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INTRODUCERE 

Cei care au citit primul volum al Mitologicelor. Crud si gătit, au 
observat poale că ponderea demonstraţiei lui Lévi-Strauss nu poartă 
asupra corelatiilor structurale, ci asupra a ceea ce rămîne nefolosit după 
elucidarea acestor corelaţii. 

Actualitatea traducerii de faţă si a reflectiei pe care o prilejuieste 
apare îndoielnică unora. Ce rost are să traduci astăzi, in epoca post-mo- 
demismului, o lucrare structuralistă? Răspund negînd ambele afirmaţii 
implicate. Nu trăim într-o epocă a post-modernismului. Lévi-Strauss nu 
este pur şi simplu un „structuralist“, ci un antropolog original şi profund, 
a cărui operă a modificat radical modul de a gîndi ştiinţele umane. 

Obiceiul de a împărţi epocile pe mode şi pe modele de gîndire este 
pur didactic; serveşte doar la memorizarea unor date în cursul studiilor 
şcolare, și nu are un corespondent științific. Evul mediu nu este „medie- 
val". Aristotel nu este un filozof „sclavagist“, desi consideră naturală 
existenţa sclavilor. 

Enunţarea unei poziţii clasificatorii înlocuiește, pentru unii, actul de 
a gîndi. Epoca noastră include orientări post-moderne, ca şi altele proto- 
rationaliste (fidele gîndirii secolului XVIII), ca si un utilitarism aventu- 
rier de tipul veacurilor XVI-XVII, ca si o raționalitate multiscop care va 
caracteriza probabil secolul următor. Veacul care se încheie trebuie 
evaluat din punct de vedere intelectual si civilizational. Lévi-Strauss, 
unul dintre criticii cei mai categorici ai gîndirii dominante a secolului 
XX, trebuie el însuşi analizat critic. 

Ceea ce s-a numit „structuralism“ a fost mai degrabă o vagă mişcare 
intelectuali stă (cum este şi „post-modernism ul“), rătăcind la liziera pro- 
fesiunilor, şi al cărei nucleu dur era constituit de doi-trei reformatori ai 
metodologiei științelor umane. „Structuralismul“ ca mişcare intelectuală 



s-a împotmolit, cum era si firesc, deoarece nu avea obiective suficient de 

precise ca să poată fi atinse. Reformele întreprinse însă în ştiinţele umane 
de gînditorii structuralisti fac parte integrantă din patrimoniul acelor 
ştiinţe. Oamenii de ştiinţă gîndesc azi post-structuralist, dar nimeni nu-și 

permite să ignore structuralismul în disciplinele specifice. O reformă a 
metodologiei unei ştiinţe nu este o operațiune formală, care poartă asupra 

limbajelor si cadrelor descriptive, ci este o reflecţie originală asupra 
naturii obiectului ştiinţei respective. Reforma lingvisticii înseamnă un alt 
răspuns la întrebarea „ce este limbajul?” O reformă a antropologiei 

înseamnă nu atît a spune cum prelucrám docuraentele culturale, ci a 

cerceta in ce constă cultura însăşi, ca origine a acelor documente. 

Gîndirea lévi-straussianà este desigur, si încă la nivel de măiestrie, o 

critică structurală, dar este mai cu seamă o critică a reziduurilor analizei 
structurale. Ea instituie cultura ca metastructură, ca sistem inconștient al 

sistemelor vehiculate conștient de tradiţie. 

În Chaco, mitul tereno M24, discutat în Crud si gătit, povesteşte cum 

o femeie vrăjitoare isi otrăveşte încet bărbatul dindu-i să mánince frunze 

de caraguata minjite de singe menstrual. În urma acestui tratament, omul 
este obosit şi merge schiopátind. Fiul său află însă taina și-l pune la 
curent. Atunci, bărbatul se duce în junglă pentru a căuta miere. Isi loveşte 
una de alta sandalele „ca să găsească mai uşor miere“, apoi, întorcîndu-se 

acasă cu o pradă bogată, isi intoxică soția oferindu-i miere amestecată cu 
embrioni de şarpe. Aceasta încearcă să-l mánince şi el îi aruncă dintr-un 

copac pui de papagal ca s-o potolească. Alergînd după sot, femeia cade 
într-o groapă-capcană, unde acesta o si îngroapă; ea se transformă într-un 

lujer de tutun. Bărbatul usucă frunzele la soare si le fumează noaptea pe 
ascuns, pînă ce tovarășii săi îl surprind şi-l obligă să împartă cu ei. 

Analiza structurală ar fi sensibilă aici la un patrulater relational 

format din femeie, bărbat, miere şi tutun. Femeia este mare consumatoare 

de miere (altfel n-ar putea fi momită să înghită otrava), pe cînd bărbatul 

este prezentat ca un beneficiar al tutunului, pe care îl consumă cu plăcere, 

fumind pe ascuns. Mierea are vocaţia unui consum indiscret (scandalos 

şi periculos), pe cind tutunul implică un consum discret, rezervat bárba- 

tilor şi unor ceremonii nocturne. Disjunctia sot-sotie, ocazionată de un 

consum intempestiv al mierii, este urmată de conjunctia bărbaţilor in 

ceremonii al căror obiect este consumul ritual al tutunului. O căsătorie 

ale cărei accidente sînt ingestii involuntare de otravă este înlocuită de 
constituirea unei societăți rituale ale cărei practici regulate constau în 
ingestia voluntară de tutun, care este tot o otravă. Pe cînd otrăvurile 

ucigase induc ruperea legăturilor dintre sot şi soţie, tutunul ca otravă 

comunicationalá induce stabilirea atit a unei legături între bărbaţi, cit si, 

cum arată datele etnografice, între societatea bărbaţilor şi lumea duhu- 

rilor. Otrăvurile obişnuite suprimá conjunctia dintre sexe, dar tutunul 

suprimă disjunctia cotidiană dintre oameni şi spirite. 

Pus în context de analogie structurală, mitul tereno îşi dezvăluie 

afinitatea cu altele din aceeași regiune, Chaco. Mitul matako M22 vor- 

beste despre originea jaguarului, care la început era o femeie ce dorea 

să-şi mànince soţul, si pe care acesta n-a putut-o potoli aruncindu-i 

dintr-un copac pui de papagal. Deci jaguarul este o femeie care și-a ucis 

bărbatul, iar comportamentul soției din M24 o arată ca femeie-jaguar. În 

mitul toba-pilaga M23, femeia jaguar mănîncă papagalii, apoi pe sot, apoi 

încearcă să-și ucidă copiii, dar aceștia izbutesc s-o incinereze cu ajutorul 

eroului cultural carancho, un soi de șoim; din cenușa ei creşte planta de 

tutun. 

Stim pe de altă parte cá la indienii din grupul gi (si anume kayaps- 

gorotiri, kubenkranken, apinayi, timbira, sherente, M7-M 12) , jaguarul îl 

invită pe erou acasă la el, după ce acesta i-a aruncat pui de papagal din 

copacul unde se afla. Jaguarul este stápinul focului de bucătărie, pe care 

în ciuda soţiei sale, care va trebui să moară, i-l dăruieşte eroului. 

Pus în raport sintactic cu celelalte, mitul tereno M24 se dovedeşte 

deci a fi o transformare a miturilor gi despre originea focului de bucătărie, 

dar si a celor din Chaco despre originea jaguarului, care este stápinul 

focului de bucătărie. 

Aceste prime nivele de analiză lasă deoparte natura otrăvurilor 

(caraguata, sîngele menstrual, embrionii de şarpe), șchiopătatul, episodul 

sandalelor lovite una de alta, ca si problema mai complexă a raporturilor 

dintre formele rituale ale consumului de miere şi consumului de tutun. 

Rolul în sistemul mitologic al caraguatei şi bromeliaceelor în general nu 

a fost abordat decît în treacăt de Lévi-Strauss. Valoarea mitologică a 

menstruației nu constituie o problemă, deoarece este o temă clasică și 

abundent documentată. Celelalte patru chestiuni de amănunt vor ajunge 

însă să ocupe un loc însemnat în reflectia antropologului. 

Volumul al doilea al Mitologicelor este dedicat tocmai relației dintre 

miere şi tutun, iar ultima jumătate a tomului se ocupă anume de interpre- 

tarea episodului sandalelor lovite, ca o „chemare adresată mierii". Un 

detaliu ce nu se lasă explicat cu ajutorul analizei structurale la nivelele 

textual şi intertextual devine deci punctul de pornire al unei investigaţii 

interculturale, care aduce aminte de tradiția comparaţiilor. la scară plane- 



tară ale lui Frazer și Van Gennep. La fel, în primul volum, amănunte 

infime ocazionau vastele excursuri despre cromatismul în muzică si în - 

lumea culorilor, despre charivari sau despre percepția continuului si a 

discontinuului. lată deci pentru ce consider că mitologia l&vi-straussiană 

nu poate fi calificată simplu drept „structurală“, ci trebuie mai degrabă 

considerată ca o critică a resturilor analizei structurale, în orice sens ar fi 

interpretată o asemenea analiză. „Resturile“ duc însă direct la nivel 

metasistemic; în loc ca interpretarea lor să fie căutată într-o microanaliză, 

elementele incongruente cu structura mitului își găsesc raţiunea într-o 

structură a structurilor mitice. Astfel, „chemarea mierii“ prin lovirea 

sandalelor se încadrează într-un sistem al „chemării ciocănite“ si mai 

departe într-un metasistem al organologiei rituale europene, asiatice, 

americane si australiene. A 

Trebuie spus că unităţile referentiale ale mitului nu se explică în 

întregime prin corelatiile structurale pe care le intretin în texte; sensul lor 

se îmbogățește prin conexiunea între textele înseși. Raportul de asociere 

si transformare între elemente nu poate fi pe deplin înţeles în afara 

raportului de asociere şi transformare dintre texte. Este limpede că, dacă 

situăm într-un sistem miturile despre originea bucătăriei, vom fi nevoiţi 

să recunoaștem că miturile despre originea mierii şi a tutunului (legate 

prin structura lor de cele dintii), referă la lucruri care se află dincoace de 

bucătărie (mierea este o hrană crudă, dar și „sălbatică“, adică mai mult 

decît crudă) sau dincolo de ea (tutunul). Poziţia tutunului este paradoxală 

nu numai pentru că este ingerat ca o hrană „teribilă“, mîncare-otravă ce 

provoacă vomismente purificatoare, ci si pentru că este preparat în 

moduri care sunt marginale în raport cu bucătăria. 

Mai întîi, planta poate fi prizată sau mestecată fără nici un fel de 

transformare. Arderea tutunului necesită focul de bucătărie, dar nu şi 

bucătăria propriu-zisă. Obţinerea lui implică agricultura, dar nu implică 

neapărat și bucătăria (deși unele culturi folosesc un sirop ori o marmeladă 

de tutun, îl fierb sau îl macerează, de pildă). Tutunul este consumat în 

moduri ceremoniale, care transcend bucătăria prin aparatul comunitar pe 

care-l mobilizează. Tehnica fumatului necesită în unele societăți două 

persoane, dintre care una trage fumul din ţigară și-l eliberează (sau îl suflă 

spre exterior de la capătul aprins), iar cealaltă îl aspiră pe nări. Nu se 

fumează de unul singur; iar pe de altă parte reuniunile necesită ca factor 

socializant consumul de tutun. Trebuie spus însă cá în unele culturi 

amerindiene, tutunul nu este folosit, ba chiar inspiră o repulsie violentă. 

Mierile sudamericane pot fi şi ele otrăvitoare, la fel ca tutunul. Din 

cele cîteva sute de specii de albine şi viespi melifice, unele vizitează 

plante toxice. Mai mult, dulceata și parfumul produselor acestor hime- 

noptere intensifică plăcerea gustativă a consumatorului pînă la stări 

extatice care pot părea greu suportabile. Ideea că ar putea găsi miere 

induce la indian sau la peonul sudamerican un fel de stare de nebunie 

temporară, care-l face să muncească întreaga zi ciopirtind copaci uriași 

pentru cîteva zeci de grame de produs. Rolul important al mierii în 

societăţile sud-americane nu este independent de acela jucat de diferitele 

soiuri de otrăvuri, folosite fie împotriva peștilor (cunoscutul, din volumul 

precedent, timbs), fie la vînătoare (celebra curara), fie împotriva duşma- 

nilor (mai ales sub forma unor otrăvuri magice), fie împotriva sinelui 

(sinuciderea cu fructe de sachasandia la matako). Mierea este asociată 

unei tensiuni între consumul individual, nemijlocit, al recoltei, și consu- 

mul aminat, colectiv, eventual în cadrul unor mari ceremonii cu ocazia 

cărora se prepară uriașe cantităţi de hidromel. Tensiunea între lăcomie 

pasională și prestație socială rituală este bine reliefată în mitul „fetei 

nebune după miere", care e ucisă de sot pentru că nu înțelege să păstreze 

mierea în vederea prestatiilor familiale. 

Prin urmare mierea si tutunul apar corelate ca fiind respectiv din- 

coace şi dincolo de societate (şi desigur de bucătărie înţeleasă ca o cultură 

a preparării hranei). În timp ce prima induce o patimă imoderată pentru 

un produs sălbatic (asemănătoare patimii sexuale pentru un animal 

superviril ca tapirul), cel de al doilea induce un fel de nebunie sacră a 

riturilor, după cum o arată mitul arekuna M334. 

Acesta povestește cum un grup de copii pleacă de acasă si se supun 

unor îndelung: rituri de iniţiere foarte crude, la capătul cărora devin 
vrăjitori desávirsiti. Ei şi familia lor sînt astăzi duhurile tutunului. Un mit 
warrau (M327) arată cum puterea de conjunctie a tutunului și a sunátorii 

a servit la început pentru a-i aduce temporar acasă pe nişte copii neglijati 

care fugiseră peste mare si se transformaseră în duhuri. Pe cînd mierea 

produce o tensiune disjunctivă în interiorul căsătoriei, tutunul produce o 

tensiune conjunctivă între generaţii, intensi ficînd iubirea dintre părinţi si 

copii (sentiment pe care-l slăbesc altminteri pasiunea maritală, neglijen- 

ta, plictiseala). Or, Lévi-Strauss arată printr-o demonstraţie subtilă cá 

M327 poate fi considerat ca o transformare a mitului de referință M1: 

copilul neglijat de părinţii prea ocupați de amor este o replică a tatălui 

ofensat de incestul mamei cu fiul; călătoria peste mare a celor trei păsări 

care aduc tutunul corespunde călătoriei peste lac a păsărilor care aduc 

sunătoarea maraca etc. 
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În aceste condiţii, chemarea mierii prin lovirea sandalelor Se 

să fie inserată într-un ansamblu mai vast, unde vor lua loc în ips 

chemárile adresate de femei amantului lor animal in Ms Mis pd 

etc. Ele fie îl cheamă pe nume (Tupasherébé! Minti! Araben), ie 

bocănesc într-un trunchi de copac sau într-un blid de tigvă ae cal
 i ips 

cu gura in jos. Analogia intre mierea irezistibilà si amantul anima Hs 

stabilită prin analiza comparată 
a miturilor. Pede altă parte, ei

 RE 

fi personificată de o femeie sau un bărbat, ale caro pons nu ini
 

pronunfate sau respectiv care nu trebuie stropiți cu apă. p
pt PUE 

nale i se opune deci interdictia numelui, jar loviturilo
r in P er Qu 

stropitului, care ar putea rezulta en asemenea lovitură. Mierea 

ător alimentar timid și eluziv. l i l 

T rne din picior pentru a-si chema strămoșii să privească ges 

festivaluri, iar într-un mit matako, o păsărică abătut în tobă pg a ii : 

cresterea unui copac care i-a adăpostit pe oamenii d e 

incendiu care a distrus pămîntul. Ciocánitoa
rea, stápin al mierii a sat 

ciocáneste într-un urcior ca să-l orienteze peu
n bărbat rătăcit prin pádu E 

Pe de altà parte, indienii bororo si duhurile lor EE. 
ud 

ajutorul unui limbaj suierat, care ar fi si acela yh lut uis d 

noaptea răsăritul constelatiilor. Duhul porumbului, Ra se
 mg 

încetişor pentru ca porumbul să crească mai mare. O conduită ga ue 

adecvată poate deci ameliora şansele de găsire a mier, poa ST 

seducătorul animal din pădure, sau poate face să crească poruir
 inte 

plantaţii. Formele conduitei se opun însă, formind un Los 
UR Hi 

unei prisme triunghiulare: chemările şuierată, Aa ec N
 li 

opun unui triunghi format din limbajul injurios, po pa : i. E 

precum si unei configuratii de instrumente muzicale formate ; 

gi oa T ca şi tutunul, are un rol eminamente pa po 

deoarece ea servește la chemarea duhurilor şi la joe did one d 

vatia unui cálátor protestant, sunátorile ar avea la amerin ieni Su 

ca si, la catolici, clopotele, cu ajuto
rul cărora se adună oamenii a iseni E 

| “Există însă alte instrumente, care nu servesc la ME > 

disjungerea oamenilor. Astfel este rombul la australieni, die 

societatea bărbaţilor de aceea a femeilor, tot aşa cum în Franta, în i a 

un buhai rotativ zis toulouhou este folosit de băieţi age : T 

femeile. Rombul bororo numit aigé este legat de disjunctia dintrè v S 

oe II un alt rest rámas in urma analizei structurale oi 

si anume M304 (tukuna), sintem confruntati cu problema pusă de folo- 

ti 

sirea unui soi de instrument muzical făcut dintr-un trunchi de copac 
găunos crăpat longitudinal la unul din capete. Utilizarea lui le permite 
nepotilor să-şi ucidă bunica cea rea, care, transformată în jaguar, le 

mîncase tatăl; deci le îngăduie să se disjungă de un demon. Instrumentul 

mitic, care pare a nu avea nici o realitate organologică, se aseamănă, la 
o scară redusă, cu parabara - o prăjină de bambus despicată la un capăt, 

folosită ca păcănitoare de către indienii bororo în riturile lor funerare. La 

fel este construit bastonul de ritm al indienilor tukuna. Aceste instru- 

mente produc un soi de păcănit, şi ca atare pot fi comparate cu alte 

dispozitive analoge. Dar păcănitorile joacă un rol important în ţările 

catolice în timpul celor trei zile din postul Paștelui, cit timp Isus se crede 

că a coborit la iad. Ele pot fi numite instrumente ale beznei, deoarece sint 

legate de „liturghia beznei", care se slujeşte după pogorirea în mormînt. 

În acest interval clopotele nu pot suna, iar legendele susțin că, în chip 

imaterial, ele se transportă cu toatele la Roma. Dezlegarea glasului 

clopotelor sosește abia după vestirea învierii lui Hristos. O analogie 

asemănătoare între păcânitori şi întuneric există în China antică, în cursul 

ritualului innoirii anuale a focului. Or, se stie că la învierea Domnului, 

în biserica Sfintului Mormint se aprinde în chip miraculos un foc nou, 
de la care se vor împărtăşi toti credincioşii. Întunericul, demonii şi 

păcănitorile sînt asociaţi într-o serie de mituri sud-americane, in care 
trosniturile si păcăniturile sint considerate a fi limbajul duhurilor rele. 

Asocierea dintre trosnete şi întuneric apare într-un foarte frumos mit tupi 
(M326a), unde Marele Sarpe închide noaptea într-o nucă, din care, dacă 

o duci la ureche, se aud mici zgomote ca un cîntec de greiere sau de 

broscutà. Or, instrumentele beznei sînt de obicei numite chiar cu numele 

de greiere, brotac, lăcustă etc. 

Cit despre şchiopătatul bărbatului: otrăvit din M24 tereno, el cores- 

punde, la aceeași populație, unui dans şchiopătat care se interpretează 

într-un mare festival al cărui scop este să salute apariția Pleiadelor şi să 

îndepărteze primejdiile anotimpului secetos, aflat la început. În multe 
mituri nord-americane, şchiopătatul ritual apare asociat fenomenelor 

sezoniere. Dar şi in Vechiul Testament, dansul șchiopătat serveşte pentru 

a se chema ploaia, pe cînd în China arhaică eroul Yu, cel care a pus capăt 
inundaţiilor, era hemiplegic si schiop. Ameindienii karaja cred cá a fost 

nevoie să se rupă cîte un picior Soarelui, Lunii şi stelelor, pentru că altfel 

timpul vieții oamenilor ar fi prea scurt, iar munca prea grea. În toate 
aceste cazuri, este vorba de a se scurta o perioadă a anului în favoarea 

alteia. Pe cînd mersul normal evocă periodicitatea zilei şi a nopții, 
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egalitatea anotimpurilor, schiopátatul, prin corelaţie structurală, se im- 

pune ca mijlocul de a semnifica dorinţa să fie alterată succesiunea egală 

a acestor durate. 

Un rest al analizei eiebdtale: cum este detaliul sandalelor lovite, 

chemare adresată mierii, ocazioneazá construirea unui întreg sistem de 

semnificaţii ale modurilor de comunicare, sistem specific miturilor sud- 

americane. Analiza instrumentelor muzicale incluse în această clasificare 

conduce la o opoziţie între instrumentele „conjunctive“ (clopotele, sună- 

toarea), si acelea „disjunctive“, cum sunt instrumentele beznei, într-un 

mod, si rombul, în alt mod. Dar opoziţia aceasta nu mai e specifică Lumii 

noi. La fel, semnificaţia şchiopătatului ritual (deși analizată aici numai 

în treacăt, si de fapt fără legătură cu armătura mitului M24) se dovedește 

a avea o valență universală, în legătură cu care Lévi-Strauss nu sováie să 

evoce o posibilă origine comună paleolitică. 

Rezultă că cercetarea reziduurilor analizei structurale este mai pro- 

ductivă și mai sugestivă decît analiza structurală însăși. Desigur, nu 

trebuie să tragem de aici concluzia că Lévi-Strauss nu ar folosi de fapt 

metoda structurală sau că îi depășește limitările. Dimpotrivă, modul în 

care el obține rezultatele cele mai senzaţionale este prin solicitarea 

dincolo de limită a metodei structurale înseși. 

Structuralismul a arătat că echivalentul preciziei cantitative urmá- 

rite în științele naturii este, în ştiinţele umane, conservarea raporturilor 

dintre elemente în cazul transformării structurilor. Dar această observaţie 

nu face decît să repună problema unei false opoziții dintre ştiinţe. Acolo 

unde naturalistul descoperă cu uimire o ordine a fenomenelor aflate mult 

mai sus sau mai jos de scara umanului, în durate enorme sau infime, el 

nu face decit să urmărească în esenţă configuraţia relaţiilor. Antropologul 

constată că, în interiorul scării umane, dar iarăși în durate și peste spaţii 

ce depășesc experienţa individuală, se pot urmări configurații si desco- 

peri relaţii de ordine dinamică. Desigur că în primul caz, ceea ce se 

studiază este alteritatea a ceva ce ne rămîne incomprehensibil în esenţa 

sa, şi străin în toate manifestările sale, „natura“, pe cînd, în celălalt caz, 

avem pretenţia măcar a unei intuiţii, deoarece pretindem că obiectul ne-ar 

fi familiar: omul. Dar omul care judecă și gîndeşte este in orice caz 

prizonierul unei culturi, și niciodată (în afara înșelătoarei introspecţii) 

omul obiect nu va coincide cu omul subiect. Or, regăsirea constantelor 

în transformări ale produselor spiritului este, pentru un cercetător de bună 

credinţă, tot atit de uimitoare ca si descoperirea regularităţilor în curgerea 

turbulentă ori în domeniul numerelor complexe. 
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Un asemenea fenomen straniu este consistenţa, în America de Sud, 
a asociaţiilor legate de miere. Miturile folosesc adeseori inversiunea, 
pentru a „explica“ anumite stări de lucruri printr-un procedeu bizar: dacă 
lucrurile stau așa, e pentru că la origine ele stăteau exact pe dos, însă a 
intervenit un personaj care a produs schimbarea. Dintr-un asemenea 
mecanism reținem notele esenţiale ale conceptelor culturale implicate. 
În miturile despre miere, relaţiile cu apa si focul sînt foarte importante. 

Mitul ofaié M 192 ne povesteşte că la început, mierea izvora dintr-o 
tigvă aflată în coliba lupului. Animalele o trimit pe broasca ţestoasă 
pentru a obţine miere. În timp ce testoasa se îndoapă cu miere stînd 
răsturnată pe spate sub tigvă, puii lupului îngrămădesc în jurul ei lemne 
pentru a o coace în propria ei carapace. Dar broasca nu se sinchiseste, 
deoarece, desigur, este imună la foc; focul e asociat mierii ca un fel de 
condiţie. Mierea, considerată ca o hrană din regnul vegetal, apare la 
început din tigvă, dar, întrucît e concepută ca un fel de plantă cultivabilă, 
într-un al doilea timp animalele își împart butași de miere, pe care îi 
seamănă în pămînt. Însă plantațiile de miere din timpul originar ocazio- 
nau o căldură insuportabi lá. De altfel, mierea era apărată de viespi, care 
atacau cu un fel de apă arzătoare ce producea moartea. Iată deci trei forme 
sub care apare focul: mai întîi ca foc de bucătărie, apoi sub formă de 
căldură toridă, în fine ca un lichid caustic. 

Un mit botocudo (M203) evocă timpurile dintru început, cînd ani- 
malele n-aveau apă deloc, ci numai miere; apa se afla în posesia păsării- 
muscă (altminteri ființă afină cu mierea, deoarece se hrăneşte cu nectar). 

Or, în viaţa cotidiană, indienii diluează mereu mierea cu apă, deoarece 

altminteri intensitatea senzatiei gustative ar fi aproape insuportabilă. Prin 

urmare, dacă mierea și focul sint asociate prin metaforă în virtutea 

gustului „arzător“ al mierii, mierea şi apa sînt inseparabile în mit 
deoarece nu pot fi despărțite în viața practică. Tînărul Simo din M235 
(warrau) obișnuiește să se spele cu miere ca albinele si își previne 

cumnatele că dacă apa i-ar atinge trupul, acesta s-ar înmuia şi apoi s-ar 

risipi ca şi cum ar fi tost ars. Dar cum warrau practică poligamia, iar 

cumnatele îl găsesc foarte atrăgător, ele își exprimă admiraţia stropindu-l 

cu apă la scăldat, formă oficială a unei declaraţii de dragoste pe malurile 

Orinocului. 

Mierea fără apă, sau apa fără miere sînt atribute ale inselátorului din 

Chaco, Vulpoiul. Acesta este si un mare amator de femei, în special de 

acelea care au acces la miere, cum este soţia unuia dintre stápinii mierii, 

Ciocănitoare. Prin M212 (cules de la populaţia toba din Chaco), care 
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prezintă această intrigă, miturile Vulpoiului se leagă de acelea ale fetei 

nebune după miere. 

Pe de altă parte, mierea fermentată cu apă, adică hidromelul, se 

prepară în mari adăpătoare de lemn, scobite din cîte un trunchi întreg de 

copac. În acelaşi fel se scobesc și tobele de lemn, asociate cu acestea 

explicit de un mit matako. Însă legătura dintre miere si trunchiurile 

scobite — sau găunoase — nu este deloc una accidentală, deoarece stupii 

se găsesc chiar în asemenea copaci. Iată de ce unul dintre stápinii mierii 

este brotacul cunauarü, care-şi duce traiul în apa care se adună pe fundul 

scorburilor (sau în apa colectată la rădăcina frunzelor marilor brome- 

liacee). Dar secreția exsudată de acești brotaci este toxică, ceea ce se 

potriveşte perfect cu conotatiile otrăvitoare ale mierii si ocazioneazá 

cîteva frumoase desfăşurări de falduri ale materiei mitice. 

