându-i acestuia să 
răsară mai târziu pentru a se putea pregăti înmormântare"toz. 

Invocaţia adresată soarelui şi, în cele mai multe variante, şi Zânelor Zori în acelaşi timp, ridică 
probleme privind statutul acestor reprezentări mistice ale destinului. F. Lorinţ şi M. Kahane afirmă că stadiul 
discuţiilor este cel al confruntării dintre două ipote7.e: "Ursitoarele - Zâne sunt întruchipări ale destinului, 
reprezentări mitice ale lui? Sunt doar mandatare ale unei forţe care le este superioară? [ ... ] Soarele?"W3• Aşadar, 

"este această credinţă tributară unor elemente fataliste în principal sau se raportează la reprezentări mitice 
theiste?"104. 

Nu avem pretenţia de a avea un răspuns sigur şi absolut; ipoteza noastră se bazează pe faptul că, în 
mitologia românească, sora soarelui este luna (vezi balada Soarele şi luna). Ne întoarcem la echivalenţa surori 
ale soarelui - Zâne Zori - Ursitoare - Iele şi amintim faptul că numele cel mai răspândit în basme al Doamnei 
Zânelor este Sânziana (Iana Sânziana), care provine din latinescul Sancta Diana, iar cel pe care-l loveau ielele 
era numit zănatic, din latinescul dianaticus (Thezaurus ... , V, MDCCCCX, p. 1649-1659). In categoria surori ale 
soarelui intră luna-zâna Moarte-Zânele Zori-Ielele şi, implicit, Sânziana, ca fiind doamna lor. Gândirea 
tradiţională a perceput cel puţin o legătură între aceste figuri ce ţine de apartenenţa la acelaşi tip de imaginar. 
Dar între lună şi Sânziana poate exista o legătură mult mai profundă, Sancta Diana, în mitologia clasică, era 
sora lui Apollo, zeu cu atribute solare. Ceea ce vrem să sugerăm este următorul aspect: spre deosebire de 
rozdanicele şi vilele slavilor, divinităţi demonice feminine în legătură cu pădurile, predestinarea şi alaiurile 
morţilor, pe de o parte, iar pe de alta, spre deosebire de celticele reprezentări feminine ca stăpâne ale bogă~ei, 
protectoare ale copiilor şi femeilor însărcinate, cu atribute funerare şi urside, ursitoarele, în mitologia noastră, 
sintetizează atributele şi ale unora şi ale celorlalte, amestecând, în acelaşi timp, şi urmele unui cult al Dianei­
Artemis, probabil şi al Hekatei. Răspunsul nostru la întrebările actuale asupra ursitoarelor, ar fi următorul: 
dacă invocaţia Zânelor Zori apare alături de o invocaţie a soarelui, aceasta nu. înseamnă, în mod clar, că 
acestea ar fi nişte "reprezentări mitice theiste", avataruri ale unei forţe superioare, aici soarele. Statutul de 
"surori ale Soarelui" nu indică subordonarea faţă de acesta sau apartenenţa la un regim imaginar solar, ci la un 
regim lunar (prin asocierea Zânelor Zori cu luna, sora soarelui în mitologia noastră), nocturn, deci, şi, 

mergând mai departe, demonic. În studiile despre imaginar (G. Durand, 1977), în regimul lunar intră 
divinităţile demonice, feminine mai ales, cu caracter chtonian, care apar în scenarii nocturne, în genere, 
observaţii care caracterizează întru totul figurile mitice analogate în studiul de faţă şi ale căror legături istorice 
sunt demonstrabjle. Nu consjderăm ursitoarele ca "mandatare" ale soarelui, ca forţă superioară, sau 
"reprezentări mitice theiste" şi nici simple "întruchipări ale destinului". Sunt figuri demonice feminine ce intră 
într-un regim lunar, nocturn, chtonian al imaginii, de o mare complexitate în ceea ce priveşte atributele lor, 
depăşind cu mult statutul de reprezentări mitice ale destinului sau surori supuse soarelui. Nu negăm faptul că 
versurile cu care încep multe dintre variantele textelor de zori ar fi o invocaţie către soare la origini. Dar 
puteau fi foarte bine şi o invocaţie către lună, sora soarelui, aşa cum Artemis - ursoaică era adorată în Arcadia 
împreună cu Apollo. 

Stabilirea specificului de imagine al Zânelor Zori în mitologia românească, cu toate echivalenţele 
făcute, arată faptul că acesta ar putea veni dintr-o sinteză inedită de elemente celtice, slave şi greco-romane, 
dementul care dă specificitatea fiind cel din mitologia clasică. Afirmam supra că se poate să existe o legătură 
istorică între viziunea eschatologică numită de noi p<l>st-orfică şi motivul celor două căi din Petrecerea 
mortului. Toată acea dezvoltare şi încercare de argumentare a acestei posibilităţi, în intenţia noastră, nu face 
decât să susţină specificul determinat de noi, ca venind din cultul Dianei-Artemis din mitologia clasică 

timpurie. Faptul că ar putea exista elemente de tip orfic sau chiar orfice în textele funerare din perimetrul 
stabilit deja reprezintă un punct de susţinere în plus pentru acest specific, în sensul că aria în care au fost 
atestate zorile corespunde, parţial, ariei de romanizare în Dacia. 