„Pămîntul mitologiei este rotund“, spune Lévi-Strauss. Mitologia 

serveşte la constituirea unei imagini despre lume care să satisfacă cîteva 

exigente: coerenţă, consistență şi saturație. Pentru cel care înţelege 

miturile în spiritul tradiţiei, acestea nu sînt contradictorii, nu susţin teze 

disparate şi nu lasă neexplicat nimic din lumea experienței culturilor 

tradiţionale. Nu acesta a fost și visul ginditorilor care au întemeiat ştiinţa 

modernă? 

Ioan PÂNZARU 

PENTRU MONIQUE 

«Scriptorum chorus omnis amat nemus, et fugit urbes, 

rite cliens Bacchi, somno gaudentis et umbra» 

Horaţiu, Ep. Il, cartea a H-a, Lui Julius Florus 



CUVÎNT ÎNAINTE 

Mitologicele de faţă, al doilea tom cu același titlu, continuă ancheta 
inaugurată in Crud si gătit. De aceea, am avut grijă să recapitulăm la 
început, aruncînd însă asupra lor o nouă lumină, informaţii indispensa- 
bile pentru ca, fără a cunoaşte volumul precedent, cititorul să se poată 
avinta în cel de față, care pretinde să demonstreze că pămîntul mitologiei 
este rotund; ca urmare cl nu trimite ncapărat la un punct dc plecare 
obligatoriu. Dc oriunde ar începe, cititorul poate fi sigur că va isprăvi 
itinerarul, cu condiţia să-și îndrepte paşii mereu în acelaşi sens şi să 
înainteze cu răbdare şi regularitate. 

În Franţa ca și în străinătate, metoda urmată şi rezultatele enunțate 
în cel dintii volum au trezit multe discuții. Nu pare să fi venit încă 
momentul de a răspunde. Decit să lăsăm ca dezbaterea să ia o întorsătură 
filozofică, care ar face-o repede sterilă, preferăm să ne continuăm sarcina 
şi să ne imbogátim dosarul. Atît adversarii cît şi apărătorii vor dispune 
de mai multe dovezi. Cînd întreprinderea noastră se va apropia de sfîrşit, 
cînd ne vom fi chemat toti martorii, cînd vom fi arătat toate dovezile, 
procesul va putea fi pledat. 

Prin urmare, ne vom márgini pentru moment să adresám recunos- 
tinta noastră persoanelor care ne-au venit în ajutor. Domnul Jesus Marden 
dos Santos, director la Servico de Meteorologia do Brasil, domnul 
Djalma Batista, director la Instituto Nacional de Pesquisas da Amazonia, 
domnul Dalcy de Oliveira Albuquerque, director la Museu Paraense 
Emilio Goeldi si doamna Claudine Berthe, de la Muzeul national de 
istorie naturală, ne-au furnizat preţioase informații meteorologice sau 
botanice. Domnişoara Jacqueline Bolens ne-a ajutat să adunăm izvoarele 
în limba germană si le-a tradus. Domnişdara Nicole Belmont ne-a ajutat 
pentru documentare, ilustrare, intocmirca indexurilor şi corectura $pal- 
turilor, pc carc Ic-au mai citit si soţia mca si domnul Isac Chiva. Serviciul 
dc dactilografic dc la College de France s-a însărcinat cu dactilograficrca 
manuscrisului. Doamna Henri Dubief, conservator la departamentul 
manuscrise de la Biblioteca națională, a găsit documentul care figurează 
pe copertă. 

EB MUT rd rir 

"GH. ASACH" D 



PENTRU ACORDARE 

«Et encore estandi | 'angre sa main tierce 

foiz et toucha le miel, et le feu sailli sus la 

table et usa le miel sanz faire a la table 

' mal, et l'oudeur qui yssi du miel et du feu 

fu tresdoulce.» 

«Îngerul isi întinse mîna si pentru a treia 

oará si atinse mierea, iar focul izbucni pe 

masá si arse mierea fárá sá strice masa si 

mirosul care iesi din miere si din foc fu 

foarte plácut.» 

«De 1 'Ystoire Asseneth», p. 10; in: Nou- 

velles Frangoises en prose du XIV* siècle. 

Bibl. elzévirienne, Paris, 1856. 



Metaforele inspirate de miere se numără printre cele mai vechi din 

limba noastră și din limbile care au precedat-o în timp. Imnurile vedice 
asociază de multe ori laptele și mierea, care vor curge pe pămîntul 

făgăduintei, după termenii Bibliei. „Mai dulci ca mierea” sînt cuvintele 

Domnului. Babilonienii făceau din miere jertfa adusă zeilor prin ex- 

celentà, pentru că aceştia cereau o hrană care să nu fi fost atinsă de foc. 

În Iliada, chiupurile cu miere erau ofranda adusă morţilor. În alte părți 
resturile morţilor erau puse în oale cu miere. 

Locutiuni ca „numai miere“ şi „dulce ca mierea“ continuă să fie 

întrebuințate în civilizatia noastră de mai multe mii de ani. În schimb, 

metaforele inspirate de folosirea tutunului sînt recente si ușor de datat. 
Littré nu vrea să recunoască decit două ,, cela ne vaut pas une pipe de 

tabac" adică nu face doi bani; si tomber dans le tabac", a cădea în 

mizerie. Asemenea locuţiuni argotice, din care s-ar putea cita numeroase 

variante (cf. Vimaitre), sint atestate și în alte limbi: în engleză „not to 

care a tobacco for ...^, a nu-i păsa de cineva sau de ceva; şi în portugheză 

Jlabaquear “, a batjocori sau a glumi pe socoteala cuiva (Sebillot). La 

marinari, expresiile „il y aura du tabac“, „coup de tabac", conotează 

vremea rea. ,,Coquer, fourrer, foutre, donner du tabac“ şi mai recent 

„passer d tabac, tabasser“, înscamnă a maltrata, a brutaliza, a cotonogi 

(Rigaud, Sainéan, Lorédan-Larchcy, Dclvau, Giraud, Galticr-Boissiérc 

$i Dcvaux). 

Mierea si tutunul sînt substanţe comestibile, dar la drept vorbind, 

nici una nici cealaltă nu ţin de bucătărie. Pentru că mierea este elaborată 

de ființe non umane, albinele, care o livrează gata pentru consum; în timp 

ce modul cel mai obişnuit de a consuma tutunul îl situează pe acesta, spre 
deosebire de miere, nu dincoace, ci dincolo de bucătărie. Tutunul nu e 

absorbit în stare crudă, ca mierea, sau expus în prealabil la foc pentru a 
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fi gătit, aşa cum se întimplă cu carnea. Tutunul e incinerat pentru a i se 

aspira fumul. 
Or, limba familiară (din care împrumutăm cu precădere exemple 

franceze, sigur fiind că şi în alte limbi se pot face observaţii analoge, în 

mod direct sau pur si simplu transpus) atestă cà locutiunile „cu miere“ si 

„cu tutun“ formează pereche si că ele servesc pentru a exprima idei 
antitetice care se situează la rîndul lor pe mai multe planuri. Fără a uita 
citusi de puţin cà locutiunile „cu miere” cuprind cazuri limită unde 

conotatia devine peiorativă „discurs mieros", „cuvinte meliflue“ si chiar 

interjectia „miel“, care nu e numai întemeiată pe o omofonie comodă 

domnisoarelor care se cred bine crescute (cu participiul derivat emmiel- 

lant)! — deturnări de sens al căror motiv, departe de a-l ignora, il vom 

scoate in lumină — nu ni se pare indoielnic cá în civilizaţia noastră 
locutiunile „cu miere” si „cu tutun“ se opun unele altora. În ciuda 

anumitor suprapuneri, ceea ce ne-ar place să numim punctele lor de 

echilibru semantic sînt aşezate în locuri diferite: unele sînt mai ales 

laudative, celelalte mai mult depreciative. Ele conotează respectiv abun- 
denta si lipsa, luxul si sărăcia; si fie blindetea, bunăvoința si seninătatea 

— ,Manare poetica mella? —, fie turbulenta, violenta si dezordinea. Ba, 

poate, dacá am dispune de alte exemple, ar trebui sá spunem cá unele se 

situează în raport cu spațiul („tout miel"), celelalte în raport cu timpul 

(„toujours le méme tabac"). 
Fraza pe care am pus-o ca motto acestei introduceri aratá cá raportul 

de opozitie de care este vorba aici este oarecum anterior lucrurilor puse 

in opoziţie. Chiar înainte ca tutunul să fie cunoscut in Occident, „focul 

de miere“, aprins prin puterea supranaturală a îngerului, îi păstrează locui 
termenului absent şi anticipează proprietățile acestuia, care trebuie să fie 

1 „Miel (c'est un). Expresie din argoul cartierelor márginase care spun asta în 

legătură cu orice si mai ales fără nici o legătură. Dacă un lucru li se pare bun sau 

frumos c'est un miel. întră într-un loc care miroase urit: c'est un miel. Citiva 

oameni se bat în fata lor cu pumnii sau cu cuțitul şi curge singe: c’est un miel" 

(Delvau). „C'est un miel este ceva foarte plăcut si (prin ironie) este ceva foarte 
neplăcut“ (Lorédan-Larchey). Această amplă oscilație semantică e dată deja, cel 

puţin implicit, în credinţa greacă si latină, desigur de origine egipteană, că un roi 

de albine se va naşte fără gres din cadavrul putrezit al unui vițel sufocat într-o 

încăpere închisă prin astuparea căilor respiratorii și a cărui carne a fost zdrobită 

pentru a fi dezagregatà, tără a strica pielea (VIRGIL, Georgicele, IV, v. 299-314, 

554-558). 7 
2 A revărsa mierea poeziei. N. trad. 
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acelea ale unui termen corelativ si antitetic mierii fluide, corespunzindu-i 

punct cu punct in registrul complementar al uscatului, al scrumului si al 

aromaticului. Povestea lui Asseneth, unde figureazá acest exemplu, este 

probabil opera unui autor evreu de la sfirsitul Evului Mediu, ceea ce face 

şi mai ciudată interpretarea medievală, care totuși e tot evreiască, a 

prohibitiei din Levitic care loveşte ofranda de miere pe altare, datorită 

mirosului dezagreabil al mierii arse. În orice caz, această divergență arată 

că sub raportul fumului şi mirosului acestuia, care vor fi esențialmente 

modurile tutunului, încă din Evul Mediu si poate chiar dinainte, mierea 

era, asa cum spun lingviștii, un termen puternic „marcat“. 

Această prioritate a raportului de opoziție asupra lucrurilor opuse, 

sau cel puţin asupra unora dintre ele, ne permite să înțelegem că deindatà 

ce a fost cunoscut tutunul, el s-a unit cu mierea pentru a forma cu aceasta 

o pereche înzestrată cu virtuți suverane. Într-o piesă de teatru englezesc 

datînd la sfârşitul secolului al XVI-lea (1597), datorată lui William Lilly 

şi al cărui titlu chiar, The Woman in the Moone. amintește un ecou din 

mitologia Lumii Noi (cum vom vedea în volumul următor), eroina 

numită Pandore isi ráneste iubitul cu sabia și, cuprinsă de remușcări, 

trimite după leacuri ca să îl panseze: 

„ Gather me halme and cooling violets, 

And of our holy herh nicotian . 

And bring withall pure honey from the hive 

To heale the wound of my unhappy hand. a 

„Adu-mi balsam si violete răcoroase 

Si-un fir din sfinta iarbă nicotină 

Și adu totdeodată miere curată de stup 

Să vindec rana făcută de nefericita-mi mînă.“ 

Textul acesta ne va plăcea pentru că subliniază în mod neprevăzut 

continuitatea legăturii care, prin Crud si gătit, a cărui urmare este, unește 

cartea de faţă cu Gíndirea sălbatică... Si atestă de asemenea existenţa 

de multă vreme pe pămînt englezesc a unei asocieri între miere și tutun, 

care ni se pare că există și astăzi pe plan tehnic. Nouă, francezilor, 

tutunuri le englezeşti ni se par mai apropiate de miere decit ale noastre. 

Explicăm adeseori aceasta presupunînd, cu sau fără motiv, că frunzele 

blonde ale tutunului au fost puse la macerat în miere. 

1 Citat de B. Laufer, p. 23. 



Spre deosebire de Europa, America de Sud a cunoscut şi consumat 

întotdeauna deopotrivă şi mierea şi tutunui. Pentru studiul semantic al 

opoziţiei dintre ele, America oferă deci un teren privilegiat, pentru că, în 

mod diacronic si sincronic în același timp, mierea si tutunul pot fi 

observate aici una lîngă alta în durată. Din acest punct de vedere, America 

de Nord pare să ocupe o situaţie simetrică cu aceea a Lumii Vechi, pentru 

că ar fi posibil ca într-o epocă recentă ea să nu mai fi posedat decît tutunul, 

pierzind cu desávirsire mierea, pe cînd Europa era în posesia deplină a 

mierii în momentul cînd a dobîndit tutunul. Problema va fi reluată în altă 

parte (vol. III). Deci în America tropicală, acolo unde o lucrare prece- 

dentă ne-a îngăduit să studiem opoziţia celor două categorii fundamen- 

tale ale bucătăriei, crudul si gătitul, constitutive ale mesei, in America 

tropicală trebuie să ne situăm pentru a analiza o a doua opoziţie: cea a 

mierii si a tutunului, în măsura in care aceste preparate oferă caracterele 

complementare de a fi, una infra-culinară, celălalt meta-culinar. Ne vom 

continua astfel ancheta asupra reprezentărilor mitice ale trecerii de la 

natură la cultură. Dezvoltind cea dintii reprezentare si lărgind domeniul 

celorlalte, vom fi în măsură să ne întrebăm, după ancheta precedentă care 

priveşte originea mitică a bucătăriei, asupra a ceea ce am putea numi 

acum marginaliile mesei. 

Astfel ne vom limita, ca întotdeauna, să urmăm un program care ne 

e impus de materia mitică însăşi. Nici tutunul, nici mierea, nici ideea de 

a le pune în conexiune pe planurile logic şi sensibil, nu apar aici ca ipoteze 

speculative. Temele acestea ne sint, dimpotrivă, explicit oferite de unele 

mituri, pe care le-am găsit în drumul nostru, şi le-am studiat parțial într-o 

lucrare anterioară. Pentru a-l scuti pe cititor de obligația de a se întoarce ' 

la ele, le vom aminti pe scurt. 

Punctul de plecare al consideratiilor cu care începea Crud și gătit, 

primul volum din Mitologicele de faţă, era o povestire a indienilor bororo 

din Brazilia centrală, evocind originea furtunii si a ploii (M1). Incepeam 

prin a demonstra că, fără să postulăm un raport de prioritate între acest 

mit şi alte mituri, puteam să-l descriem ca o transformare prin inversiune 

a unui mit din care se cunosc mai multe variante provenind din triburi 

din grupul lingvistic ge (carc este geografic si cultural apropiat indicnilor 
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bororo), si unde se povestește originea gătitului alimentelor (M7 la M12). 

Într-adevăr, toate aceste mituri au drept motiv central istoria unui 

prinzător de păsări, blocat în vîrful unui copac sau la jumătatea unui 

perete stincos, ca urmare a unei certe cu o rudă prin căsătorie (cumnat — 

sot de soră — sau, într-o societate de drept matern, tată). Într-unul din 
cazuri, eroul isi pedepseşte persecutorul trimitindu-i ploaia, care stinge 

focurile domestice. În celelalte cazuri aduce părinților lui un lemn aprins, 

al cărui stápin era jaguarul; deci oferă oamenilor focul de bucătărie, în 

loc să li-l fure. 
Notam atunci că în miturile gé și într-un mit dintr-un grup vecin 

(ofaié, Mi4), jaguarul stápin al focului ocupă poziția unui aliat prin 
căsătorie, pentru că şi-a primit nevasta de la oameni, si am stabilit 

existenţa unei transformări, ilustrate, sub forma ei regulată, de miturile 

provenind de la triburile tupí, limitrofe cu gé: tenetehara şi mundurucü 

(Mis, Mig). Ca si în cazul precedent, aceste mituri pun în scenă un (sau 

de această dată mai multi) cumnat(ti), care sint „primitori” de femei. Dar, 

în loc să fie vorba de un cumnat animal, protector şi hrănitor al eroului 
uman care personifică grupul aliaților, miturile despre care este acum 
vorba povestesc un conflict între unul sau mai mulţi eroi supraumani 
(demiurgi si alti eroi apropiaţi ca statut) si rudele lor prin alianță umane 
(soţii surorilor), care le refuză hrana; drept care aceștia din urmă sint 

transformați în porci sălbatici, mai exact in tayassuide din specia 
queixada (Dicotyles labiatus), care nu existau încă pe vremea aceea, si 

pe care indigenii le consideră drept vinatul superior, care reprezintă 

carnea în cea mai înalţă acceptiune a termenului. 
Trecînd de la un grup de mituri la altul, prin urmare, se vede că ele 

pun în scenă cind un erou uman şi aliatul lui (prin căsătorie) jaguarul, 

animal stápin al focului de bucătărie; cînd eroi supraumani $1 aliații lor 

(prin căsătorie) vinătorii umani, stăpinii cărnii. Deși animal, jaguarul se 
poartă civilizat: isi hrăneşte cumnatul uman, îl apără împotriva ráutátii 

nevestei lui şi lasă să i se fure focul de bucătărie. Deși umani, vînătorii 

se poartă ca nişte sălbatici: pástrind toată carnea pentru folosinţa lor şi 
bucurîndu-se fără măsură de soțiile primite, fără a oferi o contrapartidă 

sub forma unor prestații alimentare: 

a) [Erou uman/animal] = [Eroi supraumani/umani] 

b) [Animal, cumnat politicos — må- 

nincà hrană crudă] 

[Oameni, cumnati sălbatici —> mîn- 

cati gátiti] 
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Această dublă transformare se repercutează şi pe plan etiologic, 
pentru că unul dintre grupurile de mituri priveşte originea gătitului 
alimentelor, iar celălalt originea cărnii; adică respectiv mijlocul şi mate- 
ria bucătăriei: 

c) foc = carne 

Deşi oferă construcții simetrice, cele două grupuri sînt astfel într-un 

raport dialectic: trebuie să existe carnea pentru ca omul să o poată găti; 
carnea, evocată de mituri sub forma privilegiată a cărnii de queixada, va 

fi gătită pentru prima dată datorită focului obţinut de la jaguar, din care 
miturile au avut grijă să facă un vînător de porci. 

Ajunşi în acest loc al demonstraţiei noastre, am vrut să o verificăm 

printr-una din consecințele ei. Dacă un mit bororo (M1) era transformabil 

în mituri gé (M7 la M12) pe o axă, si dacă aceste mituri gé erau la rîndul 

lor transformabilc în mituri tupi (Mis, 16) pc o altă axă, acest ansamblu 

nu ar putca constitui un grup închis, asa cum am postulat noi, decit cu 

condiția să existe si alte transformări situate eventual pe o a treia axă, 
care permit să revenim de la miturile tupi la miturile bororo şi care sînt 
ele însele transformarea mitului de la care am plecat la început. Credin- 
ciosi unei reguli de metodă pe care o aplicăm în mod sistematic, trebuia 

deci să supunem cele două mituri tupi unui soi de filtrare, pentru a culege 
reziduurile materiei mitice care ar fi rămas neintrebuintate în cursul 

operaţiunilor precedente. 

Imediat s-a putut observa că exista într-adevăr un asemenea reziduu, 

şi că el consta în ansamblul de procedee întrebuințate de demiurg pentru 

a-şi transforma cumnatii cei răi în porci. În M15 el îi poruncește nepotului 
să-i închidă pe vinovaţi într-o închisoare de pene, căreia îi dă foc şi al 
cărei fum asfixiant provoacă transformarea culpabililor. Totul începe la 
fel în M15, numai cà demiurgul este ajutat de fiul lui, iar rolul determinant 
este jucat de fumul de tutun suflat in incinta de pene. Un mit kayapó- 
kubenkranken despre originea porcilor sălbatici (M18), despre care am 

demonstrat în prealabil că era necesarmente derivat din celelalte două, 
sau din unul dintre ele, oferea o variantă slabă a transformării magice, 

explicînd-o de această dată prin folosirea unui farmec făcut din pene şi 
spini. Atunci propuneam! să ordonăm mijloacele magice asa cum ur- 
mează: 

1 Crud si gătit, p. 137. Trimiterile la Crud si gătit referă la paginatia ediţiei 
române, apărută la Editura Babel in 1995. N. trad. 
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lífum de tutun, Mic), 2 fum de pene, M15), 3 (farmec de pene, Mig) 

Pe lîngă faptul că această dispunere este singura satisfăcătoare din 

punct de vedere logic, pentru că ţine cont în același timp de caracterul 

derivat al lui Mis în raport cu Mis si Mie, şi de prezenţa simultană a 

fumului în Mis, M16 şi a penelor in M15, Mi}, ea isi găseşte confirmarea 

în celebrul mit al indienilor cariri, cules la sfirşitul secolului al XVII-lea 

de misionarul francez Martin de Nantes. Acest mit (M25) explică şi el 

originea porcilor sălbatici pe care o atribuie lăcomiei celor dintii oameni 

care l-au rugat pe demiurg să-i lase să guste acest vînat pe atunci încă 

necunoscut. Demiurgul le duce copiii in cer şi îi schimbă in purcei. De 

acum înainte oamenii vor putea vina porcul sălbatic, dar vor fi lipsiţi de 

továrásia demiurgului. Acesta se hotărăște să rămînă în cer, iar pe pămînt 

va fi înlocuit dc tutun. În acest mit, prin urmare, tutunul joacă si cl un rol 

determinant, dar sub o formà incá mai tare decít in versiunea mundurucü 

(Mi&): dintr-o simplă substanță magică devine ipostaza unei divinităţi 

(cf. M338). Deci există o serie, astfel încît fumul de tutun să fie forma 

slabă a tutunului personificat, fumul de pene, forma slabă a fumului de 
tutun și farmecul de pene, forma slabă a fumului acestora. 

Acestea fiind stabilite, cum povestesc bororosii originea porcilor 
sălbatici? Unul dintre miturile lor (M21) explică faptul că aceste animale 
au fost odinioară oameni, cărora, ca să se răzbune pentru o jignire, soțiile 

lor le-au dat să mănînce un compot de fructe spinoase. Cu gitlejul jupuit 
de ţepi, bărbaţii au gemut: „ú, ú, ú..."; si asa s-au transformat în porci 

sălbatici, care strigă astfel. 

Acest mit merită să ne rețină atenția din două motive. Mai întîi, rolul 

magic al spinilor trimite la farmecul fabricat din pene si din ţepi, de care 

era vorba in Mig. Privit sub acest raport, el se situează deci în urma lui 

Mig in seria de transformări magice, pe care le îmbogățește cu o nouă 

variantă, fără a modifica ordinea în care celelalte fuseseră dispuse. Dar, 

sub un alt raport, mitul bororo îndeplinește o mişcare de basculă: pe cînd 

în Mis, M16, Mis, evenimentul își află originea într-o ceartă între rude 

prin alianţă, aici devine urmarca unci certuri între soți. Pentru discutarea 
acestei transformări ne vom mulțumi să trimitem cititorul la volumul 

precedent (Crud si gătit, p. 126-127) unde s-a arătat că este tipică pentru 

mitologia bororo. În cazul care ne preocupă, ea rezultă deci din aplicarea 
legii canonice care o domină: 

a) Pentru un mesaj invariant (aici originca porcilor sălbatici): 



mundurucii, etc. TI bororo li ] 

| A o= ^| > o# A 

Făcînd un pas în plus, trebuia atunci să ne întrebăm dacă exista la 

bororo un mit reproducînd conjunctura familială ilustrată în miturile 

munduruct ete., despre originea porcilor sălbatici, transmitind, dacă nu 

același mesaj, cel puţin mesajul transformat. Am identificat acest mit 

(M20). Protagoniștii lui sînt strămoși care trăiau odinioară în cabane de 

pene, la o distanță oarecare de cumnatul lor (soțul surorii) de la care 

obtineau tot ce doreau, trimitindu-i unul din fraţii mai tineri, care primise 

rolul de comisionar (a se compara: Mis, nepot pensionar / Mie, fiu 

conmisionar). 

Într-o zi cînd vroiau miere, nu au găsit decit o substanţă groasă și 

spumoasă, nepotrivită pentru consum, ceea ce se datora faptului că în 

timpul culesului mierii, cumnatul copulase cu soţia, violînd interdicțiile. 

Soţia însăși adaugă acestui prim afront un altul, spionindu-si frații în timp 

ce aceştia inventează şi fabrică pandantivele şi mărgelele de scoici. Eroii 

ofensati aprind un rug si se aruncă în flăcări, de unde renasc sub formă 

de păsări purtătoare de pene ornamentale. Mai tîrziu din cenuşa lor se vor 

naște bumbacul, tigvele si urucü (Crud și gătit, p. 127-128). 

Functiile etiologice ale acestui mit sint in acelasi timp mai restrinse 

si mai largi decit cele ale miturilor tupí care au drept punct de plecare o 

ceartă între rude aliate prin căsătorie. Mai restrinse, deoarece, asa cum 

se observă adesea la bororo, mitul isi propune să explice originea, nu a 

uneia sau mai multor specii vegetale sau animale, ci a unor varietăți sau ` 

subvarietáti. La începutul mitului existau deja păsările, altminteri eroii 

nu ar fi putut să locuiască în cabane de pene și de puf. Numai că păsările 

care se vor naşte din sacrificiul lor vor avea pene „de culori mai vii şi 

mai frumoase“. La fel, precizează mitul, plantele care vor creşte din 

cenușă vor aparţine unor varietăți de calitate superioară: astfel va fi un 

urucü al cărui roşu va fi inegalabil pentru vopsirea firelor de bumbac. 

Prima restrîngere a cimpului etiologic este însoțită si de alta. Mitul bororo 

nu pretinde să explice cum a devenit o specie animală sau vegetală 

disponibilă pentru omenirea întreagă, nici chiar pentru ansamblul tribu- 

lui, ci de ce anumite varietăți sînt apanajul unui clan sau sub-clan 

determinat. În această privință, mitul se arată foarte vorbáret, nu numai 

în ce priveşte plantele, dar şi podoabele inventate de eroi, podabe pe care, 
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înainte de a muri, le împarte între liniajele care compun clanul. Mai îngust 

sub acest dublu raport, mitul bororo îşi poate permite să fie mai larg sub 

al treilea raport, deoarece funcția lui etiologică este dublată într-un 

anumit sens. Miturile tenetehara și mundurucu pe care vrem să le 

comparăm cu acesta se referă la o origine unică: numai cea a porcilor, 

adică a cărnii de cea mai bună calitate, pe cînd mitul bororo se referă pe 

de o parte la originea anumitor păsări cu pene frumoase, pe de altă parte 

la aceea a unor produse vegetale, care sînt şi ele de calitate excepţională. 

Asta nu e tot. Specia animală a cărei origine este indicată de miturile 

tupi este calificată din punctul de vedere exclusiv al hranei. Dimpotrivă, 

animalele şi vegetalele evocate de mitul bororo sînt calificate exclusiv 

din punctul de vedere al tehnicii. Păsările cele noi se disting de celelalte 

prin bogăţia ornamentală a penelor lor şi nici una din plantele noi nu are 

valoare alimentară: ele servesc numai pentru a se face obiecte utilitare şi 

ornamente. Desi cele trei mituri M15, M16, M20 au incontestabil acelaşi 

punct de plecare, ele se dezvoltă în mod contrapunctic (tabel, p. 30) 

conform cu o a doua lege, complementară cu cea de la p. 27-28, pe care 
o putem formula acnm: 

b) Pentru o armătură invariantă (aici A! oA » 

munduruci, etc. bororo 

originea cámii | = originea bunurilor culturale 

Putem rezuma ansamblul demersurilor noastre. Miturile despre 

originea porcilor sălbatici se referă la o carne pe care gîndirea indigenilor 

o clasifică în clasa vînatului de categorie superioară, si care în consecință 

furnizează materia primă prin excelență a bucătăriei. Dintr-un punct de 

vedere logic este deci legitim să tratăm aceste mituri ca pe niște funcții 

ale miturilor despre originea căminului domestic, acestea din urmă 

evocind mijlocul, iar cele dintîi materia activității culinare. Or, tot asa 

cum indienii bororo transformă mitul despre originea focului de 

bucătărie în mit despre originea ploii și a furtunii — adică a apei — vom 

verifica faptul că la ei mitul despre originea cărnii devine un mit despre 

originea bunurilor culturale. Fie într-un caz o materie brută si naturală 

care se situează dincoace de bucătărie; şi în celălalt caz o activitate 

tehnică şi culturală care se situează dincolo de ea. 
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M; M; : nepotului maltratat de M, 

Donator(i) de ! . originea cărnii, hrană de origine ANIMALĂ 

soţie stabilit(ti) | Rol de Mg : fiului care suferă My, : 

Mg |} la intermediar refuzul cămii . E eon ` 6 a oarecare Mos: originea: l' gátelilor de origine ANIMALĂ; 2"a produselor non- 

cumnat(ti) M : fratelui mai | care obţine 

mic al miere proastá 

Mao Mo : prin obti- 

nerea gá- 

telilor din- 
LA 
7 colo de 

ajungînd 

My £ l Ma: (bárbati) care îi închid parţial la M,, etc.: prin 
atunci într-o închisoare obținerea 

Mu: Mg :) de pene, MEE cámii 
un abuz sexual al în măsură in dincoace 

femeii(lor) primit(e) bărbaţi care înainte lo- M. etc care se rapor- de bucătă- 

de la... M. : cuiau într-un palat de 15777 ) tează la o fisi- 

Map : pene une a omeni- . 
2 . Map: prefăcîn- | _ 

du-se în | = CER (Cf M: 

Z regreásind păsări... 

parțial la Mi; ete.: fiind = PĂMÎNT 

prefăcuți | y pa 
My . a r "| (Cf. M, 4: foc 

7 ; M, :V tii sînt atru- teatrul unei 15 ` Vinovatii sân . în patru- | ores tru) 

purtări afumati pasiv cu 

copulatie fum de pene, tranformati in E x ux . 
M.: NA derată porci sălbatici Este uşor să demonstrăm că datorită acestei transformări, lanţul se 

l6 t à 
cu soțiile. | Mi : Vinovatii sint 

afumati pasiv 

cu fum de tutun 

transformate in 

pásári cu pene 
ornamentale 

Victime care se 

aruncá de buná 

voie în flăcările 

unui rug. 

spionată indis- 

cret de către 

soră 

M^, : teatrul inven- 

tării artelor 

i civilizației 
bucătărie = ma] 

Apoi am transformat: 

a 

închide si grupul mitu: io: examinate pinà acum prezintă sub acest raport 
un caracter ciclic. Intr-adevàr, la început transformasem: 

gé bororo 

Originea (focului de) bucătărie | = Originea anti-(focului de) 
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tupi | 
2d 

p 
DEC P E 

| rm focului (= mijloc) al "1 - Originea cărnii 

(= materie) a "M 

În sfârşit, a treia transformare pe care am obținut-o poate să fie scrisă 

în modul următor: 

tupi Fa bororo E " T 

Originea cárnii (materie de bucătărie) | => Originea gátelilor 

anti-materie a — 

deoarece s-a vázut la fel de bine cá gátelile provin din pártile animale 

necomestibile (scoici, pene) si din plante (tigve, bumbac, urucü) care nu 

joacá nici un rol in alimentatie. Opozitia initialá care era intre mijloc (al 

bucătărici) si contrariul lui, s-a transformat deci numai într-o opozitic 

între materie (a bucătăriei) si contrariul ei. În raport cu aceste două 

opoziții miturile bororo se situează întotdeauna în același fel. 

* 

Tot ceea ce am amintit pinà in prezent era deja demonstrat in Crud 

si gătit pe aceeaşi cale, sau pe cái diferite. Acum ne vom indrepta atenția 

asupra unui alt aspect al acestor mituri, pc carc nu fuscsc ncvoic să-l 

cxaminám, sau pe carc nu l-am examinat decit în treacăt. S-a stabilit mai 

sus că în seria mijloacelor magice ilustrate de miturile cariri, mundurucii, 

tenetehara şi kubenkranken pentru a explica transformarea oamenilor în 

porci, tutunul constituia termenul pertinent. Nu trebuie să fim surprinși 

de faptul că orice referire la tutun lipseşte din mitul bororo despre 

originea bunurilor culturale, deoarece fiind analog miturilor tupi prin 

armătura sa, transmite un mesaj inversat, care presupune un alt lexic. De 

aceea vedem apărind un nou termen, care lipseşte în alte mituri: mierea. 

Refuzul mierii sau mai exact oferta de miere de proastă calitate joacă 

rolul de factor determinant în transformarea eroilor în păsări, dimpreună 

cu indiscretia „incestuoasă” a surorii lor, căreia mitul munduruci îi oferă 
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o imagine simetrică sub forma unui coit imoderat al soților cu soțiile lor 

(care sînt surorile eroului). 

Ne amintim de asemenca că în mitul bororo despre originea porcilor 

sălbatici (simetric cu celălalt, deoarece de această dată, cînd îl comparăm 

cu grupul tupíi-gé în privința aceleiaşi teme, mesajul apare identic si 

armătura inversată), un compot de proastă calitate (plin de ţepi) tine locul 

mierii de proastă calitate (grunjoasá în loc să fie fluidă). Mijloacele 
magice din miturile bororo, care tin de ud, se opun astfel mijloacelor 

magice din seria gé-tupí (fumul de tutun sau de pene, farmece de pene 

sau de spini), care sint de partea uscatului, opozitie care este congruá cu 

aceea care ne-a slujit de punct de plecare între mitul bororo despre 
originea apei si miturile gé-tupí despre originea focului. 

În realitate, lucrurile sînt ceva mai compiexe, pentru că numai unul 

dintre cele două mituri bororo este integral „umed“: mitul M21, unde 

conflictul între soti apare în legătură cu pescuitul (peștii sînt un vinat 

acvatic, formînd un triunghi cu păsările: vinat celest in M20, si cu porcii: 
vina terestru in M 16 etc.) pentru a se rezolva în favoarea soțiilor, datorită 

unui compot de fructe (compot = vegetal U apă / peste = animal U apă). 
În schimb, elementul uscat joacă un rol esenţial în M20, cu rugul pe care 

eroii se incinereazá voluntar si care pare a fi omologul (desi mai puternic 
marcat) al rugului de pene din Mis si al rugului de tutun din Mic. Dar, 
dacă termenii sint efectiv omologi, se opun prin finalitátile respective ale 

intrebuintárilor. Incinerarea pe un rug — a eroilor înşişi în locul unui 
produs destinat consumării de către aceștia — constituie un procedeu de 

două ori „ultra-culinar”, care întreţine deci un raport suplimentar cu 

rezultatul său: apariția gătelilor şi ornamentelor, care sînt şi ele „ultra- 

culinare“, fiind de partea culturii, pe cînd bucătăria este o activitate 

tehnică ce face puntea între natură și cultură. Dimpotrivă, in M15 si M16 

incinerarea penelor si a tutunului, care e si ea de tip „ultra-culinar“, desi 

într-o măsură mai mică, intervine în felul unui procedeu complementar 
al rezultatului, care este apariţia cărnii, obiect de două ori „infra-culinar** 

fiind o condiţie în același timp naturală şi prealabilă a existenţei 
bucătăriei. 

O dată rezolvată această dificultate, putem pune mai liber accentul 
pe opoziția dintre miere și tutun, care răsare aici pentru prima dată din 

mituri şi care ne va retine pînă la sfîrşitul acestei cărti. Apartenența celor 

doi termeni la acelaşi cuplu de opoziții rezulta deja din prezenţa exclusivă 
a unuia sau a celuilalt termen în mituri (Moo si M16) despre care 
stabilisem, pentru motive independente, că erau inversate pe planul 
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mesajului. Se cuvine să adăugăm acum că un termen corelativ al mierii 

de proastă calitate — compblul de proastă calitate — apare în M21 identic 

în ce priveşte mesajul cu M ie (originea porcilor sălbatici) dar inversat în 

ceea ce priveşte armáturaO 77 ALA O9=A şi chiar de două ori 

inversat (în ce priveşte armătura şi în ceea ce priveşte mesajul) în raport 

cu M20. Mierea si compotul sînt substanţe clasificate ca vegetale (ceea 

ce este evident pentru compot, iar în ce priveşte mierea chestiunea va fi 

stabilită ulterior), si care tin amindouá de categoria elementului ud. 

Mierea de proastă calitate se defineşte prin faptul că este tare şi are o 

textură grunjoasá, în opoziție cu mierea de bună calitate, care în con- 

secintá este fluidă si alunecă uşor pe git; compotul de proastă calitate, 

prin prezenţa tepilor, care îl fac dens si aspru deopotrivă. Mierea si 

compotul sînt deci analoge și știm de altminteri că compotul cu tepi ia 

loc in seria mijloacelor magice în urma farmecului de pene si de spini 

din M1s, transformare slăbită a fumului de pene din M 15, care întreține 

același raport cu fumul de tutun din M 6. În fine, am văzut că dacă lărgim 

această serie, veriticăm si corelatia si opoziţia dintre miere şi tutun. 

Astfel se confirmă într-un nou niod rolul de pivot care a fost atribuit 

tutunului în sistem. Numai tutunul demn de acest nume împerechează 

atribute in general incompatibile. Un mit bororo (M26) care se referă la 

originea tutunului, sau mai exact a diferitelor soiuri de frunze mirositoare 

pe care le fumează indienii, povestește că aceştia, incercindu-le pentru 

prima dată, le declarau pe unele bune si pe altele proaste, după cum tumul 

lor era sau nu ,intepátor^. Termenii din seria mijloacelor magice care 

transtormă oamenii şi animalele sint deci legati. Fumul de tutun si fumul 

de pene au in comun faptul că sînt intepátoare, dar unul este urit mirositor, 

iar celălalt este parfumat; compoturile de fructe sînt savuroase (de vreme 

ce se mănîncă în toate cazurile), dar mai mult sau mai puţin bine 

preparate: alunecă pe gítlej atunci cînd fructele au fost curățate de spini, 

sau înțeapă; mierea poale să fie si ea omogenă sau grunjoasă. Există deci 

două feluri de fum, două feluri de compot, două feluri de miere. În sfirsit, 

în miturile omomorfe (care au acecaşi armáturà), mierea si tutunul sînt 

în raport de simetrie inversă. 

| Invocatia către miere a indienilor umutina, rude apropiate ale indienilor 

bororo, subliniază că fluiditatea este una din principalele calități cerute de la 

miere: „Ca să dea multă miere... miere moale, dulce, lichidă... ca apa. Ca să dea 

miere curgătoare ca apa de rîu, dulce ca apa argiloasă, ca să nu dea miere ca 

aluatul (polen)* (Schultz 2, p. 174). 
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Înseamnă că sîntem confruntati cu o problemă interesantă. America 

tropicală ne-a oferit din capul locului un sistem mitologic referitor la 

originea bucătăriei care, în funcţie de grupurile de triburi, ne-a apărut sub 
o formă directă (originea focului) sau sub o formă inversată (originea 
apei). Să convenim a numi S; forma directă a acestui prim sistem si S. 
forma sa inversată, pe care o vom lăsa deocamdată deoparte. Întorcîndu-l 

pe S1 pe dos pornind de la unul din elementele sale (apariţia episodică a 

unui porc sălbatic), am reconstituit în Crud si gătit un al doilea sistem 

mitologic referitor la originea porcilor sălbatici, altfel zis a cărnii: materie 

şi condiţie a bucătăriei, aşa cum în primul sistem focul era mijlocul şi 

instrumentul acesteia. Acest al doilea sistem, pe care îl vom desemna prin 

S2, va fi aşezat arbitrar în dreapta celuilalt (pentru a respecta o dispunere 

schematică deja adoptată in Crud și gătit, fig. 6, p. 143). Va trebui atunci 
să aşezăm la stinga lui Sj un al treilea sistem, referitor la originea 
bunurilor culturale, simetric cu S2 în raport cu S; (deoarece carnea si 

podoabele sint respectiv dincoace și dincolo de bucătărie, bucătărie 

căreia S1 îi explică originea). Acest sistem invers al lui S2 va fi numit 
ME 

Sa S, S, 

bunuri culturale foc de hucâătărie carne 

Sá ne limităm, pentru moment, să considerăm ceea ce se petrece în 

cimpul mitic „la dreapta” lui Si. Vedem aici sistemul S2, pe care l-am 
caracterizat mai înainte în două feluri: este un sistem mitic al cărui scop 

cstc dc a explica originca porcilor sălbatici, $i carc recurge, ca mijloc, la 

diterite substanţe despre carc am arătat că sînt variante combinatorii alc 

fumului dc tutun. Tutunul aparc deci în S2 sub formă dc termen instru- 

mental. Dar, tot asa cum S, (naşterea bucătăriei) presupune neapărat pe 

S2 (existenţa cărnii) — deoarece una este materia celeilalte — folosirea 

tutunului ca mijloc in S» presupune neapărat existența lui prealabilă. 
Altfel spus, trebuie să existe în dreapta lui S2 un sistem mitologic S3, 

unde tutunul joacă rolul de scop şi nu numai de mijloc; care consistă în 

consecință într-un grup de mituri despre originea tutunului; şi care, fiind 
o transformare a lui S2, asa cum S2 era o transformare a lui S1, va trebui 

să-l reproducă pe S1, cel puţin pe o axă, pentru ca, pe această latură, 
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grupul să poată fi considerat ca închis, Dacă nu, va trebui să reiterăm 

operaţia si să căutăm un sistem S4, în legătură cu care ne vom pune 

aceleași întrebări, si asa mai departe pînă cînd vom obține un răspuns 

pozitiv sau pînă cînd, pierzînd orice speranţă de a ajunge la un rezultat, 

ne vom resemna să vedem în mitologie un gen lipsit de redundanţă. Orice 

efort de a înzestra mitologia cu o gramatică ar purcede atunci dintr-o 

iluzie. 

De fapt, am izolat deja sistemul S3 în lucrarea noastră precedentă si 

am verificat faptul că-l reproducea pe S1. Să amintim aici numai că e 

vorba de un grup de mituri din Chaco (M22, M23, M24) referitoare la 

originea jaguarului (problemă pusă de S1, unde jaguarul figurează in 

calitate de stápin al focului de bucătărie) și a tutunului (problemă pusă 

de S2). Luată în sine, unirea acestor doi termeni în acelaşi cîmp etiologic 

ar fi deja revelatoare. Dar e de subliniat mai ales că S3 îl reproduce efectiv 

pe S1, deoarece afabulatia este identică în ambele cazuri: istoria unui 

prinzător de păsări (ara sau papagali) care se confruntă cu un jaguar, fie 

mascul, fie femelă (sau la început mascul, apoi femelă); si fie amical, fie 

dusmános; în sfirsit, cumnat sau soţie, adică aliat(â) prin căsătorie. Mai 

mult, miturile din S1 au drept scop bucătăria, prin intermediul focului 
„constructor“, a cărui funcție este de a face carnea bună pentru consumul 

uman. În paralel, miturile din S3 au drept scop tutunul, prin intermediul 

unui foc distrugător (rugul pe care piere jaguarul, din cenuşa căruia va 

naște planta). Acest foc este constructor numai în ceea ce privește tutunul 

care — spre deosebire de carne — trebuie să fie incinerat (= distrus) pentru 

a putea fi consumat. 
Se vede prin urmare cá S2 este flancat in partea dreaptă de un sistem 

S3 care îl transformă şi îl explică, reproducîndu-l în acelaşi timp pe Si, 
si că în consecinţă lanţul se închide pe această latură. Ce se întîmplă însă 

la stînga lui S1? Găsim aici sistemul S2 al cărui scop este dc a explica 

originca gátclilor folosind drept mijloc micrca, termen despre carc am 

stabilit in mod independent că cra simetric cu tutunul. Dacă grupul cstc 
cu adevărat închis, putem să postulăm nu numai că la stînga lui S-2 există 

un sistem S.3 care întemeiază existența mierii, tot asa cum o făcea pentru 

tutun $5 la cealaltă extremitate a cîmpului, dar si că acesta va trebui, in 

ceea ce priveşte conţinutul, să-l reproducă pe S; — desi într-o altă 

perspectivă — in mod simetric cu modul în care S3 il reproducea pe S1. 
Astfel încît S3 si S-3 îl reproduc fiecare independent pe S1 si se reproduc 

între ele: 
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BUCĂTĂRIE 

* 

* * 

Să pornim deci în căutarea lui S.3. 
"e După cit se stie în prezent, mierea pare să fi ocupat cel mai mare loc 
în viața ceremonială si in gîndirea religioasă la anumite triburi de tupi 
septentrionali. Ca si rudele lor tembé, tenetehara de pe fluviul Maranháo 
consacrau micrii cca mai importantă dintre sárbàtorilc lor. Accasta avea 
loc in ficcarc an, la sfîrșitul anotimpului secetos, adică în lunile septem- 
brie sau octombrie. Deşi nu a mai fost celebrată de multi ani, indienii 
vizitaţi de Wagley si Galvão (p. 99) între 1939 si 1941 au refuzat 
categoric să le execute cîntările serbării mierii, pentru că, spuneau ei, 
acum era anotimpul ploilor, şi a cînta în anotimpul nepotrivit ar fi putut 
provoca o pedeapsă supranaturală. 
. Sărbătoarea propriu-zisă dura numai cîteva zile, dar pregătirea ei 
incepea cu şase pînă la opt luni înainte. Încă din lunile martie sau aprilie 
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trebuia culeasă mierea sălbatică si depozitată în recipiente din tigvá, care 

erau suspendate de grinzile unei cabane ceremoniale, construitá special 

pentru această împrejurare. Mărturiile vorbesc de 120 pînă la 180 de 

tigve, conținînd fiecare mai mult de un litru de miere, legate una lîngă 

alta si formind sase piná la opt rinduri. In tot timpul cit dura culegerea 

mierii, sătenii se adunau în fiecare noapte ca să cînte: femeile în cabana 

ceremonială, „sub miere”, iar bărbaţii în piața de dans, afară. Se pare că 

aceste cînturi se refereau la diferitele tipuri de vinat şi la tehnicile de 

vinátoare prescrise pentru fiecare din acestea. Într-adevăr, sărbătoarea 

mierii avea ca scop principal să asigure o vînătoare rodnică pentru tot 

restul anului. 
l 

Initiativa culegerii şi à festivitátii revenea cîte unui membru impor- 

tant al comunitătii, care căpăta titlul de „proprietar al sărbătorii“. După 

ce se asigurase că ajungeau cantitățile culese pînă atunci, invita prin 

stafete satele vecine. Pentru a-i hrăni pe acești vizitatori se pregătea multă 

supă de manioc si se fáceau provizii de vinat. Primirea era zgomotoasá 

din ambele părţi, dar îndată ce noii veniți pătrundeau în cabana ceremo- 

nială, strigătelor si trimbitelor le urma o tăcere absolută. Bărbații se 

grupau atunci pe sate si cintau pe rînd. Cei din satul gazdă încheiau ciclul. 

Atunci erau coborite din grindă tigvele, al căror conținut era diluat cu apă 

într-un vas mare de pămînt, înainte de a fi băut. Sărbătoarea dura pînă la 

terminarea mierii. În dimineața ultimei zile avea loc o vînătoare colectivă 

urmată de un ospăt cu carne friptă (Wagley-Galvăo, p. 122-125). 

Un mit explică originea sărbătorii mierii: 

Miss. Tenetehara: originea sărbătorii mierii. 

Un vinátor vestit pc nume Aruwé a descoperit un copac 

undc papagalii ara vencau să mănince scmintc. El sc sui in 

copac, construi o ascunzătoare şi státu la pîndă. După cc a 

omorît multe păsări, a vrut să se dea jos, dar a trebuit să se 

ascundă din nou pentru că se apropiau nişte jaguari. J aguarii 

aceştia obișnuiau să vină la acel copac, unde culegeau miere 

sălbatică. Cînd jaguarii au terminat, Aruwé s-a întors cu 

vânatul în sat. A doua zi s-a dus să vîneze în același loc, avînd 

grijă să rămînă in ascunzátoarea lui, pînă cînd jaguarii au venit 

si au plecat indárát. 

Într-o zi, fratele lui Aruwé s-a cátárat în acel copac pentru 

că avea nevoie de penele din coada unui ara roșu pentru o 
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gátealà de sărbătoare. Fusese avertizat să fie prudent din cauza 

jaguarilor, dar lui i s-a năzărit să îl ucidă pe unul. Săgeata lui 

nu a nimerit tinta, i-a trădat prezența, fiara ochită a făcut un 

salt şi l-a ucis pe vinátorul neindeminatic. 

În zadar şi-a aşteptat Aruwé fratele pînă a doua zi. Sigur 

că acesta fusese ucis de către jaguari, s-a dus la copac, unde a 

observat urmele de luptă. Luindu-se după dira de singe lăsată 

de fratele lui, a ajuns la un furnicar în care a reuşit să pătrundă 

— pentru cà era un saman — transformat în furnică. În interiorul 
furnicarului a văzut satul jaguarilor. După ce şi-a recăpătat 
forma omenească, a început să-l caute pe fratele lui. Dar una 

dintre fetele jaguarilor i-a căzut cu tronc; a luat-o de nevastă, 

s-a instalat la tatăl acesteia, care era jaguarul ucigaș, si care a 

reuşit să-l convingă că uciderea fratelui lui Aruwé fusese 

justificată. 
În timpul şederii la jaguar, eroul a asistat la preparativele 

şi la celebrarea sărbătorii mierii; a învăţat toate amănuntele 

ritualului, cîntecele si dansurile. Dar îi era dor de casă, și mai 
ales de soţia lui omenească si de fiul lui. Jaguarii, înduioșîndu- 
se, i-au îngăduit să se intoarcá la ai săi, cu condiția să o ducă 
cu el si pe noua iui soție. Cînd a ajuns aproape de sat, Aruwé 
a sfătuit-o pe aceasta să aştepte acolo, pînă cînd el isi va pune 
familia la curent. Dar i s-a făcut o primire atit de călduroasă, 
încît nu s-a întors multă vreme. Cînd s-a hotărît în cele din 
urmă să revină, soţia jaguar dispăruse în furnicar și astupase 
intrarea acestuia. În ciuda strădaniilor lui, Aruwé nu a mai 

descoperit niciodată drumul care ducea la satul jaguarilor. El 
i-a învățat pe tenetchara riturile sărbătorii mierii, care, de 
atunci, este celebrată asa cum a fost observată (Wagley- 
Galvăo, p. 143-144). 

Inainte de a discuta acestui mit, să dăm versiunea tembé (tembé 

formează un subgrup al grupului tenetehara): 

Misgo. Tembé: originea sărbătorii mierii 

Au fost odată doi frati. Unul și-a făcut o ascunzătoare in 

vîrful unui copac /azywaywa/ ale cărui flori erau căutate de 

papagalii ara. Uciscsc deja multe păsări, cînd deodată au 

apărut doi jaguari, ducînd tigve, şi le-au umplut cu nectarul 



florilor copacului, pe care le storceau. Timp de mai multe zile 
la rînd vinátorul a observat animalele, fără să îndrăznească să 
le ucidă, dar în ciuda sfaturilor lui, fratele lui a fost mai puţin 
prudent. A tras asupra jaguarilor, fără să aibă habar că aceştia 
erau invulnerabili, Fiarele au provocat o furtună, care a scu- 
turat copacul pînă cînd s-au prăbușit și adăpostul si ocupantul 
acestuia, ucis pe loc. Apoi au dus cadavrul în lumea subterană, 
a cărei intrare era mică cît o gaură de furnică, și l-au pus pe o 
cruce de lemn ridicată în plin soare. 

Preschimbat în furnică, eroul ajunge pînă la cabana 
jaguarilor, unde erau atirnate recipientele pline cu miere. A 
învățat cîntările rituale, şi-a regăsit forma omenească în fie- 
care noapte, pentru a dansa cu jaguarii; ziua redevenea furnică. 

Întors în sat, i-a învăţat pe tovarășii lui tot ceea ce văzuse 
(Nimuendaju 2, p. 294). 

Cele două versiuni nu prea sc deosebesc decit prin bogăţia lor 
inegală si prin proveniența mierii, care ir. M189 nu este luată de la albine, 
ci este direct stoarsă din florile galbene ale copacului /azywaywa/, care 
poate să fic si /aiuuá-iwa/?, carc în acest caz ar fi o lauraccc. Oricare ar 
fi esenta copacului, varianta este cu atît mai instructivà cu cit, spre 
deosebire de mierea curopeaná, soiurile de miere din America tropicalá 
nu par sá fic obtinutc in principal din flori. Dar indicnii sud-amcricani, 
care găsesc mierea mai ales în trunchiurile scobite unde își fac cuibul mai 
multe specii de albine, o clasifică pentru acest motiv în regnul vegetal. 
Mai multe mituri tacana (M 189b etc.) evocă intimplarca neplăcută a unci ` 
maimuțe care a fost intepatá cu cruzime deoarece muscase dintr-un cuib 
de viespi, crezind că este un fruct (Hissink-Hahn, p. 255-258). Un mit 
karajă povestește (M70) că cci dintii oameni, icsind din adincurilc 
pămîntului, au cules „o mulțime de fructe, albine si miere“. După 
umutina, omenirea dintii a fost creată din fructe sălbatice si din miere 
(Schultz 2, p. 172, 227, 228). Regăsim acccasi asimilare în Europa, in 
antichitate; dovadă acest pasaj din Hesiod: „Stejarul poartă în vîrf ghinda 
si în mijloc albinele” (Munci si zile, v. 232-233), precum şi diferite 
credințe romanc: în vremea Virstci dc Aur, frunzele copacilor scerctau 
miere şi încă si astăzi albinele se nasc din frunze si din ierburi prin 
generație spontanee (Vergiliu, Georgice, T, v. 129-131; IV, v. 200). 

Fig. 1. - l'inátorul de ara. (Desen de Riou, după J. Crevaux, Voyage 

dans l Amérique du Sud, Paris, 1883, p. 263.) 