Nucleul simbolic al creaţiilor mitice numite Zâne Zori 
Toate consideraţiile făcute în capitolele precedente constituie, de fapt, analiza diacronică a creaţiilor 

mitice numite Zâne Zori. Ceea ce ar fi trebuit să urmeze în continuare este o analiză sincronică a acestor 
figuri mitice şi încercarea de determinare a formei lor interne, a nucleului lor generativ şi a etapelor procesului 
metaforic. Această intenţie nu se poate concretiza, având în vedere variaţiile mitului, diacronic şi sincronic. 

wz N. Both, 1966, p. 463. 
10~ F. Lorinţ, M. Kahane, 1968, p. 184. 
H" Lot. dl. 
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Ceea ce vom realiza în continuare se rezumă la determinarea viziunii mitice primare ce a stat la baza creării 
lor, viziune pe care vom încerca să o determinăm, totuşi, prin nucleul generativ. Considerăm că este 
imposibilă analiza desfăşurării lui pe momentele procesului metaforic, din două motive: marea variaţie 

diacronJcă, pe care nu o putem identifica cu precizie şi, în lipsa unor date sigure, nu se poate cunoaşte 
procesul de formare a acestor imagini mitice în toate etapele lui; un alt motiv este faptul că informa~e 
parvenite nouă sunt parţiale, fragmentate, nu există relevanta necesară unui astfel de demers, care presupune 
cunoaşterea mitului respectiv în unitatea sa diacronică şi sincronică, lucru care nu credem că se poate realiza 
în privinţa vreunui mit de genul acesta, i.e. care nu se cuprinde într-un text aproximativ unitar şi despre al 
cărui proces de formare pot fi avansate doar ipoteze, valabile sau nu. De aceea, ne rezumăm să expunem 
intuipa despre ceea ce este "sâmburele simbolic" al acestor creapi mitice, Zânele Zori. 

Identificarea nucleului generativ am făcut-o într-unul din capitolele precedente, afirmând că metafora 
Fiinţei Supreme o reprezintă Zânele Zori ca Îlrulb®e a Sorţii nestrămutate, iar cealaltă metaforă nucleară este cea 
corespunzătoare planului uman, i.e. mortul ca imagine a sfârşitului inevitabil al "firului" vieţii. 

Singura considerape, cât de cât valabilă, referitoare la desfăşurarea discursivă a acestui nucleu 
simbolic, o constituie identificarea tensiunii necesare unui proces metaforic-cultural, existente în mitul supus 
discupei, şi anume tensiunea între hotărârile nestrămutate ale Ursitoarelor-Zori şi încercarea omului de a evita 
sfârşitul, în planul lumii real-veridice. 

O altă afirmaţie, aproximativ pertinentă, este că soluţia ieşirii din tensiunea între Soarta etern egală 
sieşi şi viaţa trecătoare a omului este metafora "dalbului de pribeag" călătorind spre lumea cealaltă, o lwne 
posibil-veridică, înspre un alt mod de viaţă, fără sfârşit, spiritul lui căpătând puteri supraumane, la fel de 
demonice ca ale ursitoarelor (ne referim la strigoi, pricolici etc.) 

Viziunea mitică primară care a determinat crearea unui astfel de mit este intuiţia unei legături mistice, 
metaforice, între morţii familiei călători între cele două lumi, de aici şi de dincolo, şi copiii care abia se nasc, 
legătură sintetizată deja anterior în afirmaţia: hotărârile celor vii vin din voinţa celor morţi şi daimonizaţi, 
Zânele Zori apărând atât la naşterea unui om, "zorindu-i" soarta, cât şi la moartea lui, călăuzindu-i trecerea 
spre celălalt tărâm. 

CONCLUZII 

Urmărind demonstraţia anterioară, destul de sinuoasă, se impun următoarele concluzii: 

• Structurarea lucrării a fost făcută în ordinea relevanţei consideraţiilor şi faptelor de mitologie 
prezentate. 

Mai întâi, s-a impus argumentarea teoretică a perspectivei şi abordării materialului folcloric şi 
mitologic, priri precizarea celor două categorii de baze teoretice de la care porneşte discursul 
analitic: poetica antropologică şi poetica imaginarului mitic, fapt realizat în Introducere. 

• În capitolul Zânele Zori În context11I 111itologiei ro111â11eşti a 111orţii am tratat problema aşa-:dsului 
"orfism"_ al textelor de zori, ajungând la concluzia că este posibil să existe în aceste cântece 
ceremoniale elemente ale unor credinţe numite de noi post-orfice. Mai departe am prezentat 
eschatologia specifică textelor de zori (este vorba despre cele două căi, "de-a dreapta" şi "de-a 
stânga"); câteva consideraţii despre raportul mit-ritual, ca preliminarii la paralela dintre 
desfăşurarea ritualului de înmormântare din Banat, N-V Olteniei, S-V Ardealului şi reflectarea lui 
la nivel discursiv, cu menţiunea că procesul metaforizării începe cu descrierea în text a călătoriei 
"dalbului de pribeag!', după ce acesta trece de "marea fără nume/ L-ailaltă lume". 