Astfel se explică poate faptul cá indienii tupi desemnează albina 

printr-o locutiune, /iramanha/, pe care in urma lui Ihering, Nordenskiöld 

(5, p. 170; 6, p. 197) o ia în sensul de „păzitoare a mierii (si nu 

producătoare). Dar, după Chermont de Miranda, termenul Jira-mya/ ar 

însemna mai degrabă „mama mierii". Barbosa Rodrigues dă fără comen- 

tariu /iramafia/, termen pe care Tastevin si Stradelli îl derivă şi ei din 

/ira-maia/, făcînd din al doilea cuvînt un împrumut din portughezul /màe/ 

mamá"; nu fără şovăială totuşi din partea lui Stradelli (cf. art. „maia, 

manha“) în Vocabularul acestuia fiind menționată o rădăcină 

/manha(na)/ cu acelaşi sens ca acela propus de Ihering. l l 

Vom reveni asupra acestei chestiuni. Deocamdată trebuie mai ales 

să subliniem rudenia miturilor tenetehara şi tembé cu cele din grupul S l, 

ceea ce confirmă ipoteza noastră că mitul avînd drept temă principală 

mierea trebuie să le reproducă pe cele care se referă la originea focului 

de bucătărie, acestea din urmă fiind ele însele reproduse de miturile 

despre originea tutunului (S3). În toate cele trei cazuri avem de-a face cu 

un vinàtor dc ara sau dc papagali, carc constată că unul sau mai multi 
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jaguari stau la picioarele copacului sau a stîncii pe care s-a suit el. 
Pretutindeni jaguarul este rudă prin alianță: sot al unei femei umane în 

S1, sotie întîi umană în S3, tatăl unei sotii-jaguar în cazul care ne ocupă 

acest moment. In $1 si S3 jaguarul mănîncă ara; în S-3 omul mănîncă ara. 

Cei doi jaguari din Si, unul mascul protector, celălalt femelă 

dușmănoasă, au purtări diferențiate față de același om. Jaguarul unic din 

S.3 adoptă față de doi oameni purtări la fel de diferenţiate: pe unul il 

mănîncă, celuilalt îi dă fiica în căsătorie. In S3, unde nu există decit un 

singur jaguar si un singur om, dualitatea se restabilește în plan diacronic, 

deoarece la început jaguarul era o soție umană, care apoi se transformă 

în fiară canibală. Cele trei sisteme au deci aceeași armătură, care constă 

în triada: om (oameni), ara, jaguar(i), iar tipurile lor de comportament 

contrastate (+, —) unesc doi cîte doi termenii: 

85 S, S, 
oament / ara: (-) ara: (©) | (soţie umană) / bărbat: (+) 

om I: (-) jaguar 1/ i i ara: ©) 
PNE om: (4) : 
jaguar / jaguar / 

om 2: (+) | iaeuar 2 om: (=) om: (-) 

Fiecare sistem mitologic se inspiră dintr-o opozitie, care ar putea fi 

calificată drept dietetică: aceea dintre crud şi gătit în Sı (mereu sub 

raportul alimentației carnee); aceea dintre canibalism si vn alt regim 

carnivor (papagalii devorati de femeie) în S3; în sfîrșit, în S-3, aceea dintre 

regimul carnivor (omul fiind definit ca ucigaș de ara) si regimul vegeta- 

rian (deoarece am văzut că mierea este clasificată printre substanțele 

vegetale). Din acest punct de vedere, cele trei sisteme se ordonează după 

cu": urmează: 

REGIMURI 

S. vegetarian carnivor 

S: gătit crud 

poe 
Ss carne animală carne umană 
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În ciuda acestei structuri aparent „deschise“, grupul se închide în 

S3 si S-3. Într-adevăr, din cele trei sisteme, numai Si oferă un caracter 

static: la început, omul este un ,,mincátor de crud“, iar jaguarul un 

„mincător de gătit”; la sfârşit isi schimbă pur şi simplu rolurile. Dim- 

potrivă, la începutul lui S-3, omul este carnivor, jaguarul este vegetarian 

şi dacă reuşeşte să-l iniţieze pe om la regimul lui propriu, îl face numai 

cu condiţia de a se fi transformat la început el însuşi din vegetarian în 

canibal, precum femeia transformată în jaguar din S3. Simetric, în S3, 

„canibalismul“ fcmcii (devoratoare de păsări vii) anticipează si anunță 

transformarea ei în jaguar; si, deoarece şi-a făcut o hrană din om (în loc 

de a fi făcut din el un consumator de hrană), acest jaguar se transformă 

el însuşi în tutun: fie deci o hrană vegetală (poziţie congruă cu aceea a 

consumatorului de hrană vegetală, pe care o ocupă in S-3), care trebuie 

să fie. incineratá pentru a fi consumată, deci anti-simetricá cu mierea pe 

care jaguarul din S-3 o consumă udă (diluată). Închiderea are într-adevăr 

loc, dar ea este subordonată la trei transformări care sînt situate pe trei 

axe diferite; fie o transformare identică: jaguar canibal > jaguar canibal, 

şi două transformări non identice, care se raportează amindouă la regimul 

vegetarian: hrană consumată = consumator de hrană, și: ars = ud. 

După ce am stabilit unitatea meta-sistemului constituit din ansam- - 

blul (S1, S3, S.3) nc putem permite să considerăm în amănunt raporturile 

dintre S1 si S-3; într-adevăr, planul nostru initial era să-l descoperim pe 

S-3 în măsura în care cl îl reproduce pe S1. În această perspectivă restrinsă 

vom face trei observaţii: 

1) Trăsătura proprie a omului este că e în acelaşi timp vegetarian si 

carnivor. Sub aspectul vegetarian, el se potriveşte cu ara (care sînt 

întotdeauna definiti în mituri ca păsări vegetariene şi formînd din această 

cauză un cuplu de opoziţie cu păsările de pradă, cf. CG, p. 387-388). Sub 

aspectul carnivor, omul este congruent cu jaguarul. Din această dublă 

relaţie de congruentà, S-3 deduce o a treia relaţie, care-i uneşte direct pe 

jaguar si pe ara, asemănători în privinţa mierii, deoarece frecventează 

acelaşi copac, fie în scopuri diferite (formă slabă a competiției în M188), 

fie în acelaşi scop in M189 unde papagali ara mănîncă flori al căror nectar 

este stors de jaguari. Această congruentá directă între ara si jaguari 

(derivată din celelalte două congruente între oameni şi ara, oameni și 

jaguari, prin aplicarea unui raţionament de tipul: prietenii. noștri sînt 
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prietenii prietenilor noștri)! ar putea să se stabilească teoretic în două 

feluri, fie transformindu-i pe ara mitici în carnivore, fie transformind 

jaguarii mitici în vegetarieni. Prima transformare ar fi contradictorie cu 

poziţia univocă deținută de ara în alte mituri. Cea de-a doua nu ar fi 

contradictorie cu poziția pe care o ocupă jaguarii, decît dacă in S-3 aceștia 

din urmă ar fi prezentaţi pur si simplu ca stápinii şi creatorii unei hrane 

vegetale: mierea. Dar tocmai se întimplă că miturile din acest grup nu 

spun deloc asa ceva. M189 se străduieşte chiar să distingă două feluri 

antitetice de a consuma mierea: felul arașilor, care este natural, deoarece 

ei se mulțumesc să mànince florile (oarecum „crude“) pe cînd jaguarii 

recoltează mierea în scopuri culturale: celebrarea sărbătorii mierii. Deci 

ei nu sint „stăpînii mierii", pe care o consumă între alţii și ara (si pe care 

oamenii o consumă desigur și ei, desi pe vremea aceea într-un mod încă 

neritual), ci mai degrabă „stăpînii sărbătorii mierii: inițiatorii unui mod 

al culturii (care mai este legat şi de vînătoare pe lîngă toate altele); ceea 

ce nu contrazice, ci confirmă, rolul jaguarului ca stápin al altui mod de 

cultură — focul de bucătărie — în S1. x 
2) Din punctul de vedere aĻ raporturilor de rudenie apare o trans- 

formare cînd se trece de la Si la S-a: i 

F / po 4 Sa m 

A = O A A = O0 A 
| jaguar oameni] > om jaguar 

Altfel zis, oamenii sint în poziţia de donatori de femei in S, si în poziția 

dc primitori de femei în S-3. 

Această transformare este însoţită de alta, care se referă la atitudini. 

O trăsătură remarcabilă a lui S1 constă în indiferența ostentativă cu care 

jaguarul primește vestea uciderii sau a ránirii soției sale dc către tînărul 

1 Se vede de aici că gîndirea mitică apelează simultan la două forme distincte 
de deducție. Congruenta omului cu ara sub raport vegetarian, congruenta omului 

cu jaguarul sub raport carnasier, sînt deduse pornind de la date furnizate de 
observatie. În schimb, congruenta dintre ara si jaguar, care e inferată din celelalte 

două, are un caracter sintetic, deoarece nu se sprijină pe experienţă și chiar o 

contrazice. Multe anomalii aparente in etnozoologie şi etnobotanică se lámuresc 

de îndată ce observàm că aceste sisteme de cunoștințe juxtapun concluzii trase 

din ceea am putea numi, inspirindu-ne din aceste observaţii, o deducție empirică 

şi o deductie transcendentald. (Cf. articolul nostru „The Deduction of the Crane", 

American Anthropologist. sub tipar.) 
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erou, pe care l-a luat drept fiu adoptiv (CG, p. 113-116). Această „pro- 

fesiune de indiferenţă” isi găseşte paralelă exactă în S.3, unde eroul se 

lasă convins usor că jaguarul care i-a ucis fratele era în stare de legitimă 

apărare (M'388), sau iarăşi, se lasă captivat de cinturile si dansurile 

sărbătorii mierii pînă într-atit încît îşi uită principalul motiv al vizitei la 

jaguar, care era să-și regăsească fratele sau să-l răzbune (M189): 

S , S jaa 
!| jaguar 3 Jaguar 
E Vie ucigas 
indiferent victimá 

A 
A = le) = [c | 

A A = 0 
A victimă om 

| om ucigas indiferent 

3) În sfirsit, există între S1 si S.3 o ultimă asemănare care, si în acest 

caz, este dublată cu o diferență. Jaguarul joacă pretutindeni rolul de 

inițiator al culturii: fie sub forma bucătăriei care necesită focul, fie sub 

forma sărbătorii mierii care are nevoie de apă. Celei dintii îi corespunde 

hrana gătită, consumată în mod profan, celeilalte, hrana crudă, consumată 

in mod sacru. Se poate spune si că o dată cu bucătăria (însoțită in S1 de 

arc şi de săgeți şi de fire toarse de bumbac), jaguarul le aduce oamenilor 

cultura materială. O dată cu sărbătoarea mierii, care la tupi din nord este 

cea mai importantă si cea mai sfintá dintre ceremoniile religioase, le 

aduce cultura spirituală. Trecere decisivă în ambele cazuri, dar în legătură 

cu care este important să notăm că, fiind într-un caz trecere de la crud la 

gătit (demers o dată pentru totdeauna constitutiv al culturii), iar în celălalt 

caz de la crudul profan la crudul sacru (deci depăşind opoziţia naturalului 

şi a supranaturalului, dar în mod nedefinitiv pentru că celebrarea riturilor 

trebuie să fie reînnoită în fiecare an), ea corespunde traversării unor 

intervale mai mari sau mal mici: 

bucătărie 

natură | cultură | supranaturá 

sărbătoarea mierii 

7: 
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Ne rămîne să examinàm un ultim aspect al metasistemului, care va 

ieşi mai bine în evidenţă dacă facem mai întîi o scurtă recapitulare. 

După ce l-am obținut pe S2 prin răsturnarea lui Sj, am constatat cá 

in S2, în funcţie de grupuri, avea loc o spargere a armáturii sociologice 

care, pentru un mesaj ce rămîne invariant (originea porcilor sălbatici) 

îmbracă forma: A | O— A la tenetehara și la munduruci, pe cînd la 
bororo are forma: O= A. Cáutind atunci cărui mesaj îi corespunde 

armătura sociologică: A O= A în acest din urmă grup, am găsit cá era 
vorba de originea gătelilor şi a ornamentelor, adică a bunurilor culturale 

(S2). 
Làsind deocamdatá deoparte acest rezultat, am abordat o a treia 

etapă observind că jaguarul, în calitate si de animal si de cumnat binevoi- 

tor in S1, era elementul corespunzátor porcilor — cumnati (preschimbati 

în) animale (pentru că erau) ráuvoitori — din S2. Dar S2 se referea la 

originea porcilor; existà deci oare un sistem S3 care sá dea seama despre 

originea jaguarilor, care sint protagoniștii lui S1? Cîteva mituri din Chaco 

(S3) satisfăceau această exigenţă si era deosebit de semnificativ cà ele 

confundau în aceeaşi poveste originea jaguarului si originea tutunului, 

pentru că astfel cercul se închidea: în S; jaguarul este mijlocul focului 

de bucătărie („foc constructor"); în S2, focul de tutun este mijlocul 

porcilor (pentru că determină apariţia lor); in sfirsit, în S3, rugul cremator 

(foc distrugător) este mijlocul tutunului care provine din trupul jaguaru- 

lui al cărui ,sfirsit" — şi scop — este în același timp. Or, focul de tutun 

ocupă un loc exact intermediar între focul de bucătărie si rugul cremator: 

el produce o substanţă consumabilă, dar prin incinerare (CG, p. 132-146). 

În acelaşi timp în care se verifica transformarea lui S2 in S3, făceam 

trei constatări. În primul rînd, S3 îl reproducea pe S1 sub raportul codului 

(povestea vînătorului de păsări; triada om, ara şi jaguar); în al doilea rînd, 

S5 îl transforma pe S, sub raportul armăturii, devenind: O 47. A în loc 

de: A O=A ; în sfirsit, această transformare era identică cu cea pe 

care o observasem trecînd de la miturile tupí la mitul bororo consacrat 

dc asemenca originii porcilor sălbatici. 
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Prin urmare, se pune o problemă. Dacă la bororo armătura 

o A este deja mobilizatà in S2, si armátura: Aaa A în S-72, la 

care tip de relații familiale vor recurge acești indieni pentru a da seama 

de originea tutunului? De fapt, asistăm la ei la o nouă despărţire, pentru 

că se cunosc două mituri diferite care se referă la originea speciilor de 

tutun diferite între ele. 

Deja analizate (CG, p. 142-146), aceste mituri vor fi aici numai 

amintite. Unul (M26) face să se nască o varietate de tutun (Nicotiana 

tabacum) din cenuşa unui şarpe pe care l-a născut o femeie după ce a fost 

fecundată din intimplare de sîngele unui şarpe boa pe care soţul ei il 

ucisese la vînătoare, si a cărui carne îl ajuta pe sot să o care. Celălalt mit 

(M27) se referă la o plantă anonacee ale cărei frunze indienii bororo le 

fumează deopotrivă si pe care o numesc cu același nume ca si tutunul 

adevărat. Frunzele acestea au fost descoperite de un pescar în burta unui 

peste; le-a fumat mai întii noaptea si pe ascuns, dar tovarășii lui l-au 

obligat să le împartă cu ei. Pentru a-i pedepsi că inghiteau fumul în loc 

să-l sufle — lipsind astfel duhurile de jertfa care li se datorează — acestea 

din urmă i-au transformat pe oamenii lacomi de tutun în vidre. În ceea 

ce-l priveşte pe M26, am demonstrat (CG, p. 141), că era riguros simetric 

cu miturile din Chaco despre originea tutunului (M23, M24). Nu mai puțin 

semnificative sînt raporturile care unesc acest mit cu acela pe care bororo 

îl consacră originii porcilor sălbatici (M21) si din care cunoaștem două 

versiuni: aceea deja rezumată, si o alta, mai veche, culeasă in 1917. În 

ciuda unor obscuritàti si lacune, reiese din această versiune că femeile, 

geloase pe succesul la pescuit al soţilor, au acceptat să se prostitueze cu 

vidrele contra unei promisiuni de a fi aprovizionate cu peşte. Astfel 

femeile au putut pretinde că erau mai bune pescărițe decît bărbaţii 

(Rondon, p. 166-170). Intriga este identică cu a celeilalte versiuni, numai 

că aceasta din urmă aruncă un văl pudic asupra relaţiei dintre femei şi 

vidre, care par să fie împinse de motive mai puţin desfrînate. 

Dacă tema animalului seducător este frecventă în mitologia sud- 

americană, nu prea se cunosc cazuri în care rolul acestă să fie încredințat 

vidrelor; de obicei i se cuvine tapirului, jaguarului, caimanului sau 

sarpelui. La bororo este utilizat tapirul seducător, dar prin umanizare (un 
bărbat al cărui eponim clanic este tapirul, M2), si constatăm că in M26 

bororo se folosesc de sarpe, dar slăbindu-i la maximum caracterul 

seducător, fiindcă e vorba de un şarpe mort si nu viu, de o bucată si nu 
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de un animal întreg, iar fecundarea femeii se produce accidental şi fără 

ştirea ei, prin efectul sîngelui (lichid pingăritor şi nu fecundant), care se 

scurge din bucata de carne transportată. Un animal care în mod normal 

e seducător e devirilizat prin urmare aici; şi în paralel, victima lui 

feminină e scuzată de o greşeală care, în acest mit, pare să fie mai degrabă 

imputabilă fatalitàtii. Dimpotrivă, în mitul de origine a porcilor sălbatici, 

bororo recurg la un seducător exceptional — vidra — al cărei rol este 

eminamente activ faţă de femei, care la rîndul lor dau o dublă dovadă de 

perversitate: încheind un tîrg neruşinat cu animalele ca să-i învingă pe 

bărbaţi la întrecerea de pescuit, pe cînd, 
într-o societate civilizată, numai 

bărbaţii pescuiesc iar femeile se mulțumesc să transporte peştele. 

De ce vidre? Grupul de mituri bororo pe care
 îl examinăm le aduce 

în prim-plan în două rînduri. După M27, un pescuit masculin 
ar duce la 

descoperirea tutunului prin intermediul unui peşte ascuns faţă de ceilalți 

bărbaţi; si inghitirea fumului de tutun produce transformarea bărbaţilor 

în vidre. După M21, transformarea vidrelor în oameni (= seducători ai 

soțiilor umane; versiunea Rondon le numeşte efectiv „bărbaţi“) an- 

treneazá un pescuit feminin, care sustrage peştii bărbaţilor și care deter- 

mină transformarea bărbaților în porci ca 
urmare a ingerării unui compot 

plin de ţepi. Există deci un raport între sensul unei transformări: fie din 

bărbaţi în vidre sau din vidre în oameni (într-un caz metonimic: o parte 

a oamenilor, în celălalt, metaforic, vidrele copulează
 cu femeile ca nişte 

. bărbați), si conținutul celeilalte transformári, care afecteazá o substantá 

înghițită atunci cînd ar fi trebuit ca ea să fie azvirlită afară: tutun sau 

compot; dar, fie într-un scop metaforic (pentru ca f
umul de tutun să joace. 

rolul de jertfă faţă de spinte), tie în mod metonimic (scuipind tepii care 

făceau parte din compot). 

Dacă acum ne amintim că în mitul mundurucü (Mie) despre origi- 

nea porcilor sălbatici, fumul de tutun ingerat
 (care la bororo îi transformă 

pe bărbaţi în vidre) este operatorul transformării lor în porci (pe cînd la 

bororo compotul cu tepi îndeplineşte această a doua funcție) vom 

înţelege motivul intervenţiei vidrelor, stăpîne ale peştilor, aşa cu
m porcii 

sînt stápinii vinatului terestru (pentru această demonstraţie, cf. CG, p. 

145). Cele două specii sînt simetrice sub rezerva unor transformări, 

omologe între ele, din uscat în umed, din tutun în compot, din vinátoare 

in pescuit, si în sfirsit, din foc în apă. Tot ceea ce precede poate fi deci 

rezumat prin cele două formule care urmează: 
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Mis barbati | Ma i 
a) árbati = porci |, bărbați = vidre | = | fum inghitit | i 

Mp. : f 
h) | parvati = porci | = | im - compor | ; [iar - barbati | ; 

l După ce, datorită lui M16, am redus codurile lui M27 și Mai la 

unitate, folosind proprietățile lor comune care, pentru M16 $i Mni sint 

dc a fi mituri despre originea aceleiaşi specii animale: porcii sălbatici si 
pentru M:6 şi M27 de a avea recurs la același operator: fumul de tutun 
înghițit pentru a efectua transformarea oamenilor în specii animale 

diferite, putem întreprinde acceasi reducere pornind de la M26 care, ca si 

M27, este un mit despre originea tutunului. Mitul acesta este evidento 

transformare a lui M27 şi M24 sub raportul uscatului şi umedului: tutunul 
provine zici dintr-un cadavru animal scufundat în foe în loc să fie ca în 
M27 SCOS din apă . Şi substanţă rezultantă constă în fum, bun cu condiţia 
să fie intepátor , contrastind deci cu băutura din M?1 pe care bărbaţii au 

comis greşeala fatală să o creadă bună, pentru că tocmai nu bünuiau cá 

va fi intepátoare. 

Această dublă transformare: [afară din apă] > [in foc], si: [băutură] 
> um], inversează evident, în mitologia bororo, Padtformaren care 

guvernează trecerea de la miturile gé si tupi despre originea focului la 
mitul bororo corespunzător (M1), despre care știm cá este un mit despre 

originea apei. Ca să rămînem la ansamblul bororo (M21, M26, M27), care 

face obiectul discuţiei de faţă, atenţia noastră trebuie i fie atrasa 

îndeosebi de transformările corelative cu armătura sociologică. M21 

evocă un conflict între soți în legătură cu pescuitul, femeile refuzind să 
colaboreze cu soţii lor în rolul de purtătoare ale peştilor, rol care li se 

cuvine în mod normal conformcu regulile diviziunii sexuale a muncii, si 

tin mortis să pescuiască pe cont propriu, ca si bărbaţii, si mai bine încă 

decît bărbații. Asta le face să devină stápinele vidrelor. Totul se petrece 

invers in Moe: e vorba de vinătoare, nu de pescuit, iar femeile se grăbesc 

să colaboreze cu sotii lor, fiindcă răspund la chemările şuierate ale 

vinátorilor opriţi la o oarecare distanţă de sat, si vin în fugă să-i ajute să 

l Minunat de explicit în această privinţă, M26 precizează într-adevăr că, puşi 

pentru prima dată în prezenta tutunului, «bărbaţii au cules trunzele, le-au pus la 
uscat, apói le-au răsucit sub formă de trabuce pe care le-au aprins si au inceput 

să le fumeze. Cind tutunul era tare, spuneau: „E tare, e bun!“ Dar cînd nu s 

tare, spuneau: „E rău! Nu inteapá!"» (Colb. 3. p. 199). 
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ducă bucăţile de carne. Asa cum am mai spus, soțiile acestea docile nu 

au nici o perversitate. Numai fatalitatea va fi răspunzătoare de faptul că 

una dintre ele, în împrejurări care exclud orice erotism, a fost contami- 

nată, mai degrabă decit sedusă, de către carne . Faptul că această carne 

provine de la un şarpe, animal falic și seducător activ în nenumărate 

mituri din America tropicală, întăreşte şi accentuează și mai mult neu- 

tralizarea acestor caractere, pe care cu multă silintà o incearcá M26. 

Or, se observă în M27 aceeaşi neutralizare a conflictului între soți 

care formează armătura lui M21, desi aceasta se exprimă în alt mod. Să 

zicem că dacă in M26 sotii rămîn si conflictul dispare, invers se întîmplă 

în M27, unde ráminc conflictul şi dispar soții. Intr-adevăr, este vorba tot 

de un contlict, dar între tovarăşi de același sex — bărbaţi — ale căror roluri 

la pescuit sînt asemănătoare în loc să fie complementare. Si totuși, unul 

dintre ei încearcă să-și păstreze produsul miraculos ai unei întreprinderi 

colective si nu sc hotăreşte să-l împartă cu ceilalți, decit atunci cînd c dat 

pe faţă si nu mai are încotro: 

TM colaborare Mag: la vinátoare 

| n 2 între soţi si sotii 

| M3, Ma: My: | 

| antagonism | l id la pescuit l 

H M,,; Intre tovarăşi ; 

Iată-ne deci in stare să răspundem la întrebarea pusă adineauri. 

Pentru a da seamă de originea tutunului, bororo, cărora „nu le ajunge”, 

dacă se poate spune asa, o armáturá, o folosesc din nou pe aceea care le-a 

servit deja pentru originea porcilor sălbatici, care e chiar cea de ur se 

slujesc triburile din Chaco pentru originea tutunului, adică OF A, si 

care poate fi generalizată sub forma o/A in opoziţie cu OUA. Dar cum la 

ei această armătură îndeplineşte deja un alt rol, o fac să varieze, 

impingind la limită în ambele direcţii posibile; fie că mențin termenii și 

anulează relația: (0/A) => (o U A); fie că mențin relația şi anulează 

diferența dintre termeni: (0/A) = (A/A). Ei concep deci ba o colaborare 

între soţi alterată din afară de fatalitate, ba o colaborare între indivizi de 

același sex, alterată dinăuntru de perversitatea unuia dintre ei. Intrucit 

existà două soluţii, există două mituri despre originea tutunului şi, cum 

|. Despre repulsia pe care o simt bororo pentru singe, cf. CG, p. 160, n. 1. 
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aceste solutii sint inversate, miturile sint si ele inversate pe planul 
lexicului, deoarece o specie de tutun provine din apá si cealaltà din foc. 

Prin urmare, transformarea armáturii sociologice ce caracterizează 
ansamblul sistemelor mitice (S1 (originea focului), S-1 (originea apei), S2 
(originea cárnii), S-2 (originea bunurilor culturale), S3 (originea tutunului), 
S-3 (originea sărbătorii mierii)] nu e complet epuizată de expresia ei cano- 
if 

nică: LA O—A| > |O3- Aj Dincolo de 0 # A ea mai posedă 
incá un anumit randament. Asa cum am stabilit, miturile iau in consider- 
are disjunctia soților sub două aspecte: un, aspect tehnico-economic, 
deoarece in societăţile fără scriere domneşte în general o diviziune a 
muncii după sexe, care conferă stării matrimoniale un sens deplin; și un 
aspect sexual. Alegind alternativ unul sau celălalt din aceste aspecte si 
impingindu-l la limită, se obțin o serie de termeni sociologici, care se 
întind de la personajul tovarăşului pervers pinà la acela al seducătorului 
apatic, si care dezmint deopotrivă, unul, un raport între indivizi a căror 
întreagă semnificaţie este de ordin tehnico-economic, iar celălalt, un 
raport a cărui întreagă semnificaţie se situează pe plan sexual, deoarece, 
prin ipoteză, personajul seducătorului nu are altă calificare; si care în 
consecință sînt, unul dincolo de căsătorie, si cclálalt dincoace de rudenie. 

Or, această armătură sociologică dublu refractată si suferind datorită 
acestui fapt un anumit bruiaj, care rămîne totuși discernabil prin miturile 
bororo despre originca tutunului (fără să sc compromită raportul de 
transformare pe care îl susțin cu miturile din Chaco pe aceeaşi temă), 
această armătură sociologică se regăseşte şi în miturile situate la cealaltă 
extremitate a cimpului semantic, adică acelea alc indienilor tembé și 
tenetehara referitoare la originea (sărbătorii) mierii (Miss, Miso). În 
ambele versiuni eroul are un frate care se dovedeşte a fi un tovarăș 
pervers: grcscalà carc provoacă disjungcrca. Eroul pleacă atunci în 
căutarea acestui frate, dar îl uită aproape imediat, intr-atit este captivat 
(= sedus ) de cînturile şi dansurile sărbătorii mierii. Mai tirziu, sedus de 
primirea pc carc i-o fac ai săi, îşi uită de soțid-jaguar si nu o mai găseşte 
atunci cind pleacă în căutarea ei. 

Ajunşi în acest punct al analizei, am putea să ne declarăm satisfácuti 
$i sá considerám cà am reusit sá punem de acord toate miturile noastre, 
aşa ca niste instrumente muzicale care, după primul tumult al orchestrei, 
vibrează acum la unison, dacă nu ar mai rămîne o discordantá in meta- 
sistemul pe care ni l-am oferit în chip de orchestră, ca să cintám partitura 
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pe care această carte o constituie în felul ei. La un capăt al cîmpului 

semantic găsim într-adevăr nu unul, ci două grupuri de mituri despre 

originea tutunului: miturile din Chaco cu armătură sociologică: 

o A, care dau seama despre originea tutunului în general, în 

beneficiul intregii omeniri (din acest ultim punct de vedere trimiterea de 

mesageri în satele vecine, despre care vorbesc miturile, dovedeste o 

viziune deschisă spre in afară); şi dincolo de aceste mituri, acelea ale 

indienilor bororo, a căror armătură sociologică oferă o imagine de două 

ori refractată a precedentei, şi care se referă la originea anumitor specii 

de tutun în beneficiul unor clanuri anume ale unei societăţi tribale. Prin 

urmare din două puncte de vedere, acela al obiectului si acela al subiec- 

tului, miturile bororo sînt într-un raport de sinecdocă cu miturile din 

Chaco: ele se referă la părţi ale întregului (o parte a tutunului, si o parte 

a fumătorilor), în loc să se refere la întreg. 

Dar dacă la această extremitate a cîmpului avem prea multe mituri, 

la cealaltă extremitate apare situația inversă, unde nu avem destule. 

Miturile (Miss, M189) de care ne-am servit ca să mobilăm această 

regiune, nu sînt la drept vorbind, asa cum ne
-am fi aşteptat, mituri despre 

originea mierii, ci sint mituri despre originea sărbătorii mierii: un rit 

social şi religios şi nu un produs natural, desi acest produs natural este 

implicat cu necesitate aici. Prin urmare ne lipseşte aici un grup de mituri 

despre originea mierii, al căror loc, citind de la dreapta la stinga schema 

de la pagina 37, se va situa chiar înainte de 
S-3, sau alături. Dacă postulăm 

existenţa unui asemenea grup cu titlul de ipoteză de lucru, urmează deci 

că sistemul S.5, care se referă la miere, se dublează simetric cu sistemul 

S5, care se referă la tutun. În sfîrşit, această simetr
ie trebuie să acopere o 

disimetrie manifestă pe alt plan: cele două grupuri de mituri despre 

originea tutunului sint, cum am Spus, într-un raport de sinecdocă, care, 

dacă luăm termenii în sens larg, tine de metonimie. Pe cînd, dacă există 

mituri despre originea mierii propriu-zise, acestea se vor afla cu miturile 

despre originea sărbătorii mierii într-un raport de la semnificat la semni- 

ficant, mierea reală dobindind o semnificaţie care-i lipseşte ca produs 

natural, cînd este recoltată şi consumată în scopuri sociale şi religioase. 

Raportul astfel conceput între cele două grupuri de mituri tine deci de 

această dată de ordinea metaforică. 

Aceste consideraţii dictează programul cercetării pe care o vom 

întreprinde în prezent. 

PARTEA ÎNTII 

USCAT SI UMED 

„Si quàndo sedem augustam seruataque mella 

thensauris relines, prius haustu sparsus aquarum 

ora foue fumosque manu praetende sequaces. “ 

VIRGILIU, Georgicele, IV, v. 228-230. 
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Albinele, ca si viespile, sînt insecte himenoptere care numără în 
America tropicală citeva sute de specii grupate în 13 familii sau subfa- 
milii, solitare în cea mai mare parte. Dar numai albinele sociale produc 
miere în cantităţi care să ofere un interes alimentar: pais de mel, „taţii 

mierii^, spune portugheza cu o expresie frumoasă; ele apartin toate 
familiei Meliponide, genurilor Melipona şi Trigona. Spre deosebire de 
albinele noastre, meliponele, a căror mărime este mai mică, nu au nici ac 
şi nici venin. Totuşi, pot fi foarte stînjenitoare datorită unei purtări 
agresive, carc îi dă numele popular spccici zisc torce cabellos, „încurcă- 
pár'5 sau in mod poate şi mai neplăcut, adunindu-sc cu zecile sau sutele 
pc fata si pc trupul unui călător, ca să-i sugă transpiratia si sccrctiilc 
nazale sau oculare. De aici numele popular al lui Trigona duckei: lambe 
olhos, „linge ochi“. 

Gidiliturile acestea aplicate în locuri deosebit de sensibile: în inte- 
E riorul urechilor si nărilor, la colțurile ochilor si gurii, te scot foarte repede 

din sărite si iti este cu neputinţă să le pui capăt prin mișcările bruște care 
alungă de obicei insectele. Albinele, îngreunate, şi ca şi cum ar fi bete de 
hrana omenească, par să-şi fi pierdut voința si poate chiar şi puterea de 
a-şi lua zborul. Victima lor, disperînd să tot bată aerul cu gesturi largi, 
ajunge repede să se lovească peste față: gest fatal, deoarece cadavrele 
îndopate cu sudoare și strivite le lipesc pe insectele supraviețuitoare pe 
loc şi incită altele să vină, atrăgîndu-le cu o hrană nouă. 
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Experienţa aceasta banală e deajuns pentru a atesta că P
es 

alimentar al meliponelor este mai variat decit cel al albine
lor din Lumea 

Veche si cá ele nu dispretuiesc substanţele de origi- 

ne animalá. Acum mai mult de un veac, Bate» 

remarcase deja (p. 35) că albinele din regiunile 

amazoniene nu se hrăneau atita cu flori, cit cu seva 

copacilor si cu dejectiile păsărilor. După Schwa
rtz 

Q, p. 101-108), meliponele se interesează de ma- 

teriile cele mai diferite, de la nectar și polen, pinà 

la hoituri, urină şi excremente. Nu e deci sur- 

prinzátor că mierea lor diferă considerabil de cea a 

lui 4pis mellifica prin culoare, consistență, gust si 

compoziţie chimică. Mierile de melipone sint ade- 

sea foarte întunecate la culoare, întotdeauna fluide 

si cristalizează greu din cauza conţinutului mare
 în 

apă. Dacă nu sînt fierte, ceea ce permite uneori să 

fie conservate, fermentează şi se acresc repede. 

Ihering, căruia îi împrumutăm aceste in- 

formaţii (art. „abelhas sociaes indigenas") pre- 

cizeazá că zaharoza, pe care mierilc de Apis melli- 

fica o contin într-o proportie medi
e de 109^, lipseste 

cu desăvirşire din mierile de meliponá, unde e 

inlocuitá de levulozá şi dextroză, in proporții mult 

mai mari (30 pînă la 70% şi respectiv 20 pină la 

50%). Cum puterea de indulcire a levulozei este cu 

mult superioară celei a zaharozei, mierile de 

melipone, ale cáror parfumuri sînt foarte variate dar 

Mandassaia 

Fig. 2. - Albind 

ie si i mandassaia 

întotdeauna de o bogăție și complexitate care nu pot (Melina an: 

fi descrise celui care nu le-a gustat niciodată, au un 
lovea 

gust atit de minunat, încît devin aproape intoler- quadrifascíata) 

abile. O încîntare mai rafinată deci
t oricare din cele 

á icei i mir si cuibul ei. 
pe care le procură de obicei gustul si mirosul 5 

depàseste pragurile sensibilităţii si isi confundă ris "e a 

registrele. Nu mai stii dacà gusti o substantá sau PRA 2) 

dacă arzi de iubire. Tenta aceasta ero
tică nu a trecut e man os n 

neobservată de gindirea mitică. Pe un plan mai pămintesc,
 tăria în en 

şi în parfum a mierilor de melipone
, care le acordă un statut incompa

ra il 

cu cea a altor elemente, îi obligă practic pe indieni să le dilueze cu apă 

pentru a le putea consuma. 
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Anumite micri de compoziţie alcalină sint de altfel laxative şi 
periculoase. Acesta e cazul mierii cîtorva specii de melipone apartinind 

sub-genului 7rigona, si mai ales cel al mierilor de viespi (Vespide) care 

sint considerate ,imbàátátoare", la fel cu aceca a unei albine Trigona, 

numită pentru acest motiv în statul São Paolo: feiticeira, „vrăjitoare“, 
sau: vamo-nos-embora, „plecăm“ (Schwartz 2, p. 126). Alte mieri sint 

de-a dreptul otrăvitoare; ca aceea a unei viespi numite in Amazonia 

sissuira (Lecheguana colorada, Nectarina lecheguana), căreia trebuie 

probabil să i se atribuie intoxicația de care a suferit Saint-Hilaire (III, p. 

150). Această toxicitate ocazională se explică fără îndoială prin vizitarea 

unor specii de flori veninoase, aşa cum s-a sugerat în cazul lui 

Lestrimelita limão (Schwartz 2, p. 178). 
Oricum, mierea sălbatică are pentru indieni o atracție incomparabilá 

cu cea a oricărui alt fel de hrană, o atracţie care, cum a observat Ihering, 

îmbracă un caracter cu adevărat pasional: „O Indio...(e) fanatico pelo 

mel de pauu.“ Si în Argentina, „cea mai mare distractie si cea mai vie 

plăcere pe care o cunoaşte peonul de la țară constă in culegerea mierii. 

Pentru a avea o cantitate de miere care încape într-o lingură, e întotdeauna 

gata să muncească la un copac timp de o zi întreagă, adesea riscîndu-și 
viața. Pentru că nu se poate închipui la ce primejdii te expui în munți din 
cauza mierii. Dacă observă pe un trunchi un mic balcon de ceară sau o 

crăpătură, se duce să caute o secure pentru a dobori sau a strica un copac 

superb de esentă prețioasă” (Spegazzini, cit. de Schwartz 2, p. 158). 

Înainte de a pleca la cules de miere, indienii ashluslay din Chaco își lasă 

singe de deasupra ochilor ca să aibă mai mult noroc (Nordenskióld 4, p. 
49). Vechii abiponi, care locuiau la granița dintre Paraguay si Brazilia si 
ai căror îndepărtați descendenţi sint caduveo din sudul podișului Mato 

Grosso, îi explicau odinioară lui Dobrizhoffer (II, p. 15) că isi epilau cu 

grijă genele ca privirea să nu le fie stinjenită cînd urmăreşte pinà la cuib 

zborul unei albine izolate: tehnică de reperaj „la vedere“ pe care o vom 

regăsi în curînd în mitul unei populaţii vecine (p. 168). 
Remarca lui Ihering se referă îndeosebi la mel de pau, „mierea de 

lemn“ care se găseşte sub două forme: în cuiburi lipite la suprafața 

trunchiului sau agăţate de o creangă, numite pitoresc după infàtisare: 

„plăcintă de manioc", „carapace de tatú“, „vulvă de femeie“, „penis de 

cîine“, „tărtăcuţă”, etc. (Rodrigues I, p. 308, n.1); sau în interiorul 

scorburilor de copaci, unde anumite specii, in special albina mandassaia 

(Melipona quadrifasciata), modelează frámintind împreună ceara pe 

care o secretă si cu lutul pe care îl adună in acest scop, un soi de „oale“ 
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rotunjite a căror capacitate variază de la 3 la E cm), in număr suficient 

de mare pentru a oteri o recoltă care atinge citeodatà mai multi litri de 

miere delicios parfumatá (fig. 2). ol i 

Aceste albine, si poate si alte specii, au suferit ici şi colo cîte un 

început de domesticire. Metoda cea mai simplă şi mai răspîndită constă 

în a lăsa miere în scorbură pentru a incita roiul să se întoarcă. Indienii 

paressi adună roiul într-o tigvà pe care o aşază în apropierea colibei lor, 

si mai multe triburi din Guyana, din Columbia si din Venezuela fac la fel, 

sau aduc înapoi trunchiul scorburos, tăiat în prealabil, pe care îl atirná 

orizontal de lemnária acoperisului, sau chiar pregátesc un trunchi in acest 

scop (Whiffen, p. 51; Nordenskiöld 5, 6). » m 

Mai putin abundentá decit mierea de lemn, mierea zisă „de pămint 

sau „a broastei riioase" (Trigona cupira) se află în cuiburi subterane a 

căror intrare este atît de mică încît nu poate pătrunde decît o singură 

insectă deodată, şi care adesea este foarte îndepărtată de cuib. După 

ceasuri si zile întregi de pîndă atentă pentru a repera această intrare, 

trebuie să sapi încă timp de mai multe ore pentru a obţine o recoltă săracă: 

aproximativ o jumătate de litru. SER | 

Rezumínd toate aceste observaţii, se constată cá mierile din America 

tropicală se găsesc în cantități neînsemnate sau apreciabile (si intot- 

deauna foarte inegale) după cum provin de la specii tericole sau arbori- 

cole; că speciile arboricole cuprind albine si viespi cu miere în general 

toxică; în sfîrşit, că mierile de albine, ele însele, pot fi dulci sau 

îmbătătoare!. 

Prea simplă, fără îndoială, pentru a traduce fidel realitatea 

zoologică, această triplă distincție are avantajul de a oglindi categoriile 

indigene. Ca si alte triburi sud-americane, indienii kaingang-coroado 

opun albinele, create de demiurg, viespilor, opera înşelătorului, care le-a 

făcut împreună cu șerpii veninosi, puma şi toate animalele dușmănoase 

omului (Borba, p. 22). Nu trebuie uitat, într-adevăr, că dacă meliponele 

1 Ar fi cazul să spunem poate stupefiante, paralizante si deprimante, prin 

contrast cu mierea de viespi, care ar provoca o excitație nervoasă de caracter 

vesel (Schwartz 2, p. 113). Dar problemele puse de toxicitatea mierilor 

sud-americane sunt departe de a fi rezolvate definitiv. 
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nu inteapá (dar uneori mușcă), viespile din America tropicală numără si 
specii foarte veninoase. Dar în sînul acestei opoziții majore între mierile 

de albine şi mierile de viespi, există si altă opoziție mai puțin absolută, 
pentru că include o serie întreagă de intermediari între mierile inofensive 

şi mierile îmbătătoare, fie că e vorba de mieri de specii distincte sau de 

aceeaşi miere, după cum e consumată proaspătă sau fermentată: gustul 

mierii variază cu specia si momentul culegerii, de la dulcele cel mai 

intens pînă la acid şi amar (Schultz 2, p. 175). 

Aşa cum vom vedea mai tîrziu, triburile amazoniene folosesc 

sistematic mierile toxice în scopuri rituale pentru a provoca vomismen- 

tul. Indienii kaingang din Brazilia meridională dau mierii două valori 
puternic contrastate. Pentru ei, mierea şi vegetalele crude sînt hrană rece! : 

singurele permise váduvilor si văduvelor care, mîncînd carne sau orice 
altă hrană gátità, ar risca o încălzire internă urmată de moarte (Henry I, 
p. 181-182). Totuşi, alte grupe din aceeași populaţie disting și opun între 
ele două varietăți de bere de porumb: una simplă, numită /goifa/, si 

cealaltă numită /quiquy/, care cuprinde si un adaos de miere (singura 
întrebuințare a mierii la ei). „Mai îmbătătoare“” decit cealaltă, este băută 

fără a mînca și provoacă vomismente (Borba, p. 15 si p. 37). 

Această bipártitie a mierilor, care aproape pretutindeni sînt 
împărţite în dulci şi acre, inofensive sau toxice, chiar și în grupurile care 

ignoră băuturile fermentate sau care nu folosesc mierea pentru prepararea 

lor, este bine pus în lumină de către un mit mundurucü, pe care l-am 
rezumat şi l-am discutat deja (CG, p. 329), dar în legătură cu care atunci 
indicam cá vom rezerva o versiune ca să o examinám într-un alt context. 

lată acea versiune: 

Mis7b. Mundurucu: originea agriculturii. 

Odinioară, indienii mundurucü nu cunoșteau vinatul si 
plantele cultivate. Ei sc hrăncau cu tuberculc sălbatice si cu 
ciuperci de copac. 

Atunci a sosit Karucbak, mama maniocului, carc i-a 

învăţat pc oameni cum să-l prepare. Într-o zi, ca îi porunci 
nepotului ci să dcfrisczc o postată dc pădure și vesti că acolo 
vor creşte în curînd bananc, bumbac, cara (Dioscorea), 
porumb, cele trei specii de manioc, pepeni verzi, tutun si 

1 Spre deosebire de mexicani care clasifică mierea în rîndul hranei „calde“ 
(Roys 2, p. 93) 
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trestie de zahăr. Puse să se sape o groapă în solul defrișat n 

porunci ca ea să fie T acolo, em ca oamenii să ai 

ijás mva să calce peste groapă. 

ii m En zile, eno lui Karuebak constată cá yd 

tele enumerate de mátusa lui cresteau deja acolo un e 3 

lungise ca; dar din nebăgare de seamă câlcă pe pămin 

sfințit: de îndată, plantele încetară de a mai creşte. Aşa s-a 

stabilit mărimea pe care o au ele de atunci încoace. i 

Un vrăjitor, supărat că nu fusese informat de această 

minune, făcu în asa fel încât bătrina să piară în i ar 2: 

Lipsiti de sfaturile ei, indienii mincará /manikuer 
cru i 

nestiind că sub această formă soiul acesta de manioc ud 

si toxic. Toti murirá. A doua zi urcará la cer şi deveniră ste e. 

i Ceilalti indieni, care consumaseră /manikuera/ m
ai UR 

crudă, apoi gátità, sc transforma
rá in albinc. Si cei carc au a 

resturile de /manikucra/ gătită au devenit albinele a căror 

miere este acră şi provoacă vomismente. 
| l 

Cei dintii mundurucú care au mîncat pepeni Verzi i 

murit si ei, pentru că fructele acest
ea fuseseră aduse de dns 

De aceea ei le numesc „plantele diavolului E Ceilalti in a 

au păstrat semintele i le-au D 
UE verzi care s-a 

f i. s-au dovedit însă inoie : 

o plita oamenii îi mănîncă cu plăcere (Kruse 2 p. 

619-621. Variantă aproape identică în: Kruse 3, p. 919-920). 

Versiunea culcasá de Murphy in 1952-1953, și pc carc am Vrae 

in volumul precedent, oferá in raport cu versiunea lui Sie es
 i i 

si o diferență remarcabile. Analogia constá intr-o op nn 

tipuri de hrană, unul care cuprinde plantele consuma Pia 
$ d m : 

si celălalt care cuprinde una sau două plante consumabile U
E 

transformare. În versiunea Murphy, 
această a doua categoric se ends 

timbó, adicá la otrava de pescuit pe care rid 
d det : dide 

iile lor si carc, fără a fi consumabilă i , poate fi cons t 

yan si in felul ei: sub forma pestilor pe care le permite sa g in
 : 

cantități enorme. Versiunile ned pira pu "à
 s m i d eR 

re se vor naste din trupul bátrinei k, j f 

a pe care o consacră versiunea Murphy, lipseşte. i sai 

apare o dublă dezvoltare: în legătură cu pepeni! bua m
 dedi 

comestibili decît la a doua generatie, după ce oamenii le vor îi p 

i i î àc i nici 
însisi semintele si le vor fi cultivat, şi în legătură cu manikuera, care 

alfa fake: ai eie Ma Ad placi fU. 
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ca nu c consumabilă decit într-o stare sccundá: supusă în prealabil 
gătitulu: pentru a-i elimina toxicitatea. 

Să lăsăm deocamdată deoparte pepenii verzi, pe care o să-i 
reintilnim mai departe, si să facem ca si cum manikuera din M157 ar 
înlocui timbó-ul din M157. Cei dintii oameni au consumat această 

manikuera sub trei forme: crudă, gátitá si în starea de resturi de bucătărie, 

adică, fără să solicităm deloc textul, rîncedă si tinind de categoria 

lucrurilor putrede. Mincátorii de manioc crud s-au prefăcut în stele. 
Trebuie să ştim că în vremea aceea „nu exista nici cer, nici Calea Lactee, 

nici Pleiade", ci numai ceață si foarte puţină apă. Datorită lipsei cerului, 
sufletele morţilor vegetau sub acoperisul colibelor (Kruse 3, p. 917). 

In acest context vom face douá observatii. Mai intii, consumul de 
manioc crud şi veninos aduce după sine simultan apariția cerului si prima 
despărțire între morti şi vii. Această disjunctie sub forma stelelor rezultă 

dintr-un act de lăcomie, deoarece, ca să nu moară, oamenii ar fi trebuit 

să-şi intirzie masa in loc să o grăbească. Ne apropiem aici de un mit 
bororo (M34) care explică originea stelelor prin transformarea unor copii 
care s-au arătat lacomi. Or — şi aceasta este a doua observaţie — am dat 

în altă parte (CG, p. 297-300) cîteva motive de a se crede că aceste stele 
sînt Plciadclc. Mentionarca expresă a Plciadclor la începutul mitului 
mundurucü întăreşte această ipoteză pe care o vom confirma pe deplin 
în continuarea acestei lucrări. Vom vedea într-adevăr că dacă Pleiadele 
figurează ca prim termen dintr-un şir din care ceilalți doi termeni sînt 
reprezentaţi de mierea dulce și de mierea acră, anumite mituri ama- 

zoniene asociază direct cu Pleiadele mierea toxică, care ocupă aici un loc 
intermediar (locul otrăvitorului) între avatarul consumatorilor de manioc 
crud (otráviti) si cel al consumatorilor de manioc gătit, carc nu reprezintă 
un pericol nici pentru ei înşişi nici pentru alții, și care ocupă astfel o 
poziţie neutră între două poziții marcate . 

I Ordinea adoptată de mit: otráviti > neutri > otrăvitori, nu constituie o 

problemă decît dacă neghjăm să observăm dubla opoziție pe care o respectă: 

proaspăt (+) 
| crud: muritor 

rinced  (—) 
gătit: non-muritor | 

E totuși remarcat faptul că în acest sistem putredul apare ca un terminus ad 

quem al gătitului, în loc ca dimpotrivă crudul să fie terminus a quo al gătitului, 

asa cum e în majoritatea miturilor din America tropicală. Despre această trans- 

formare, desigur corelativă cu anumite tehnici de preparare a băuturilor fermen- 

tare, cf. C.G.. p. 188-190. 
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Prin urmare, mierea ocupă în sistemul general al alimentelor vege- 

tale o poziție ambiguă şi echivocá, ca şi otrava de pescuit. Timbó este in 

acelaşi timp otravă şi mijloc de hrană, nu poate fi consumat în mod direct 

sub o formă, dar poate fi consumat indirect sub o altă formă. Această 

distinctie, pe care M1570 enunţă în mod explicit, va fi înlocuită in M 157b 

de o altă distincţie mai complexă, unde mierea este în acelaşi timp 

asociată şi opusă otrăvii. Substituirea aceasta între miere și otrava de 

pescuit, în cele două variante foarte apropiate ale aceluiaşi mit, ar putea 

avea un temei empiric, deoarece într-o regiune din Brazilia — valea rîului 

São Francisco - cuibul pisat al unei melipone agresive şi care produce o 

miere rară cu gust neplăcut (Trigona ruficrus) servește de otravă de 

pescuit cu excelente rezultate (Ihering, art. „irapoan“). Dar, pe lingă 

faptul că această tehică nu este atestată la mundurucü, nu e nevoie să 

presupunem că a fost vreodată mai răspîndită, pentru a înţelege că 

valoarea atribuită mierii de către mituri variază constant între două 

extreme: fie aceea a unui aliment pe care bogăţia şi suavitatea lui îl așează 

mai presus de toate celelalte, si care poate inspira o vie concupiscență; 

fie otravă, cu atît mai perfidă cu cit, în funcţie de varietate, de loc şi de 

momentul culegerii, si de circumstanţele consumului, natura și gravitatea 

accidentelor pe care le poate produce nu sînt niciodată previzibile. Or, 

mierile sud-americane nu sînt singurele care ilustrează trecerea aceasta 

aproape insesizabilă de la categoria deliciosului la aceea a veninosulüi, 

deoarece tutunul si celelalte plante a căror acțiune este deopotrivă stupe- 

fiantă pot fi caracterizate în același fel. 

Vom începe prin a observa că, împreună cu mierea şi otrava de 

pescuit, indienii sud-americani clasifică tutunul ca o „hrană“. Colbac- 

chini (2, p. 122, n. 4) observă că bororo „nu folosesc un verb special 

pentru acțiunea de a fuma un trabuc; ei spun /okwage mea-£i/ „a minca 

trabucul* (literalmente „cu buzele a gusta trabucul'9, pe cînd trabucul 

însuşi se numește /ke/ „hrană“. Mundurucü au un mit al cărui episod 

initial sugerează aceeași apropiere: 

M199. Mundurucu: pajul nesupus. 

Un indian avea mai multe neveste, dintre care una locuia 

într-un alt sat, unde se ducea adesea sâ o viziteze. O dată ajunse 
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în acel sat cînd toti bărbaţii erau plecaţi. Călătorul se duse în 

casa bărbaților, unde, din întîmplare, se afla un băieţel căruia 

îi ceru foc ca să-şi aprindă o țigară. Băiatul il refuză cu 

obrăznicie, pretextind cá tigárile nu erau hrană (ar fi fost 

datoria lui să ofere țigări oaspetelui, dacă ar fi cerut). Călătorul 

se apucă să-i explice că pentru oameni tigárile erau într-adevăr 

o hrană, dar băiatul stărui să refuze. Omul se minie, luă o piatră 
de jos şi o aruncă în băiat, care fu ucis pe loc... (Murphy 1, p. 
108; cf. Kruse 2, p. 318). 

l În ciuda distribuției inegale, cele două specii de tutun cultivat: 

Nicotiana rustica (din Canada pînă în Chile) si Nicotiana tabacum 
(limitat ia bazinul amazonian si la Antile) par să fie amîndouă originare 

din America andină, unde tutunul domestic ar fi fost obținut prin hibri- 
darea unor specii sălbatice. Paradoxal, se pare că tutunul nu se fuma în 

această regiune înainte de descoperirea Americii, și că, la început meste- 

cat sau prizat pe nas, a fost repede înlocuit de coca. Paradoxul se 
reînnoiește în America tropicală, unde chiar si astăzi se observă unul lîngă 

altul, triburi care sînt roabele tutunului si altele care nu-l cunosc sau care-i 

interzic folosirea. Nambikwara sint fumători inveterati pe care îi vezi 
rareori fără o țigară în gură, sau cu una stinsă petrecută pe sub o brățară 

de bumbac sau infiptà în lobul găurit al urechii. Dar tutunul le inspiră 
vecinilor lor. tupí-kawahib o repulsie atit de violentă, încît îi privesc 
chioriș pe vizitatorul care îndrăzneşte să fumeze în prezenţa lor, si 

citeodatà chiar trec la acte agresive. Asemenea observatii nu sint rare în 

America de Sud, unde tolosirea tutunului a fost fără îndoială încă și mai 
sporadică în trecut. l 

Chiar şi acolo unde tutunul e cunoscut, formele de consum au o 

mare diversitate. La fumat se folosesc cînd pipe, cînd trabuce sau țigarete 

al căror capăt aprins e pus in Panama în gura unui fumător, care sufla 

fumul spre în afară, in asa fel încit tovarășii lui să-l poată inhala 

canalizindu-l cu palmele apropiate. Se pare că în epoca precolumbiană 
folosirea pipelor a fost periferică in raport cu aceea a trabucelor si a 
tigàrilor. 