• În cadrul capitolului Zânele Zori i11 co11textul tnitologiei ro111a11eşti a sorpi~ am luat în considerare 
ipostaza de Ursitoare a Zânelor Zori, realhând o echivalenţă, la nivelul imaginarului, între Zori şi 
reprezentările mitice ale destinului, ţratând atributele lor urside, de zâne-fete ale pădurii, 
identitatea celei de-a treia ursitoare cu Moartea şi cu cea de-a treia dintre Zânele Zori, numită 
"Sora Moarte". 

• Cel mai elaborat capitol este cel numit Analogii Îll mitologia 11niversală: slavă, celtică, greco-romană. 

Pentru mitologia slavă, am făcut trimitere la statutul vile-lor de "zâne ale codrului", bazându-ne 
pe denumirea comună ursitoarelor româneşti şi vile-lor, rusalke-lor, rozdanice-lor, de samovile 
sau samodive, numele lor cel mai primitiv atestat în Balcani. Legăturile la nivelul imaginarului 
sunt următoarele: reprezintă figuri demonice, "doamne frumoase" sau spirite ale morţilor, nimfe 
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înveşmântate în alb, umblând prin păduri. Identitatea parţială ursitoare-zâne-ursoaice-vile-iele­
rusalii-spirite ale mor~lor trimite spre reprezentarea Dianei-Artemis (în mitologia greco-romană) 
ca ursoaică şi protectoare a copiilor, adorată alături de Apollo în Arkadia; spre o divinitate 
feminină, de substrat cdtic, atestată în Sicilia, reprezentată ca ursoaică, echivalentă cu Epona, 
divinitate funerară, care asistă la naşteri şi având ca atribut un corn al abundenţei; spre Madona 
Horiente medievală, cea cu "labe păroase", confundată cu R.ichcBa, Diana sau Irodiada, Arada, 
Epona, Morrigan - în regiunile în care a fost atestată prezenţ:a celţilor. 

• Încercarea de a determina nota specifică a acestor reprezentări mitice în mitologia românească şi 
universală, în capitolul Specijiml Zânelor Zori i11 mitologia românească, se bazează pe numirea lor ca 
"surori ale soarelui", generând ipoteza că la posibilele substrate celtic şi slav se adaugă nota 
specifică dată de demente ale unui cult al Dianei-Artemis (şi Hekate), legat de un cult al lui 
Apollo, pe teritoriul Daciei romane, perimetrU aproape identic cu cel atestat pentru Cântecul 
Zorilor şi credinţa în Zânele Zori. Atributul de "surori ale soarelui" mărturiseşte apartenenţa lor 
la un regim imagistic lunar, în mitologia noastră sora soarelui fiind luna, demonic, nocturn, ceea 
ce infirmă ipotezele că ar fi simple "într0chipări ale destinului" sau avataruri ale unor reprezentăn 
theiste. 

• Identificarea "nucleului simbolic" al acestor creaţii mitice o presupune şi pe cca a metaforelor 
nucleare componente: Zânele Zori ca metaforă a Fiinţei Supreme, aici Soarta nestrămutată, şi 
"dalbul de pribeag", metaforă a planului anthroposului, a sfârşitului inevitabil al vieţii reale, sfârşit 
transgresat prin "saltul metaforic" în planul unei existenţe imaginate ca posibilă şi ontologizată ca 
atare, în lumea de dincolo. 

Analiza noastră avansează câteva ipoteze, motivate prin perspectiva şi modalitatea de abordare a 
materialului studiat. 

• 

• 
• 
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Les Fees de I' Aurore dans la mythologie roumaine de la mort 

Resume 

Ce papier porte sur Ies Fies de ! Aurore co111111c des ftgures vrythiques criies dans 1111 processuJ 4Jachro11;que co!llp!cx, q11i se 
diveloppe autour d'tm centre giniratif et en liaiso11 aux pratiques coutumieres funiraircs. ~yant le 1/alut d'1m e!!f!Y de poitiq11t 
antbropologique, on a fait atte11tio11 - datu natre difJJarchc - JUr Ies Fies de J' Aurore dam la nrythologie et Ies pratiques 
a.f!irente1 roumaines, ct dam Ies textes eschatologiques ritueLr. On a ana!J.ri auSJi !i111agi11airc nrythiq11e Iii at1 destin el 

f iquivalence cntre lu Fee.r el la lvforl. 1..e.r analogies indirecte.r avec des ftgures 1emblable1 de la 1l!Jlhologie universelle co11stit11e111 
le s1!Jet du 111-em chapitre: Ies Slaves, Les Celtes et le monde ffeco - romain. Dam Ies de11x demiereJ parties de ce papier 011 a 
fait des considirations sur la specificiti des ces reprisentations "!Ythologiques dans l'imaJ!,itraire rott!Jlaine el sur le midie 
şymbolique de leur proces.rus de creation. 