A Tutunul se mai folosea si pulverizat si prizat, de către unul sau doi 

utilizatori (cu ajutorul unui mic instrument cu tuburi îndoite în unghi 
care permitea să se insufle tutunul in nările unui tovarás, in stare pură sau 

amestecat cu alte plante narcotice precum Piptadenia); sau mai era si 
mincat sub formá de praf, mestecat ca frunze, lins sub forma unui sirop 

lipicios, ingrosat prin fierbere urmată de evaporare. În mai multe regiuni 
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Acest mit, din care nu avem decit o versiune obscură si eliptică, 
prezintă un interes considerabil din mai multe puncte de vedere. Este un 
mit despre originea tutunului care, aşa cum am postulat (și verificat în 
cazul miturilor din Chaco pe aceeaşi temă) reflectă miturile de origine a 
focului: eroul este un culegător de fructe (omolog al vînătorului de 
păsări), părăsit în vîrful unui copac şi salvat de un animal redutabil (fie 
feroce: jaguarul; fie respingător: urubü), dar in care eroul îndrăzneşte să 
sc incrcadà, și care îi dăruieşte un bun cultural al cărui stăpîn cra pînă 
atunci si pe care oamenii nu-l cunosteau: acolo focul de bucătărie, aici 
tutunul, despre care ştim că este o hrană ca si carnea gătită, desi felul în 
care este consumat îl plasează dincolo de gătit. 

Totuşi, miturile din Chaco de care ne-am servit pentru a construi 
sistemul S3 (originea tutunului) reproduceau în principal miturile din S1 
(originea focului), pe cînd M19; vine să ne îmbogăţească demonstrația, 
oglindindu-l pe S.1 încă si mai fidel: adică mitul bororo despre originea 
apei (MI). 

Să incepem prin a demonstra această chestiune. Ne amintim că spre 
deosebire de miturile gé despre originea focului, mitul bororo despre 
originea vintului si a ploii (M1) începe cu un incest comis de un adoles- 
cent care își violează nfama si po carc tatăl său vrea să sc răzbune. Mitul 
iranxé nu vorbeşte anume despre incest, ci formula utilizată de informa- 
tor în portugheza lui rustică: „Um homem fêz desonestidade, o outro 
ficou furioso" pare să se rzfere la o greşezlă de ordin sexual, pentru că 
aceasta este, in interiorul Braziliei, conotatia obișnuită a cuvîntului 
„desonestidade * care califică mai ales un act contrariu decentei. 

Episodul maimutei săritoare din M19] nu corespunde cu nimic din 
miturile gé despre originea focului; in schimb, evocá seria celor trei 
animale săritoare care, in Mi, il ajută pe erou să triumfe în expediţia către 
împărăţia acvatică a sufletelor. Această corespondență se confirmă cînd 
remarcăm că in Mi era vorba despre triumful în prezența apei (reușind 
să o treci): dincoace de triumful în absenţa apei, de vreme ce maimuta îi 
aduce eroului însetat un fruct sfărîmat, plin cu o zeamă răcoritoare. 
Comparind pe M; cu un mit sherente (M124) al cărui erou este tocmai un 
însetat, şi unde intervin de asemenea animale săritoare, am arătat în altă 
parte (CG, p. 256-257) că există o transformare care permite să trecem 
de la maimuţă la porumbel, şi care ocupă un loc central printre cele trei 
animalc săritoare din My. 

jaguarul, carc joacă rolul principal în sistemul S1 (M7 ia 12) este 
absent din Mi si Moi. În ambele cazuri este înlocuit de urubu, care vine 
(vin) în ajutorul eroului. 
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opoziția dintre ccrvid si furnicar, pentru cà independent dc accasta am 
stabilit că aceste două specii formează cuplu cu jaguarul (care le inlo- 
cuieste, pe una sau pe cealaltă in S1): fie in diacronie (fiindcă cervidele 
mitice erau jaguar! canibali), fie in sincronie (deoarece furnicarul este 
contrarul unui jaguar). Despre această dublă demonstrație, cf. CG, p. 
184-185 şi 242-244. ; 

Faptul că versiunea iranxé a lui S3 si versiunea bororo a lui S.| arată 

structuri atit de învecinate pune probleme etnografice, pe care ne vom 

mulțumi numai să le schitám. Pînă în ultimii ani, vasta zonă care se 

întinde la nord-vest de vechiul teritoriu bororo, între afluenții Tapajozului 

şi cei ai Xingu-ului, era una din cele mai slab cunoscute din Brazilia. În 

1938-1939, atunci: când ne aflam în bazinul fluviului Tapajoz, era im- 

posibil să ajungi pe teritoriul indienilor iranxé, destul de apropiat de cel 

al indienilor nambikwara, desi se spunea că se află într-o dispoziţie 

pașnică, din cauza ostilitátii unei alte populaţii, beigos de pau, care bloca 

accesul (L.-S. 3, p. 285). De atunci, s-a făcut contactul nu numai cu 

iranxé, dar si cu mulie alte triburi: caiabi, canoeiro, cintalarga! (Dorn- 

1 Care actualmente apar in știrile de senzatie din cotidiene, asa cum o 

dovedește articolul următor, publicat pe trei coloane in France-Soir (nr. din 14-15 
martie 1965): 

„120 DE BRAZILIENI ASEDIATI DE INDIENI LACOMI DE CARNE OMENEASCĂ“ 
„(De la trimisul nostru special permanent Jean-Gérard Fleury) Rio de Janeiro, 

13 martie (prin cablu). Alarmă in Brazilia: inarmati cu săgeți, indienii 
inspăimîntătorului trib antropofag al „centurilor late“ îi asediază pe cei 120 de 

locuitori ai satului Vilh Na (sic: Vilhena?), pe marginea şoselei Belem-Hrasilia (?). 

Un avion al forțelor aeriene a plecat să survoleze locurile, pentru a parașuta 

antidoturi contra curarei, cu care indienii îşi impregnează virfurile s&getilor. 

Lacomi, prin „tradiție“, de carne omenească, indienii cu „centuri late“ au 

încercat recent o nouă reţetă culinară: după ce l-au capturat pe un gaucho, l-au 
uns cu miere sălbatică și l-au fript“. 

Fie că această poveste este sau nu de origine locală, subliniază admirabil 

caracterul de aliment extrem pe care îl prezintă mierea în gîndirea indigenă (fie 

cea a țăranilor din interiorul Braziliei sau a indienilor), deoarece conjugarea lui 

cu acest alt aliment extrem care este carnea omenească, duce la culme oroarea 

pe care un canibalism obişnuit nu ar fi poate suficientă ca s-o inspire. Indienii 

guayakí din Paraguay, care sînt antropofagi, declară cà două alimente sînt prea 

tari pentru a fi mincate curate: mierea, pe care o diluează cu apă, si catnea 

omenească, care în mod obligatoriu este gătită sub formă de tocană cu miez de 
palmier (Clastres, ms.). 
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stauder, Saake 2) a căror studiere, dacă poate fi dusă la bun sfîrşit înainte 

ca triburile să dispară, va răsturna probabil ideile pe care ni le facem astăzi 

despre raporturile între cultura indienilor bororo şi aceea a grupului gé, 

şi mai ales a grupului tupi, care se află mai la nord. Prea ne-am obișnuit 

să-i considerăm pe bororo numai din punctul de vedere al afinitátilor lor 

occidentale şi meridionale; dat mai ales pentru că culturile instalate în 

regiunile vecine cu ci la nord ne erau necunoscute. În această privință 

afinitatea a cărei dovadă tocmai am adus-o, între miturile lor şi miturile 

indienilor iranxé, sugerează faptul cá cultura bororo avea o deschidere si 

în direcţia bazinului amazonian. 

De vreme ce, din nefericire, trebuie să ne mulțumim numai cu o 

analiză formală. ne vom mărgini să punem iarăși în evidență două 

proprietăţi comune armături lui Mi si M191, care contribuie la explicarea 

faptului că ele se desfăşoară în același fel. Cele două mituri oferă evident 

un caracter etiologic. Ele se referă, fie la originea apei cerești care stinge 

focurile domestice, făcînd deci pe oameni să dea îndărăt la o stare 

pre-culinară, sau, si mai mult (deoarece mitul nu pretinde să dea seama 

despre originea bucătăriei), infra-culinard; fie la originea tutunului, 

adică a unei hrane arse pentru a putea fi consumată, și a cărei introducere 

implică în consecință o folosire ultra-culinard a focului de bucătărie. 

Dacă deci Mi aduce umanitatea dincoace de vatra domestică, M191 o 

duce dincolo. 

Descentrate in raport cu institutia vetrei domestice, cele douá mituri 

se aseamănă si în alt mod, ceea ce le deosebește deopotrivă de miturile 

regrupate in Sı. Într-adevăr, parcursurile lor etiologice respective ur-. 

mează căi paralele si complementare. Mı explică simultan cum devine 

eroul stăpinul focului (vatra lui fiind singura pe care furtuna nu a stins-o) 

iar duşmanul lui (ca si toti ceilalți locuitori ai satului) victima apei. În 

ceea ce-l priveşte, M191 explică în acelaşi timp cum devine eroul stăpinul 

tutunului bun, iar dusmanul lui, victima tutunului rău. Dar, în ambele 

mituri, apariția şi consecintele termenului negativ sînt singurele comen- 

tate si dezvoltate (aducînd după sine de fiecare dată moartea adversaru- 

lui) deoarece, în M1, mlastina cu piranha este o funcție de sezonul ploilor, 

tot asa cum în M191 transformarea vinovatului în furnicar este o funcție 

a tutunului vrăjit, în timp ce termenul pozitiv nici măcar nu este evocat. 

Asta nu e tot. Căci, dacă opoziția: apă(-j/foc(4) din M1 corespunde, 

aşa cum am văzut, cu opoziția: (utun(—)/tutun(*) din M191, ştim deja: 1) 

că această ultimă opoziție există și la bororo de vreme ce ei disting în 

miturile lor un tutun bun si un tutun rău, distincţia fiind în acelaşi timp 
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întemeiată nu pe natura produsului, ci pe tehnica de consum!: tutunul al 

cărui fum este exhalat stabileşte o comunicare binefácátoare cu duhurile 
(pe cînd in M191 acest tutun rezultă dintr-o comunicare binefăcătoare cu 
duhurile); tutunul al cărui fum este inghitit aduce după sine transformarea 

oamenilor în animale (vidre cu ochisori mititei in M27), ceea ce este chiar 

soarta rezervată in M191 consumatorului de tutun prost (preschimbat în 

furnicar, animal pe care din sudul pînă în nordul Braziliei, miturile il 

descriu adeseori ca un animal „astupat“: fără gură, sau fără anus). Or, în 

miturile bororo, tutunul cel bun este legat de foc (provine din cenuşa unui 

şarpe), iar tutunul rău este legat de apă (descoperit în burta unui peşte, şi 

aducind după sine transtormarea victimelor in vidre, animale acvatice). 
Corespondenta dintre mituri este deci verificată integral: 

rranxe bororo 
tutun (4):(—) | :: M,, foc (+) : apă (—) : : (M;-M,,, 

ntun (+): tutun zi 

În sfirsit, dacă ne amintim distincţia, congruá cu cele de dinainte, 

pe care mitul bororo Mos o introduce subsidiar intre tutunul cel bun, care 

inteapà, şi tutunul cel râu, care nu inteapá, se obține o ultimă confirmare 

că, la fel ca si mierea, tutunul ocupă o poziție ambiguă si echivocă între 
aliment si otravă: 

[UTE s 

Mj. Mica sánátos otrávitor 

M: slab si tare si 
Prost hun 

* “e 

La începutul acestei cărţi, subliniam natura dublu paradoxală a 
opoziţiei, totuşi reale, dintre tutun si miere în societăţile noastre occiden- 

l | Ct. CG unde am subliniat în mai multe rînduri (p. 186, 229, 316-317) că 

mitologia bororo se aşează adeseori de bunăvoie de partea culturii. 



` talc. La noi, într-adevăr, un termen este autohton, iar celălalt exotic: unul 

foarte vechi, celălait datează de abia de mai mult de patru secole. Or, dacă 

există şi în America de Sud un raport de corelaţie şi de opoziție între 

miere si tutun, acesta tine, pare-se, de motive exact inverse: acolo si 

mierea şi tutunul sînt indigene, iar originea ambelor se pierde într-un 

trecut îndepărtat. Mierea si tutunul nu sînt deci apropiate ca la noi 
datorită unui contrast extern care scoate încă si mai bine în evidență 

valorile lor complementare, ci mai degrabă din cauza unui contrast intern 
între valorile opuse pe care mierea şi tutunul le conjugă fiecare în ceea 
ce-l priveşte si independent unul de celălalt, de vreme ce în registre şi pe 
planuri diferite; fiecare pare să oscileze perpetuu între două stări: starea 
de aliment suprem si starea de otravă extremă. Mai mult, între aceste stări 
există o serie întreagă de forme intermediare, iar tranzitiile sînt cu atit 
mai puțin previzibile cu cit tin de diferente mărunte, adesea imposibil de 
detectat, si care rezultă din calitatea produsului, epoca recoltării, canti- 

tatea ingerată sau timpul scurs înainte de consumare. 
La aceste incertitudini intrinseci vin să se adauge şi altele. Acțiunea 

fiziologică a tutunului se situează între aceea a unui stimulent si aceea a 

unui narcotic. La fel şi mierile pot fi stimulente sau stupefiante. În 
America de Sud, mierea si tutunul împart aceste proprictáti cu alte 
produse naturale sau alimente preparate, Să ne referim mai întîi la miere. 
Am remarcat deja că mierile sud-americane sînt instabile, iar aminarea 
consumului lor, sub formă diluată cu apă, timp de cîteva zile, adesea chiar 
şi numai cîteva ore, poate să le aducă spontan la starea de băutură 
fermentată. Un observator a notat aceasta foarte precis, în cursul unei 

sărbători a mierii la indienii tembé: „Mierea, amestecată cu ceara 

fagurilor si diluată cu apă, fcrmentcazà la căldura soarelui... Mi s-a dat 
să gust (din această băutură îmbătătoare); în ciuda repulsiei pe care am 
simtit-o la început, am găsit că are un gust dulce si acidulat, care mi s-a 

părut foarte plăcut.” (Rodrigues 4, p. 32) 
Consumată proaspătă sau fermentată spontan, mierea se înrudeşte 

deci cu nenumăratele băuturi fermentate pe care ştiu să le pregătească 

i Pentru moment consideratiile noastre se limitează la America tropicală. 

Poziția mierii in gîndirea si în miturile indienilor din America de Nord ridică 

probleme care vor fi abordate într-un alt context. Cit despre America Centrală si 
Mexic. unde apicultura era extrem de dezvoltată înainte de descoperirea Americii 
de către Columb, rămîne aproape totul de făcut în ceea ce priveşte observaţia și 

analiza riturilor care sint încă vii, dar a căror bogăție şi complexitate poate fi 

presimtità din cîteva rare indicaţii ráspindite prin literatura veche sau 

contemporană. 
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indicnii sud-amcricani, pc bază dc manioc, porumb, scvà dc palmicr sau 
fructe de specii foarte diverse. În această privinţă, este semnificativ faptul 

că prepararea intentionalà şi metodică a unei băuturi fermentate pe bază 
de miere (ca să simplificăm, să zicem hidromel), pare să nu fi existat decit 
în vestul şi sudul bazinului amazonian, la tupi-guaraní, gé meridionali, 
botocudo, charrua şi aproape toate triburile din Chaco. Într-adevăr, 

această zonă în formă de semilună acoperă aproximativ limitele 
mcridionale undc sc prepară beri de manioc si de porumb, pc cînd în 
Chaco ea coincide cu aria berii de algaroba (Prosopis sp.) care constituie 

o dezvoltare locală (fig. 3). E posibil deci ca hidromelul să fi apărut ca 
soluție de înlocuire a berilor de manioc și, într-o măsură mai mică, a 

berilor de porumb. Pe de altă parte, harta scoate în relief un alt contrast 
între aria meridională a hidromelului si ariile discontinui, dar toate 

nordice, a ceea ce s-ar putea numi „mieri“ de tutun, adică ale tutunului 

macerat sau fiert pentru a putea fi consumat sub formă lichidă sau de 
sirop. Într-adevăr, tot asa cum trebuie distinse două moduri de consumare 
a mierii, în stare proaspătă sau în stare fermentatà, se pot reduce la două 
forme principale modurile de consum al tutunului în ciuda mariilor 
diversitàti: fie fumat. fie prizat, tutunul este consumat sub formă uscată 

si atunci sc înrudeşte cu mai multe narcotice vcgctaic (cu uncle dintre 

care este uneori amestecat): Piptadenia, Banisteriopsis, Datura ctc.; sau, 

sub formă de duiceaţă sau de potiune, e consumat în stare umedă. Rezultă 

că opoziţiile de care ne-am slujit la început pentru a defini relaţia dintre 
miere şi tutun (crud/gátit, ud/ars, infra-culinar/supra-culinar etc.) nu 
exprimă decît o parte a realităţii. De fapt, lucrurile sint mult mai com- 
plexe, deoarece mierea e pasibilă la rîndul ei de două condiţii: proaspătă 
sau fermentată; și tutunul, la rîndul lui, dc mai multe: ars sau udat, si în 

acest ultim caz, crud sau gătit. Se poate deci prevedea că la cele două 
extremități ale cimpului semantic care face obiectul investigaţiei noastre, 
miturile despre originea mierii si tutunului, despre care am postulat deja 
5i verificat partial că se dedublau, în funcţie de o opoziție între mierea 
„bună“ şi „rea“, între tutunul „bun“ si „rău“, vor suferi un al doilea clivaj, 

situat pe o altă axă, si determinat de această dată nu de diferenţele care 
afectează proprietățile naturale, ci de diferenţele care evocă íntre- 
buintările culturale. În fine, si deoarece pe de o parte mierea „bună' este 

dulce, în timp ce tutunul „bun“ este tare, iar pe de altă parte „mierea“ (de 

miere) este consumabilă crudă, în timp ce în majoritatea cazurilor 
„mierea“ (de tutun) rezultă dintr-o gătire prealabilă, trebuie să ne 
aşteptăm la faptul că raporturile de transformări între diferitele tipuri de 
mituri „cu miere” si „cu tutun” vor îmbrăca înfăţişarea unui chiasm. 
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Arii aproximative 
unde 

TUTUNUL SE BEA TULUI 
Limita meridională 
aproximativă a 

BERII DE MANIOC 

Limita meridională 
aproximativă a 

BERI! DE PORUMB 

Fig. 3.— Bere, hidromel si băuturi de tutun in America de Sud. (Redesenat 
după Handbook of South American Indians, vol. 5, p. 533 și 540.) 
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II i 

JIVINA ARIDĂ 

„ Venit enim tempus quo torridus aestuat aer 

incipit et sicco fervere terra Cane. “ 

PROPERTIU, Elegii, II, XXVIII, v. 3-4. 

Ansamblul S-3, asa cum l-am constituit provizoriu, nu contine decit 
mituri despre originea sărbătorii mierii. Pentru un mit care se raportează 
explicit la originea mierii ca produs natural, trebuie să ne referim la o 
populație din sudul podișului Mato Grosso, ofaié-shavante, care, 
numărînd cam o mie de suflete la începutul secolului, nu mai aveau în 
1948 decît cîteva zeci de indivizi, care pierduseră aproape complet 
amintirea obiceiurilor si credințelor tradiționale. Povestite într-o por- 
tugheză țărănească, miturile lor contin numeroase obscuritàti. 

M192. Ofaié: originea mierii. 

Odinioară, nu exista miere. Lupul era stápinul mierii. 
Toată lumea putea să vadă puii lupului minjiti pe bot de miere, 
încă de dimineaţă, dar lupul nu le dădea voie și altor animale 
să se infrupte. Cînd cereau miere, le dădea fructe de Araticum 
şi pretindea că asta era tot ce avea. 
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Într-o zi, micuța broască țestoasă de uscat anunță că avea 

de gînd să pună mina pe miere. După ce îşi strînse bine 
carapacea pe burtă, intră în vizuina lupului si ceru miere. La 

început lupul spuse că nu avea, dar, cum broasca țestoasă 

insista, el îi îngâdui să se culce pe spate, cu gura deschisă si 
să bea pe săturate din mierea care curgea dintr-o tigvă atirnatà 

deasupra. 

Acesta era numai un vicleșug. Profitind de neatentia 

broastei țestoase căreia nu-i mai stătea mintea decit la ospátul 

ei, lupul îşi puse puii să adune lemne uscate şi le dădură foc 
în jurul testoasei, în nădejdea de a o minca atunci cînd va fi 

friptă. Dar degeaba: testoasa continua să se înfrupta cu miere. 
Numai pe lup îl supăra focul aprins. Cînd tigva fu goală, 
testoasa se ridică liniştită, imprástie táciunii și îi spuse lupului 

că acum trebuia să dea mierea tuturor animalelor. 

Lupul o luă la fugă. Sub comanda testoasei, animalele il 

înconjurară, iar prea dădu foc brusei în jurul locului unde se 

ascunsese el. Cercul de foc se închidea şi animalele se întrebau 

dacă lupul era într-adevăr la mijloc: dintre flăcări ieşise numai 

o potirniche. Dar testoasa, care tinuse privirea atintitá pe locul 

unde fugise lupul, stia că lupul se preschimbase în potirniche. 
De aceea continuă să-şi țină privirea atintitá, pînă ce 

potirnichea dispăru. La porunca testoasei, animalele pornirá 
în direcţia luată de pasăre. Urmărirea dură mai multe zile. De 

fiecare dată cînd ajungeau din urmă potirnichea, ea isi lua 
zborul din nou. Căţărîndu-se pe capul unui alt animal ca să 

vadă mai bine, testoasa o zări pe potirniche transformindu-se - 

în albină. Testoasa infipse un tárus, ca să însemne direcția in 

care zburase albina. Vînătoarea începu, dar fără nici un rezul- 

tat. Animalele erau cu totul descurajate. „Ba nu, zise testoasa, 

nu am umblat decît trei luni și am făcut aproape jumătatea 

drumului. Priviţi tàrusul acolo în spatele vostru: aceea este 

direcţia cea bună.“ Animalele se întoarseră şi văzură că țăruşul 
se transformase în palmier pindo (Cocos sp.). i 

Şi începură din nou să meargă, şi merseră, şi merseră. În 

cele din urmă, testoasa anunță că a doua zi vor ajunge la țintă. 

Într-adevăr, a doua zi văzură „casa“ albinelor, a cărei intrare 
era apărată de viespi veninoase. Una după alta, păsările încer- 
cară să se apropie, dar viespile le atacau, „stropindu-le cu apa 
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aceea a lor" şi păsările cădeau ametite si mureau. Cea mai mică 
dintre ele, o ciocănitoare (sau o pasăre-muscă?), reuşi totuşi 
să evite viespile si să ia mierea. „Ei bine, fiule, zise testoasa, 
acum avem miere. Dar e foarte puţină: dacă o mîncăm, se va 
termina foarte repede.“ Ea luă mierea, dădu fiecărui animal un 
butas (uma muda) ca să-şi facă o casă și să crească o plantă. 
Cînd va fi destulă se vor întoarce. 

Mult timp după aceea, animalele începură să se 
nelinisteascà de plantațiile lor de miere, şi-i cerură lui ,mari- 
taca" să se ducă să vadă ce se întîmpla pe acolo. Dar acolo 
domnea o căldură atit de fierbinte, încît „maritaca“ nu se putu 
apropia. Animalele care acceptară apoi să încerce aceeaşi 
aventură se lăsară păgubaşe și se opriră pe drum: papagalul pe 
un arbore fructifer (mangaba: Hancornia speciosa), ara hiac- 
int într-o pădure plăcută; si pentru a-și explica nereusita, 
invocară temperatura toridă. În cele din urmă, perusa se ináltá 
în sus, zburînd aproape piná la cer, încît izbuti să ajungă la 
plantații. Erau pline de miere. 

Cînd află despre acestea, căpetenia animalelor hotări să 
se ducă acolo pentru ca să vadă cu propriii lui ochi. Inspectă 
casele: multă lume mincase mierea primită drept butaş si 
aceştia nu mai aveau acum deloc; dar altii aveau miere sufi- 
cientă îngropată în pămînt si ușor de scos. „N-o să ţină mult 
asa, zise seful; o să ráminem fără miere. Nu-i decit foarte 
putină, ca să zicem asa, chiar deloc. Aşteptaţi un pic și o să fie 
miere pentru toată lumea.“ Între timp, dăduse drumul al- 
binelor în pădure. 

Mai tîrziu, îi adună pe locuitori si le spuse să-și ia 
toporistile si să meargă să caute miere: „Acum pădurea este 
plină, există de toate: miere boră, mandaguari, jati, mandas- 
saia, caga-fogo, într-adevăr de toate felurile. N-aveti altceva 
de făcut decit să porniţi la drum. Dacă nu vreți miere de un 
anumit fel, treceti la copacul următor, o să găsiți de alt fel. 
Puteţi să luaţi cîtă miere vreţi, nu o să se sfirseascá niciodată, 
dar numai cu condiţia să luaţi numai cît puteți duce în tigvele 
si în celelalte recipiente pe care va trebui să le luaţi cu voi. Dar 
ceea ce nu puteţi duce trebuie să rămînă pe loc, după ce ati 
închis bine deschizătura (făcută în trunchi cu securea), ca să 
aștepte pînă data viitoare.“ 



De atunci, avem destulă miere, din cauza asta. Cind 

oamenii se duc la defrișat, găsesc miere. Într-un copac este 

miere borá, în altul mandaguari, în altul jati. Există de toate 

(Ribeiro 2, p. 124-126). 

Desi este foarte lung, am tradus acest mit aproape literal, nu numai 

din cauza obscurităţii, care l-ar face repede incomprehensibil dacă am 

vrea să-l scurtăm, ci şi datorită importanţei şi bogăției lui. El constituie 

canonul doctrinei indigene în materie de miere şi, din acest punct de 

vedere, constituie cheia interpretării tuturor miturilor care vor fi exami- 

nate după el. Nu trebuie să ne mirăm, deci, dacă analiza lui se dovedește 

dificilă, obligîndu-ne sâ neglijăm provizoriu anumite aspecte şi să o 

conducem prin aproximări succesive, ca şi cum ar fi vorba de a survola 

mitul de foarte sus şi de a face o recunoaştere sumară, 
înainte de a explora 

fiecare amănunt. 
l 

Să mergem imediat la esențial. Despre ce vorbeşte mitul? De o 

epocă în care animalele, străbunele oamenilor, nu posedau
 mierea, despre 

forma sub care au obținut-o la început si despre renunțarea lor la această 

formă în schimbul formei pe care o cunosc oamenii în prezent. . 

Faptul cà dobindirea mierii datează din perioada mitică, în care 

animalele nu se distingeau de oameni, nu ne surprinde deloc, deoarece 

mierea, produs sălbatic, tine de natură. Din acest punct de vedere trebuie 

să fi intrat în patrimoniul omenirii atunci cînd aceasta trăia încă în „starea 

de natură“, înainte să apară distincția dintre natură şi cultură, şi aceea 

dintre om şi animal în acelaşi timp. M 

Este la fel de normal şi ca mitul să descrie mierea originară ca o 

plantă care germineazá, crește şi se coace. Am văzut, într-adevăr, că 

sistematica indigenă aşază mierea în regnul vegetal; M192 aduce o nouà 

confirmare a acestui fapt. 

Totusi, nu e vorba aici de un vegetal oarecare, fiindcă prima miere 

era cultivată, iar progresul pe care îl schiteazà mitul a constat în a face 

mierea sălbatică. Aici atingem elementul esenţial, fiindcă originalitatea 

lui M192 constă în faptul că urmează un demers exact invers față de cel 

al miturilor relative la introducerea plantelor cultivate, mituri al căror 

grup l-am constituit și studiat în Crud şi gătit sub numerele M87 pînă la 

Mo2 (cf. de asemenea M108 şi M110 pînă la M118). Aceste mituri evocă 

timpurile cînd oamenii nu cunoșteau agricultura si se hrăneau cu frunze, 

cu bureti de copaci si cu putregai de lemn, inainte ca o femeie celestă, 

prefăcută în sarigă, să le dezvăluie existenţa porumbului. Porum
bul arăta 
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ca un copac şi creştea în sălbăticie în pădure. Dar oamenii au comis 

greşeala de a dobori copacul şi au trebuit să-şi împartă seminţele, să 

defrişeze şi să semene; fiindcă arborele mort nu era de-ajuns pentru 

nevoile lor. Astfel au apărut, pe de o parte diversitatea speciilor cultivate 

(la origine toate erau adunate pe acelaşi copac), şi pe de altă parte, 

diversitatea popoarelor, limbilor si obiceiurilor, care a rezultat din 

împrăștierea omenirii dintii. 

În M192, totul se petrece în acelaşi fel, dar pe dos. Oamenii nu au 

nevoie să înveţe agricultura deoarece o posedă deja în condiţia lor 

animală şi deoarece ştiu să o aplice la producerea mierii imediat ce 

aceasta le cade in miini. Dar această miere cultivată are două dezavantaje: 

fie oamenii nu rezistă la tentatia de a-și mînca mierea „de crudă“, fie cá 

mierea creşte atît de bine şi se recoltează atît de uşor — la fel ca plantele 

cultivate pe ogoare — incit un consum nemăsurat epuizează capacitatea 

de producţie. 

Aşa cum mitul demonstrează metodic mai departe, transformarea 

mierii cultivate în miere sălbatică suprimă aceste inconveniente si le 

aduce oamenilor o triplă securitate. În primul rînd, albinele devenite 

sălbatice trebuie să se diversifice: vor exista mai multe specii de miere 

în loc de una singură. Pe urmă, mierea va fi mai îmbelşugată. În cele din 

urmă, lăcomia culegătorilor va fi limitată de cantităţile pe care le pot duce 

cu ei; un excedent de miere va rămîne în cuib, unde sc va păstra pînă cînd 

vor veni să îl ia altă dată. Deci beneficiul va apare pe trei planuri: calitate, 
cantitate, durată. 

Se vede în ce rezidă originalitatea mitului: dacă se poate spune aşa, 

se plasează într-o perspectivă „anti-neolitică” şi pledează în favoarea 
unei economii de cules si adunat căreia îi conferă aceleaşi virtuti de 

varietate, abundență și îndelungă păstrare pe care majoritatea celorlalte 

mituri le trec în contul perspectivei inverse care, pentru omenire, rezultă 
din adoptarea arteior civilizaţiei. Şi ocazia acestei remarcabile răsturnări 

este mierea. În acest sens, un mit despre originea mierii este şi un mit 
despre pierderea micrii! Devenită sălbatică, mierea este pe jumătate 

| A se compara cu pasajul următor (M1925) din mitul de creaţie al indienilor 

caduveo: „Cînd carácará (un falconid, încarnare a înşelătorului) văzu mierea care 

se forma în tigvele mari unde era de-ajuns să-ţi viri mina pentru ca să iei miere, 

îi spuse demiurgului Gó-noéno-hódi: „Nu, nu e bine, nu trebuie să faci aşa, nu! 

Pune mierea în mijlocul copacului pentru ca oamenii să trebuiască să sape. Dacă 

nu, leneșii ăştia nu vor munci” (Ribeiro 1, p. 143). 



pierdută, dar trebuie să fie pierdută pentru a fi salvată. Atracția ei 

gastronomică este atit de vie, incit omul ar abuza pină la secátui
re, dacá 

ar putea sá dispuná cu usurintá de miere. „Nu o să mă găseşti, îi spune 

omului mierea prin intermediul mitului, dacă mai întîi nu mà cauti no 

Facem deci aici o constatare ciudată, care se va repeta și în legătură 

cu alte mituri. Cu Mijas si M189, dispuneam de mituri de origine 

adevărate, dar care nu ne-au mulţumit fiindcă se refereau la sărbătoarea 

mierii si nu la mierea însăși. lată-ne acum în faţa unui nou mit care se 

referă la mierea însăşi, dar care, în ciuda aparentelor, nu este un mit de 

origine ci de pierdere, sau mai exact, care se grăbeşte să ek 

origine iluzorie (deoarece prima posesie a mierii echivala cu o lipsă de 

miere) într-o pierdere avantajoasă (oamenii sînt asiguraţi că au miere 

deîndată ce consimt să se lipsească de ea). Urmarea acestei cărți va 

lumina paradoxul, în care trebuie să vedem o proprietate structurală a 

miturilor care au drept temă mierea. 

Să ne întoarcem la textul lui M192. Plantatiile unde animalele 

primordiale cultivau mierea aveau o caracteristică remarcabilă: aici 

domnea o căldură intensă, care nu îngăduia nimănui să se apropie, ȘI 

numai după mai multe tentative infructuoase. au reuși animalele să 

pătrundă. Ca să interpretăm acest episod, am fi ispitit să procedăm prin 

analogie cu miturile de origine a plantelor culti
vate, care arată că, înainte 

ca oamenii să cunoască folosirea alimentelor vegeiale, gătite după modul 

culturii, ei se hrăneau cu vegetale putrede, după modul naturii. Dacă 

mierea cultivată în timpurile eroice este contrariul m
ierii sălbatice actuale 

şi dacă, asa cum am stabilit deja, mierea actuală conotează categoria de 

ud in corelatie si opozitie cu tutunul care conoteazá categoria d
e ars, nu 

trebuie oare să inversăm raportul si să punem miere
a de altădată de partea 

uscatului si a arsului? 
: 

Nimic din mituri nu exclude aceastá interpretare, dar credem că e 

imperfectă deoarece neglijează un aspect ai problemei asupra căruia, 

dimpotrivă, miturile mierii nu încetează să ne atragă 
atenţia. Așa cum am 

subliniat deja, mierea este din mai multe puncte de vedere o ființă 

paradoxală. Şi nu e cel mai mic paradox acela că, în ra
portul eicu tutunul, 

conotatia umedă va fi asociată constant de mituri cu anotimpul uscat, 

pentru simplul motiv că in economia indigenă, mai ales în vremea - 

anotimpului uscat, se recoltează sí se consumă în stare proaspătă mierea, 

la fel ca majoritatea produselor sălbatice. . pw" 

Nu lipsesc indicatiile in acest sens. Ca si tupí septentrionali, indienii 

karaja celebrau o sărbătoare a mierii care avea loc în epoca culegerii, 
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adică în luna august (Machado, p. 21). În provincia Chiquitos, în Bolivia, 

culegerea mierii de pădure dura din iunie pînă în septembrie (d'Orbigny, 
cit. de Schwartz 2, p. 158). La indienii sirionó din Bolivia inferioară, 

mierea „este mai abundentă mai ales în anotimpul uscat, după înflorirea 

copacilor şi a plantelor; de aceea sărbătorile băuturilor din miere 

(hidromel diluat cu bere de porumb) se desfăşoară în timpul lunilor 

august, septembrie, octombrie şi noiembrie“ (Holmberg, p. 37-38). Indi- 

enii tacana recoltează ceara de albine în timpul sezonului uscat (Hissink- 

Hahn, p. 335-336). Teritoriul indienilor guayakí, din Paraguayul 

răsăritean, nu cunoaşte un anotimp uscat foarte clar delimitat: e vorba 

mai degrabă de un anotimp rece, la începutul căruia, în iunie-iulie, 

abundența mierii e anunţată de culoarea specială a unei liane (timb6) care 

atunci se spune cá e „gravidă cu miere“ (Clastres, ms.). Pentru a celebra 

la începutul lunii aprilie sărbătoarea lor Oheokoti, indienii tereno din 
Mato Grosso de sud recoltau timp de o lună mari cantități de miere 
(Altenfelder Silva, p. 356, 364). 

Am văzut că tembé şi tenetehara, pentru sărbătoarea mierii, 

începeau să facă provizii în martie sau aprilie, adică la sfîrşitul ploilor, 
iar recoltarea continua pe toată durata anotimpului uscat (mai sus, p. 25). 

Mitul de față este mai putin explicit, dar conţine totuşi două indicaţii în 

acelaşi sens. La sfirsit spune că atunci cînd oamenii merg la defrișat, 

găsesc miere. Or, în interiorul Braziliei lucrările de defrişare se 
desfăşoară după ploi, pentru ca doboriturile să se poată usca timp de două 
sau trei luni înainte de a li se da foc. Se seamănă și se plantează imediat 

după aceea, pentru a profita de primele ploi. Pe de altă parte, temperatura 

toridă care domnește în locul unde crește mierea cultivată, e descrisă în 

termenii anotimpului uscat: la tem secca brava, „acolo e o secetă 

fioroasă”. Astfel, sintem conduşi să concepem mierea trecută şi mierea 

prezentă, mai putin ca nişte termeni contrari, decit ca termeni de putere 

inegală. Mierea cultivată era o super-miere: abundentă, adunată într-un 

singur loc şi uşor de recoltat. Tot aşa cum aceste avantaje aduc după sine 

inconvenientele corespunzătoare: se mănîncă prea mult, prea repede şi 

se epuizează, la fel şi aici, evocarea mierii sub o formă hiperbolică aduce 

după sine condiții climatice care sînt tot hiperbolice: mierea fiind o 
recoltă a anotimpului uscat, super-mierea cheamă un anotimp hiper-us- 

cat, care, ca şi hiper-belsugul si hiper-accesibilitatea ei, îi împiedică 

practic pe oameni să profite de ea: 

În sprijinul acestei a doua interpretări se poate lua ca argument 

purtarea papagalului şi a păsării ara. Trimisi de tovarășii lor în căutarea 
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mierii, ei preferá sá se opreascá, unul pe un lástar de mangaba (fruct de 

savană care se coace în anotimp uscat), si celălalt in umbra răcoritoare a 

pădurii, întârziind amindoi în consecinţă, ca să profite de ultimele bine- 

faceri ale anotimpului ploios. Astfel, atitudinea acestor păsări o evocă pe 

cea a corbului din mitul grec despre originea constelatiei cu același nume, 

în care o pasăre intirzie, de asemenea, în apropierea grăunțelor sau a 

fructelor (care se vor coace numai la sfîrșitul anotimpului uscat), în loc 

să aducă apa cerută de Apollo. Rezultatul: corbul va fi condamnat la o 

sete veşnică; înainte avea un glas frumos, de acum, din gîtlejul lui uscat 

nu va mai ieşi decît un croncánit aspru. Or, să nu uitâm că după miturile 

tembé si tenetehara despre originea (sărbătorii) mierii, păsările ara se 

hrăneau odinioară cu miere şi că mierea este o „băutură“ de anotimp 

uscat, asa cum în mitul grecesc apa de put (chthoniană) e o băutură de 

timp uscat, în opoziție cu apa celestă, care tine de altă perioadă a anului. 

S-ar putea deci ca, în acest episod, mitul ofaié să explice prin preteritie 

de ce papagalul si ara, care sînt păsări frugivore, nu consumă (sau nu mai 

consumă) mierea, deşi aceasta e considerată ca un fruct. 

Dacă nu sováim să apropiem mitul indian de mitul grecesc, aceasta 

se datorează faptului că în Crud și gătit am stabilit că acesta din urmă era 

un mit al anotimpului uscat, si fără a invoca contactele vechi între Lumea 

Veche şi Lumea Nouă, despre care nu avem nici o dovadă, am putut să 

demonstrăm că recursul la un codaj astronomic supunea gîndirea mitică 

la nişte constringeri atit de stricte, încît pe un plan pur formal se putea 

înţelege că miturile din Lumea Veche si Lumea Nouă trebuiau, după caz, 

să se reproducă unele pe celelalte sub o formă directă sau inversă. 

După eşecul papagalului și al păsării ara, mitul ofaié așază eșecul 

lui „maritaca“. Sensul acestui cuvînt este problematic, căci ar putea să 

fie o prescurtare de la „maritacăca“, care înseamnă mutetă, sau o defor- 

mare țărănească de la „maitâca“, papagal mic din genul Pionus. Ezităm 

să tranșăm, cu atit mai mult cu cît există o formă amazoniană a numelui 

mufetei: „maitacâca“ (Stradelli 1), identică cu numele păsării, cu ex- 

ceptia redublării ultimei silabe. În sprijinul unei deformări a lui „maitâca“ 

se poate pune în evidenţă că, pentru a indica mufeta, indienii ofaie par să 

utilizeze un termen vecin dar uşor diferit „jaratatâca“ (M75), bine atestat 

în Brazilia (cf. Ihering, art. „jaritacâca, jaritatâca“), si că celelalte animale 

care figurează în aceeaşi secvenţă sint tot papagali. Asa cum se va vedea 

ulterior, interpretarea care plasează aici mufeta nu ar fi de neconceput, 

dar trecerea de la maitáca la maritaca se explică mai bine din punct de 

vedere fonetic decît căderea silabei redublate, si vom retine deci această 

lectiune. 
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f Să admitem deci că este vorba de patru papagali. Íntelegem imediat 
că putem să-i clasificăm în mai multe feluri. Mitul semnalează că peruşa 
care va reuși să ducă la bun sfîrșit însărcinarea, este cea mai mică dintre 
toti: Af foi o periquitinho. éste pequeno. voóu bem alto para cima, quasi 
chegou no céu...“ Deci numai pentru cá e foarte mică şi foarte uşoară 
perusa zboară mai sus decît rubedeniile ei si izbuteste să evite căldura 
toridă care domneşte în plantaţii. În schimb, ara, care s-a dus înaintea ei 
este, precizează textul, un ,arára azul“ (Anodorhynchus hyacinthinus): 
aparține, deci, genului celui mai mare dintr-o familie care cuprinde ea 
însăşi cele mai mari psittacide (cf. Ihering, art. „arâra-una“). Papagalul 
care se duce, la rindul lui, in misiune inaintea lui ara, este mai mic decit 
el ca mărime; si maitáca, care intervine cel dintii, este mai mic decît 
papagalul, fiind însă mai mare decît perusa, care închide ciclul. Astfel 
cele trei păsări care eșuează sînt în mod absolut mai mari, iar cea B 
reușește, în mod absolut mai mică, si primii trei se ordonează în Sir 
crescător ca mărime, astel încît opoziţia majoră se instaurează între ara 
SI perusá: 

mai mari: 

pr RN 
maitaca < papagal < ara / perusá (< maitáca, 

mai mic 

Să observăm acun că în şirul păsărilor celor mai mari. papagalul si 
ara formeaza un cuplu functional: nici măcar nu încearcă să-și înde- 
plinească misiunea și preferă să se refugieze, unul în savană, celălalt în 
pădure, pe lingă martorii anotimpului ploios care a trecut: fructe zemoase 
s umbrare răcoroase, pe cînd celelalte două păsări sînt singurele care 
înfruntă cinstit seceta si stau mărturie, unul pentru aspectul „uscat“ al 
acesteia: căldura insuportabilă, celălalt pentru aspectul ei „umed“: abun- 
denta de miere. 

USCAT UMED 
—— 

maitáca papagal / ara perusà 

(căldură) (savană) (pădure) / (miere) 
EE. 

(anotimp ploios) (anotimp secetos) 

In sfîrşit, dacă adoptám un al treilea punct de vedere, cel al rezul- 
tatului insárcinàrii primite de păsări, observăm un alt principiu de clasi- 
ficare. Intr-adevăr, numai prima și ultima pasăre aduc informaţii reale, 
deşi o informaţie oferă un caracter negativ (focul arzător care împiedică 
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apropierea de plantaţii), iar cealaltă are caracter pozitiv (abundenta de 

miere care trebuie să incite animalele sá înfrunte obstacolul). In sc im : 

ccle două păsări a căror poziţie este mediană (în ce privește mărimea si 

ordinea povestirii) nu se sinchisesc să se ducă ele însele si se mulţumesc 

<: repete ceca ce a mai fost spus: deci nu chic inionnatie: 

maitàáca / papagal / ara / peruşă 

(—) (0) (0) (+) 
PI IN 

informatie nulă informație reală 

Am întârziat asupra secventei celor patru păsări cu un scop precis 

Analiza acesteia ne permite într-adevăr să tranșăm o chestiune de meto x 

Ea aratá cá o secventá in care vechea mitografie nu ar fi văzut eci 

redundantá semantică si artificiu retoric, trebuie să fie luată în întregime 

în serios. ca şi întregul mit. Nu este vorba de o enumerare erau a » 

care ne putem descotorosi evoeind repede valoarea mistică a ci rei e 

cindirea americaná. Aceastá valoare există, fárá îndoială, dar ca ese 

exploatată metodic pentru a se construi un sistem cu mai nu e men- 

siuni, care permite să se integreze atribute sincronice și atri vi e d 

nice, dintre care unele sint de ordinul structurii iar celelalte e ordi i 

evenimentului, al proprietăților absolute şi proprietăților relative, al 

esentelor si al functiilor. Demonstrația la care tocmai am proceda n x 

luminează numai natura gîndirii mitice Si mecanismul operaţii M ch 

scotînd în evidentă modul în care aceasta procedează pentru a în egra 

moduri de clasificare, dintre care unele se inspiră dintr-o i e e is 

tinuitate si de progres (animale clasate in ordinea mărimii, inform. 

1 in idees H in uit "B 

mai mare sau mai micá, etc.); iar celelalte din ideea de discontinuitate $ 

de antiteză (opoziţie între cel mai mare si cel mai mic, uscat și umed, 

savană şi pădure, etc.); demonstraţia exprimă ŞI ilustrează [o inter
pre aro 

Într-adevăr, secventa a cărei descifrare am întreprins-o s-a dove n a 

bogată decît apărea la prima vedere şi această bogăţie nea insă m să 

înțelegem că păsări din aceeaşi familie, pe care greşi | e- bow 

deosebite numai prin mărime și numai cu scopul de a crea ui " 

dramatic destul de banal (cel mai mic si cel mai slab reuşeşte aco o un " 

cei mai mari si mai puternici au dat greș), au și sa
rcina dea traduce Hé 

despre care, pe alte baze, am arátat cá țineau chiar de armătura n ba 

Deci vom examina rolul celorlalti doi protagonisti: prea si roas 

testoasă, cu acecaşi grijă de analiză exhaustivă. insă, înainte de a rezo “a 

problema pe care o pun acestea, trebuie să atragem atenția asupra un 

lucru, 
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Episodul celor patru păsări, care se referă la recoltarea mierii 
cultivate, reproduce scenariul unui episod anterior, care era legat de 
plantarea mierii sălbatice: şi aici şi acolo, una sau mai multe tentauve, 
la început nerodnice, sînt încununate de succes pînă la urmă. ,, Tudo que 
é passarinho“, deci şi păsările, în consecință, au încercat să cucerească 
mierea sălbatică, dar au fost împiedicate de viespile care o apărau şi care 
le ucideau cu cruzime. Nu va reuşi decit ultima şi cea mai mică dintre 
păsări: „€ste... bem pequeno, éste menorzinho deles“, asupra identităţii 
căreia este, din nefericire, imposibil să ne pronunțăm, deoarece singura 
versiune de care dispunem şovăie între ciocănitoare $i pasărea-muscă. 
Oricum ar fi, cele două episoade sînt evident paralele. 

Or, în al doilea episod, apropierea de mierea cultivată este interzisă 
pasiv de către câldură, tot aşa cum în primul episod, apropierea de mierea 
sălbatică este interzisă activ de viespi. Dar dispoziţia războinică a viespi- 
lor îmbracă in mit o formă foarte ciudată: „Ele atacau, îşi aruncau apa pe 
care o au (Jargavam aquela agua déles) şi animalele cădeau ametite si 
mureau.“ Din două privințe deodată poate să ne pară paradoxal acest 
episod. Pe de o parte, într-adevăr, am pus în evidență (CG, p. 383) o 
opoziţie între verminá si insectele veninoase, congruă cu aceea între 
putred şi ars, și din acest punct de vedere viespile nu ar trebui să apară 
sub modul apei, ci sub modul focului (cf. termenul vernacular „Caga 
fogo“ corespunzind cuvîntului tupí tataira „miere de foc“, numele unei 
albine agresive, fără ac, dar care secretă un lichid caustic: Oxytrigona, 
Schwartz 2, p. 73-74). Pe de altă parte, acest mod particular de a descrie 
atacul viespilor evocă direct modul în care miturile din aceeaşi regiune 
descriu purtarea unui anima! foarte diferit: mufeta, care isi împroașcă 
adversarii cu un fluid puturos şi căruia miturile îi atribuie o nocivitate 
mortală (CG, p. 229-230, n. 55, şi M75 care este un alt mit ofaié; cf. si 
Ms, M 124). | 

Să amintim deci cîteva concluzii referitoare la mufetă, la care 
ajunsesem în Crud si gătit. 1) Atit in America de Sud cît si în America 
de Nord, acest mustelid formează cu sariga un cuplu de opoziţie. 2) 
Miturile nord-americane asociază în mod expres sariga cu putredul si 
mufeta cu arsul. De altminteri, mufeta prezintă în ele o afinitate directă 
cu curcubeul și este înzestrată cu puterea de a învia morţii. 3) În America 
de Sud, dimpotrivă, sariga are o afinitate cu curcubeul (pînă într-atât încît 
în Guyana e numită cu acelaşi nume); si tot așa cum în America de Sud 
curcubeul deține o putere mortală, una dintre funcțiile mitice atribuite 
sarigii este de a scurta durata vieții omeneşti. 



Deci, trecînd de la o emisferă la alta, se pare că funcţiile respective 

ale sarigii şi mufetei se inversează. În miturile sud-americane, amindouă 

figurează cu titlul de animale putrede sau care putrezesc, dar afinitàtile 

sarigii sint cu anotimpul uscat si cu curcubeul ( care instaurează un 

anotimp uscat în miniatură de vreme. ce anunţă sfîrşitul ploii), de unde ar 

trebui să rezulte, dacă sistemul global este coerent, că afinitátile sud- 

americane ale mufetei o aşază de partea anotimpului ploios. | ] 

Ar fi oare posibil ca mitologia mierii sá reia pe cont propriu această 

opoziție foarte generală între sarigă şi mufetà, remaniind-o insá dupá 

modelul unei opoziții mai restrinse între albină si viespe care, pentru 

motive evidente, i-ar traduce mai bine preocupările? n 

Dacă această ipoteză ar fi exactă, am detine cheia anomaliei pe care 

am descoperit-o în rolul pe care mitul i-l atribuie viespilor, si care constà 

în faptul că acest rol este codat în termeni de apă în loc să fie codat în 

termeni de foc. Anomalia ar rezulta într-adevăr din ecuaţia implicită: 

a) viespi CD = mufetà 

Pentru ca opoziţia: sarigă/nufetă să fie respectată, ar trebui atunci 

ca mitologia mierii să conțină implicit ecuaţia complementară: 

b) albină CD = sarigă 

insemnind de această dată — fiindcă albinele sint producătoarele sau 

paznicele mierii (cf. mai sus, p.41) -că sariga trebuie să fie consumatorul . 

sau hotul mierii . | 

Cum se va vedea mai tîrziu, această ipoteză, la care am ajuns la 

capătul unui raționament deductiv si a priori, va fi verificată integral de 

mitologie. Încă de pe acum ea ne permite să înţelegem de ce, în M192, 

1 În Crud si gătit, passim, am pus în lumină poziția semantică: a e ca 

animal pingáritor şi puturos. După anumite mărturii discutate de Schwartz 2, p. 

74-78, s-ar putea ca mai multe melipone sá fi avut la dispozitie, pentru a ataca 

sau a se apăra, o tehnică de murdárire sau de stropire cu lipici a adversarilor, cu 

ajutorul unor secretii mai mult sau mai puțin urit mirositoare. Despre mirosul 

meliponelor, mai ales tele din subgenul Trigona, cf. ibid. p. 79-81. Să notăm, în 

sfirsit, că meliponele practică drept activitate principală sau ocazională ceea ce 

entomologii au numit ei insisi „tîlhăria“. Trigona limão nu ar culege nectarul si 

polenul florilor, ci s-ar mulțumi să jefuiască mierea celortalte specii (Salt, p. 461). 
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albinele sînt puse de partea uscatului (apropierea lor este „arzătoare““), 
iar viespile de partea umedului (apropierea lor „se lasă cu udáturá*). 

Mai ales, aceste rezultate provizorii erau indispensabile pentru ca 
sá putem progresa in analiza continutului lui M 192. Sariga nu apare aici 
în persoană, dar rolul de hot de miere, pe care, dacă ipoteza noastră este 
exactă, mitul ar trebui să i-l atribuie prin preteritie, este îndeplinit aici de 
alte două animale: a) Prea (Cavia aperea), care dă foc brusei (cf. Ms6), 
și în legătură cu care am sugerat deja, pe cu totul alte baze, că funcţia ei 
ar putea să se reducă la aceea de variantă combinatorie a sarigii (CG , p. 
221, 247 n. 65): amindouá se află de partea focului si a anotimpului uscat, 
dar una în mod activ, ca incendiar, cealaltă în mod pasiv, ca incendiat 
(CG, p. 173 şi 275 n. 73). b) Cel-de-al doilea animal este testoasa terestră 
(jaboti) care îl demască pe lupul stăpîn al mierii, îi dezvăluie deghizările 
succesive şi reuşeşte să-l ajungă din urmă datorită tenacităţii, tocmai 
acolo unde, prefăcut în albină, şi-a ascuns toată mierea. 

Acum este prilejul să amintim că un important grup de mituri, de 
proveniență mai ales amazonianá, pun în corelaţie şi opoziție testoasa si 
sariga ca respectiv imputrescibilă si putrescibilă: stápin si victimă a 
putreziciunii respectiv (CG, p. 227-228). Îngropată în pămîntul devenit 
námolos datorită primelor ploi, lipsită de hrană, testoasa poate să su- 
pravietuiascá mai multe luni într-o căldură umedă, la care sariga nu 
rezistă, fie că este îngropată în pămînt, fie în burta unui pește, de unde 
va ieşi impregnată definitiv de duhoare (ibid.). Ca si préa, prin urmare, 
testoasa ocupă polul activ al unei opoziții al cărei pol pasiv este ocupat 
de sarigá: în ceea ce privește elementul uscat, prea este incendiar si sariga 
incendiat; în ceea ce priveşte elementul umed, testoasa triumfă asupra 
putreziciunii căreia îi cade pradă sariga sau al cărei vehicul va deveni cel 
puțin. Un amănunt din M192 confirmă iarăşi această relaţie ternară 
deoarece, caliticind de asemenea testoasa în privinţa elementului uscat, 
utilizează în acest scop o nouă transformare: testoasa nu poate fi incen- 
diatà (fie triunghiul: incendiar / incendiat / neincendiabil), proprietate 
pe care etnografia o confirmă in mod obiectiv deoarece tactica lupului, 
încercînd să trigă testoasa cît timp ea este culcată pe spate, se inspiră 
dintr-o metodă obișnuită în interiorul Braziliei, deşi barbară: testoasa este 
atit de greu de omorît, încît se preferă să fie așezată pe spate, vie, în jarul 
vetrei, şi să fie coaptá în carapace în chip de farfurie naturală: operaţie 
care poate dura mai multe ceasuri, datorită timpului care trece pînă cînd 
moare sărmanul animal. 



Am epuizat puţin cite puţin materia mitului. Acum nu mai rămîne 

de elucidat decît rolul lupului, stápin al mierii $i al fructelor de araticum. 

Această anonacee (Anona montana şi speciile vecine, dacă nu cumva este 

vorba de Rollinia exalbida, cunoscută sub același nume) dă fructe mari, 

cu pulpa tâinoasă şi cu gust acidulat care, ca si mierea, figurează în rîndul 

produselor sălbatice ale anotimpului uscat, și în legătură cu care 

înțelegem prin urmare că pot juca în mit rolul de Ersatz al mierii. Fie că 

este vorba de aceleaşi fructe sau de altele, acest dublet minor constituie 

o trăsătură frecventà a mitologiei mierii şi vom vedea că, în această 

privinţă, interpretarea lui nu ridică dificultăți. Din nefericire, nu se poate 

spune același lucru despre lup. : 

Animalul numit „lup“ (obo do mato) pare să fie, aproape întot- 

deauna, un soi de vulpe cu labe înalte si cu părul lung: Chrysocion 

brachiurus, jubatus; Canis jubatus, a cărui arie de ráspindire in Brazilia 

este centrală si meridională, incluzind deci teritoriul indieni lor ofaié, care 

îi rezervă un rol major în mitul lor despre originea mierii. Dacă se tine 

cont de observația lu: Gilmore (p. 377-378) că „toate canidele din 

America tropicală sînt vulpi, cu excepția ciinelui sălbatic (Jcticyon 

venaticus Y^, vom fi cu atit mai atenţi la mituri le care fac din vulpe stăpinul 

mierii, şi la cele care, aproape în aceiași termeni, încredinţează acest rol 

altor animale, dar păstrând aproape întotdeauna un raport de opoziţie între - 

animalul stápin al mierii şi sarigá: 

Mor. Mundurucit: Sarigă si ginerii lui (detaliu). 

Sarigá merge din ghinion în ghinion cu ginerii succesivi 

pe care şi i-a ales. Într-o zi, cel mai recent ginere, care este 

„vulpea mincátoare de miere“, isi invită soția să ia o tigvă și 

să il însoţească. El se suie într-un copac unde se află un stup 

şi strigă: „Miere, miere!” mierea curge din stup şi umple 

tigvele. Sarigă încearcă să facă şi el la fel, dar nu izbutește; si 

îl goneste pe vulpoi (Murphy 1, p. 119. În altă versiune, 

porumbelul, apoi pasărea-muscă înlocuiesc vulpoiul, Kruse 2, 

p. 628-629). 
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Fig. 4. — Lobo do mato sau guará. 
(După Ihering. |. c. art. | guara“) 

Mos. Tenetehara: Sarigă si ginerii lui (detaliu). 

-Maimuta de miere“ se plimba in pădure, unde se îndopa 
cu miere. Întorcîndu-se în colibă, îi ceru un cuțit socrului ei si 
Isi strápunse gitlejul, de unde se scurse miere, pinà ce umplu 
otigvă. Sarigă vrea să-și imite ginerele şi moare pe loc, pentru 
că, spre deosebire de „maimuţele de miere“, sarigile nu au 
pungă in gitlej (Wagley-Galvăo, p. 153). 

Moo. Fapidiana: Sarigă si ginerii lui (detaliu). 

] Tintarul a supt mierea, apoi i-a poruncit nevestei să-i 
străpungă trupul cu un ac și din pîntecele lui a curs miere. Dar 
din pîntecele sarigii nu a ieşit decît sînge... (Wirth 2, p. 208). 
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Să ne mulţumim cu aceste exemple dintr-un tip de povestire extrem 

de răspîndit. Într-adevăr, ele sînt suficiente ca să pună în lumină trei 

aspecte. Mai întii, personalitatea animalului stăpîn al mierii este foarte 

variabilă, mergînd de la vulpe la tintar, trecînd prin maimuţă şi păsări. În 

al doilea rînd, stăpînirea mierii are adeseori un caracter tautologic, 

animalele fiind definite ca funcţii ale mierii, în loc să se întîmple 

contrariul, lucru din care apar dificultăţi de identificare: cine este de fapt 

„xulpoiul-mîncător-de-miere“? Si cine este „maimuţa-de-miere” care are 

în gîtlej un receptacul, decît un alter ego al maimutei guariba, al cărei os 

hioid, gol pe dinăuntru, se înfăţişează ca un pahar? Orice animal pare 

deci bun ca să îndeplinească rolul de stápin al mierii, cu singura condiţie 

să i se recunoască aptitudinea de a se îndopa: în mituri, columba sau 

porumbelul se indoapá cu apă ( CG, p. 258); si prin observaţie s-a dovedit, 

că pasărea-muscă suge nectarul florilor, (întarul suge singele celorlalte 

animale, iar maimuța urlătoare posedă un rezervor (de fapt o cutie de 

rezonanță) în gitlej. De aceea porumbelul, pasărea-muscă, tinterul isi 

umplu burta, iar maimuta isi umple gușa. În toate cazurile, organul real 

sau presupus creează funcţia (de stápin al mierii). Numai vulpoiul, de la 

care am plecat, constiluie o problemă, deoarece nu se discerne care ar 

putea fi baza anatomică a funcţiei sale. Si totuşi, mitul izbutește să o 

justifice, recurgind la un mijloc extern si nu intern, la un mijloc cultural 

în loc de unul natural: tigvele pe care vulpoiul le pune la poalele stupului 

“şi care se umplu la porunca lui. 
Dificultatea ridicată de rolul canidelor ca stápini ai mierii creşte încă 

si datorită absenței, în miturile cercetate piná acum, a unui animal căruia 

i s-ar potrivi mult mai bine acest rol, înţeles in sens propriu, si nu în sens 

figurat — ca în toate cazurile pe care le-am trecut în revistă pînă acum. 

Ne gindim la irăra (Tayra barbara) ale cărui nume vernaculare por- 

tugheze: papa-mel, ,infulecá-mierc^, si spaniol: melero, „negustor de 

miere“, vorbesc de la sine. Acest animal din familia mustelidelor este 

nocturn si trăieşte în păduri. Deşi carnivor, este foarte lacom de miere, 

asa cum indică numele lui în fingua geral, derivat din cuvîntul tupi /irá/, 

miere; si atacă stupurile instalate în scorburi, scormonind începînd de la 

rădăcină sau sfişiind trunchiul cu ghearele. O plantă pe care bororo o 

numesc „a irarei“ le serveşte în scopuri magice, pentru a-și asigura o bună 

recoltă de miere (Enciclopedia Bororo I, p. 644). 

Indienii tacana din Bolivia îi lasă irarei un loc mai mare în miturile 

lor. Ei o opun vulpoiului hoţ de miere într-o povestire (M 193) în care acest 

din urmă animal îi smulge irarei o bucată de came, dind astfel nastere 
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unei pete galbene care formează contrast pe blana ei neagră (H.-H., p. 
270-776) . Cum „vulpoiului” i s-a smuls coada, el s-ar putea confunda 
cu sariga, numită adeseori vulpoi, şi despre care multe mituri nord- și 
sud-americane povestesc în ce fel a ajuns să fie coada lui jupuită. Un grup 
de mituri (M 194-M 197) se referă la aventurile unei perechi dioscurice, 
Edutzi, printre nişte demoni animali între care îşi caută neveste. Irăra 
joacă $i ea un rol, fie ca tatăl celor două femei care sint surori, fie ca al 
doilea sot al uneia dintre ele, cealaltă fiind atunci un vampir. Pentru a-și 
scăpa fetele de răzbunarea acestor Edutzi, melero le preface pe fete în ara 
(Hissink-Hahn, p. 104-110). Aceste mituri vor fi reluate în alt context. 
Sá isprávim cu tacana semnalind un grup de mituri (M198-M201) care 
impart animalele in două tabere: omidă / greiere, maimută / jaguar, 
greiere / jaguar, vulpoi / jaguar, greiere / melero. În ciuda instabilității 
termenilor, care ar necesita, pentru ca miturile să fie corect interpretate, 
o punere în formă prealabilă pe plan sintagmatic si paradigmatic a 
enormului corpus adunat de Hissink, se pare cá opozitiile pertinente se 
situează între animale respectiv mari si mici, terestre si celeste (sau 
chthoniene şi celeste). În general jaguarul este căpetenia primei tabere şi 
greierele căpetenia celei de-a doua. Melero intervine de două ori în acest 
grup de mituri, fie ca parlamentar între cele două tabere, fie ca antagonis- 
tul principal al greierului (în locul jaguarului). Atunci el este căpetenia 
animalelor chthoniene. Greierele este întotdeauna victorios (numai 
impotriva omizii nu), datorită ajutorului viespilor, care îl inteapà cu 
cruzime pe rivalul lui lacom de miere“. Printre adversarii jaguarului, 
vedem figurind pe lângă greiere şi maimuţă, vulpoiul si ocelotul; aceștia 

din urmă posedă o mică tobă de saman care, in grupul M 194-M 197, joacà 
un rol și in momentul conflictului dioscurilor cu melero. Sahagún (1.c.) 
îl apropie pe ocelot de o varietate mexicană de melero. 

l Prezenta irarei sau melero-ului într-un mare număr de mituri din 

Bolivia orientală este cu atît mai demnă de atenție cu cît miturile 
braziliene şi guyaneze se arată destul de discrete în privința acestui 
animal. Dacă facem excepţie pentru un mit taulipang (M135) despre 
originea Pleiadelor, la sfirșitul căruia un tată si copii lui se hotărăsc să se 
preschimbe într-un animal /araiuag/: „patruped asemănător cu o vulpe 

1 Despre ọ varietate cu capul de culoare deschisă (Tayra barbara senex), vechii 

mexicani spuneau că în cazul în care capul ar fi galben, vînătorul care ar vedea-o 

și-ar afla astfel vestea mortii. Dar cînd capul irarei este alb, el vestește o viață 

lungă si nefericită. Era un animal de rău augur (Sahagün, cartea XI, cap. I, sub 
.Izoniztac^). 

2 Cf. dușmanii învinşi de viespi si de bondari in Popol Vuh. 
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ăluci i subti capul 
dar cu blană neagră, strălucitoare și moale, cu ed Si d 

rotund si cu botul alungit“ (Koch-Grünberg 1. p. 2 ed d deum 

să iră iindcă „îi :e mierea si nu se teme de albine , f 
să fie irára, fiindcă „îi place m de A c = 

referințe sînt rare. Coborînd spre sud, ne vom opri la tiu ui 

zonia. Un mic mit (M202) il opune pe corupira, qe pin PONE " 

irarei mincátoarei iere. Irára salvează un indian din ghe 
irarei mincátoarei de miere. is l W 

í salvat-o şi ea pe o 
i ác sca cunauarü (cf. CG, p. 325) a sa 

corupira, după ce broasca à (c )as E 

indiancá care, ca si conationalul ci, furase hrana căpcăunului. a in 

inainte, acesta nu va mai minca nici peste, nici tatú. Va mînca e nn
 

omenească, pe cînd irára va continua să se hráneascá cu miere ( g 

], p. 68-69). 
NV 7 

: Despre irára, indienii botocudo de pe rio Doce din Brazilia orienta 

povestesc două mituri: 

M203. Botocudo: originea apei. 

Odinioară pasărea-muscă era stăpînă peste DCN m 

pe lume, si animalele nu aveau de băut nimic altceva eci 

miere. Pasárea-muscá se ducea să se scalde în fiecare zi, 

animalele invidioase îl puseră pe curcanul sălbatic iM 

spioneze (mutum: Crax sp.), care insá nu izbuti să-şi inde- 

i ă însărcinarea. 
| 

ii ea zi, toată populaţia se adună în jurul unui foc. Irára 

sosi cu intirziere, pentru cá se dusese sá adune miere. Ceru 

apá cu glas scázut. ,.Nu este^, 1 se ráspunse. Atunci, uem ie 

oferi păsării-muscă mierea ei în schimbul apei, însă Rene à 

refuză şi anunță că se va duce să facă o baie. Irára o urmări ȘI 

ajunse aproape in acelasi timp ca si ea la apá, care se afla într-o . 

gaură din stîncă. Pasărea-muscă sări în apă, irára fácu la fel i 

se scutură atît de tare încît apa țișni în toate direcţiile, din 

naștere piraielor si riurilor (Nimuendajü 9, p. 111). 

. ; : si 

Autorul căruia îi datorăm acest mit, remarcă faptul că iesi 

i i j inve a rolului 
poveste se intilneste şi la yamana din Tara de Foe, cu ev H 

păsării-muscă, care descoperă apa păzită cu sirâşnicie de către vulpol. 

M204. Botocudo: originea animalelar. 

Odinioară, animalele erau ca oamenii si toti erau 

prieteni. Aveau destul de mincare. Irára a avut ideea să-i alite 

pe unii împotriva celorlalți. Il invátá pe șarpe să muște Și pă 

ucidă victimele, îi spuse tintarului să sugă singe. Începînd din 
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acel moment, toate au devenit animale, inclusiv irára, pentru 
ca nimeni să nu-l poată recunoaşte. Nefiind in stare să aducă 
lucrurile în starea în care fuseseră înainte, vrăjitorul care le 
dădea de mîncare animalelor se transformá în ciocánitoare, iar 
securea lui de piatră deveni cioc (Nimuendajü 9, p. 112). 

Aceste mituri necesită mai multe remarci. Cel dintîi îl opune pe 
irára, stápin al mierii, păsării-muscă, stăpîn al apei. Or, am notat că în 
America de Sud una fără alta nu merg, pentru că mierea este întotdeauna 
diluată înainte de consum. Situaţia primordială evocată de mit, aceea în 
care cei care au mierea nu au apa și reciproc, este deci o situaţie „contra 
naturii“ sau, mai exact, „contra culturii“. Un mit al indienilor kayuă din 
Brazilia meridională (M62) povesteşte că animalele s-au provocat la 
întrecere de fugă: 

Irára a vrut si ea să alerge. Se spune că ducea mierea in 
spinare. Ema (Rhea americana) îi spuse: „Dar o să mori! Tu 
te hránesti cu miere. Vrei să alergi. Aici nu există apă. Vei muri 
de sete... Eu nu beau apă, toti tovarășii mei pot să alerge, nu 
o să le dau apă.“ După ce au alergat si a fost cit pe-aci să piară 
de sete, cîinele a spart recipientul pe care îl transporta irára, si 
toată mierea se vărsă, ceea ce o înfurie pe irăra. Atunci ema îi 
spuse: „Nu mai fi atât de rău, era o glumă. Aici nimeni nu se 
bate. Pleacă.“ Si îi luă toată mierea (Schaden 1, p. 117). 

Si aici, în consecinţă, irára este un animal furios și nemulțumit, 
pentru că posedă mierea, dar este lipsită de apă. Este deci un stăpîn al 
mierii incomplet, cînd domic să cucerească apa de la un adversar care o 
deţine (M203), cînd expus să piardă mierea pe care o are, în folosul unui 
rival capabil să se lipsească de apa care îi lipseşte irarei (M2). Oricum, 
pentru ea lucrurile nu pot rămîne aşa cum sînt: de unde rolul ei de demiurg 
inselàtor în M2o4!. 

| I. Pe care ne putem amuza să îl apropiem de rolul lui Jupiter, în acelaşi rol 
de zeu înșelător care împrăștie venin şi reţine mierea: 

„Ille malum uirus serpentibus addidit atris 

praedarique lupos iussit pontumque moueri 

mellaque decussit foliis ignemque remouit.“ 

(Vergiliu, Georgicele, I, v. 129-131.). 
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Fig. 5. — Irára (Tayra barbara). m 

(După A. E. Brehm. La Vie des animaux, Les Mammifères, vol. I, 

Paris. s.d.. p. 601.) 

Cea de-a doua remarcă a noastră se va referi anume la acest mit s 

urmă în care irára le dă serpilor veninul, rezultat pe care miturile din 

Chaco (M20s, M206) il atribuie acţiunii focului sau a fumului de arde: . 

(Métraux 3, p. 19-20; 5, p. 68). Încurajat de observaţia lui Cardus (p. 336) 

că la guarayú tutunul este un antidot pentru muscáturile de şerpi, să 

punem cu titlu de ipoteză ecuaţia: 

-1 
ardei fumat = tutun fumat! ) 

Dacă admitem acum că mierea fără apă (= prea tare) are, în raport 

cu mierea diluată, aceeași valoare de limită pe care fomul de ardei îl i 

in raport cu tutunul, vom intelege cà irára, stápin al mierii fárá apá, E. ji 

să joace în mitul botocudo un rol care tinde să se confunde cu dee a p 

care miturile din Chaco il atribuie unui fum, arzátor fie in sens eds 

(foc), fie în sens figurat (ardei), într-un sistem global care poate fi figura 

în felul următor: 
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MIERE DILUATĂ 
em 

MIERE PURÁ 
(—i 

Fig. 6.— Tutun. ardei. miere. 

Acest model analogic l este direct confirmat de opozitia amazoniană 
între mierea cea rea, cunoscută pentru că provoacă vomismente şi utili- 
zată ritual în acest scop, şi tutunul cel bun pe care tucano din Columbia 
îl consideră născut din vomismentul divin. Cea dintii apare astfel ca fiind 
cauza unor vomismente destinate să stabilească o comunicare între 
oameni şi zei, în timp ce cel de-al doilea apare ca rezultatul unor 
vomismente care constituie deja, prin ele însele, o comunicare între zei 
şi oameni. În fine, vom aminti cá în M202, făcut din două episoade 
superpozabile, irâra intervine cu titlu de variantă combinatorie a broastei 
cunauarü, stăpîna unei otrávi de vinátoare, adică a unei substanţe in- 

1 Dacă subliniem acest caracter, este pentru cà Leach ne-a reproșat că ignorăm 
modelele de acest tip și facem apel exclusiv la scheme binare. Ca şi cum noțiunea 
însăşi de transformare, pe care o folosim atît de constant, după ce am 
împrumutat-o de la d'Arcy Wentworth Thompson, nu ar tine în întregime de 
analogie... 

De fapt, recurgem constant la amîndouă tipurile, asa cum s-a putut observa în 
legătură cu altă analiză (p. 65), unde am încercat chiar să le integrăm. Crud și 
gătit conţinea deja exemple neechivoce de modele analogice, ca graficele sau 
diagramele: fig. 5, p. 124; fig. 6, p. 133; fig. 7, p. 144; fig. 8, p. 248; fig. 20, p. 
407 si formulele de la p. 212, 252,307, 308, etc. La fel se întîmplă în toate tabelele 
unde semnele + și — conotează, nu prezenţa sau absenta anumitor termeni, ci 
caracterul mai mult sau mai puţin marcat al anumitor opoziții, care variază, în 
sînul unui grup de mituri, în proporţie directă sau inversă unele cu celelalte. 
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comestibile care, ca si timbó (mai sus p. 62), se „transformă“ i in vinat, 

substanță comestibilă, pe cînd irára deţine mierea curată, necomestibilà, 

dar care se transformă și ea (prin diluare) în substanță comestibilă. 

La capătul acestei discuţii, poziţia mitică a irarei s-a clarificat un 

pic. Stăpîna mierii în sens propriu, irára este incapabilă să asume pe 

deplin această funcție faţă de oameni, deoarece diferă de ei întrucît 

mănîncă mierea fără apă, ceea ce o caracterizează printr-o carentá care 

explică faptul că celelalte animale îi sînt preferate în funcția de stápine 

ale mierii în mituri, desi ele însele nu pot pretinde la ea decit in mod 

figurat. În rîndul întîi al acestor animale se află canidele. Aici este locul 

să ne amintim un mit bororo (M46) al cărui episod initial o pune pe irára 

în corelaţie si în opoziție cu alte patrupede, dintre care unele sint canide. 

Mitul se referă la originea eroilor Bakororo și Itubore, născuți din unirea 

dintre un jaguar si o femeie umană. Îndreptindu-se spre vizuina fiarei, 

femeia intilneste succesiv mai multe animale, care încearcă să se dea 

drept soţul căruia tată! ei a promis-o in schimbul salvării vieţii. Aceste 

animale sînt, în ordine: irára, pisica sălhatică, lupul cel mic, lupul cel 

mare, jaguatirica sau ocelotul, puma. După ce le-a demascat unul după 

altul, femeia ajunge, în sfîrşit, la jaguar. 

În felul lui, acest episod ne oferă o lectie de etnozoologie, deoarece 

şapte specii sînt dispuse aici în același timp în ordinea mărimii si in 

functie de asemănarea lor mai mică sau mai mare cu jaguarul. Din punct 

de vedere al mărimii este clar că: 

1) pisica sălbatică < ocelot < puma < jaguar; 

2) lup mic < lup mare. 

Din punctul de vedere al asemănării, irára și jaguarul sînt opuse în modul 

cel mai categoric; iar irâra este şi mai mic decit jaguarul. Ceea ce este 

mai remarcabil în acest şir, este aspectul heteroclit in ceeà ce priveşte 

taxinomia modemă, deoarece pune la un loc un mustelid, două canide si 

patru felide, adică familii foarte diferite prin anatomie si felul de viaţă. 

Ca să ráminem la cea mai superficială dintre diferente, anumite specii au 

blana pátatá, altele au o culoare uniformă și în ultimul caz, deschisă sau 

închisă. 

Dar o clasificare, care pentru noi este heteroclită, nu este neapărat 

aşa şi din punctul de vedere indigen. Pornind de la radicalul /iawa/ limba 
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tupí formează prin sufixare substantivele: /iawara/ „Cîine“, /iawaraté/ 
„jaguar“, /iawacaca/ „vidră“, /iawaru/ „lup“, /iawapopé/ „vulpe“ (Mon- 
toya), grupind astfel în aceeași categorie felide, canide și un mustelid. 
Caribii din Guyana cunoșteau o clasificare a speciilor animale ale cărei 
principii sînt departe de a fi limpezi, dar unde se pare că numele 
jaguarului, /arowa/, completat cu un determinant: — cu (estoasá, - cu 
pasăre jacamin, — cu aguti, — cu şobolan, — cu cervid etc. „ servea pentru 
a se denumi mai multe soiuri de patrupede ( Schomburgk, II, p. 65-67). 
in consecinţă, asa cum am arătat în Crud si gătit în legătură cu ungulatele 
şi rozătoarele, cărora gindirea indigenă le aplică același principiu de 
clasificare întemeiat pe opoziţia relativă între lung şi scurt (animale „cu 
coadă“ / animale „fără coadă“; cu botul lung / cu botul scurt, etc.), se pare 
că un mustelid ca irára nu trebuie să fie despărțit radical de animale (inind 
de alte ordine zoologice. Ín aceste conditii, atribuirea de cátre mituri a 
rolului de stápin al mierii unor canide ar fi mai putin fácutá prin referintà 
la cutare specie determinată si la comportamentul ei empiric, cît la o 
categorie etnozoologicá foarte largă si incluzind nu numai pe irára, 
despre care experienţa ne învaţă că este într-adevăr un stápin al mierii, 
ci și pe canide, în legătură cu care rămîne de demonstrat că, din punct de 
vedere semantic, ele sînt si mai potrivite decît irára să îndeplinească acest 
rol, deși confirmările empirice — care, fără îndoială, nu lipsesc pe de-a- 
ntregul - nu le califică într-un mod atât de decisiv cum este cazul pentru 
irára. Dar trebuie să ținem seama si de faptul că în mituri mierea nu 
intervine numai ca produs natural: ea este încărcată cu semnificaţii 
multiple, care i se adaugă într-un fel. Pentru a porunci acestei mieri care 
a devenit propria sa metaforă, un stápin real dar incomplet este mai putin 
potrivit decît un stăpîn cu atit mai apt să-şi îndeplinească functia cu toată 
autoritatea necesară, cu cît miturile dau acestei funcții o accep(ie figurată. 

Pentru a elucida poziţia semantică a canidelor, trebuie să ne intoar- 
cem acum incontestabil către Chaco. În miturile din această regiune, 
vulpea ocupă un loc de prim-plan ca încarnare animală a unui zeu 
înșelător, care ia cîteodată şi chip omenesc. Or, există in Chaco un grup 
de mituri în care Vulpoiul întreține cu mierea o relație pozitivă sau 
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negativă, dar întotdeauna puternic marcată. Vom examina acum aceste 

mituri, care încă nu sînt luate în considerare din acest punct de vedere. 

M207. Toba: Vulpoiul se însoară. 

După mai multe aventuri la capătul cărora Vulpoiul 

moare, dar reînvie de îndată ce cade puţină ploaie, el sosește 

într-un sat, sub chipul unui tînăr frumos. O fată se 

îndrăgostește de el si devine amanta lui. Dar în momentele de 

fericire amoroasă ea îl zgârie atât de tare, încît vulpoiul geme 

şi ţipă. Urletele îi trădează natura animală si fata îl părăsește. 

Atunci seduce o altă fată, mai blindá. În zori, Vulpoiul se 

duce după provizii. Îşi umple sacul cu fructe sălbatice /sa- 

chasandia/ şi cu faguri de ceară goi, şi îi oferă soacrei ca şi 

cum ar fi conţinut miere. Foarte bucuroasă, aceasta anunţă cá 

va dilua mierea în apă si o va lăsa să fermenteze pentru ca să 

fabrice hidromelul destinat familiei. Ginerele va putea să bea 

ceea ce va rămîne. Vulpoiul fuge înainte ca socrii să descopere 

ce este în sac, şi care este identitatea înşelătorului (Métraux 5, 

p. 122-123). 

Moos. Toba: Vulpoiul în căutare de miere. 

Se povesteşte că într-o zi Vulpoiul se apucă să caute 

miere de viespe /lecheguana/. Merse multă vreme fără rezultat 

si se întîlni cu pasărea /eelmot/ care căuta și ea miere Si care 

îi primi továrágia. Pasărea găsea foarte multă miere. Se cátára 

prin copaci, urmărea cu privirea viespile izolate ca să le 

identitice cuibul si nu-i mai rămînea decît să îl golească. 

Vulpoiul încerca să facă la fel, dar fără succes. 

Atunci pasărea se hotărî să-l vrăjească pe acest partener 

mai puţin norocos. Murmură cîteva cuvinte magice: „Să apară 

o aschie în care Vulpoiul să se rănească si să nu mai poată 

umbla!“ Abia terminase de spus aceste cuvinte, că Vulpoiul, 

sărind din copacul în care se cátárase, se înfipse într-un bát 

ascuţit. Muri. Pasărea /eelmot/ se duse să bea apă dintr-o baltă 

şi sc întoarse la ea acasă, fără să spună nimănui ce se 

intimplase. 
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Càzu insá o 

ploaie usoará si 

Vulpoiul reînvie. 

După ce scápá din 

parul care il inte- 

pase, izbuti sá gà- 

sească niște mie- 

re, pe care o puse 

in traistă. Cum îi 

era sete, se in- 

dreptă spre o baltă 

şi sări înăuntru 

fără să privească. 

Balta secase si el 

îşi rupse gitul. Foarte aproape de acolo, o broască săpa un put. 
Pîntecele ei era plin de apă. După un timp foarte lung, veni un 
om care vroia să bea. Observă că balta era secată, că Vulpoiul 
murise şi că stomacul broastei era plin de apă. O intepá cu un 
spin de cactus, apa tisni si se vărsă de jur-imprejur, udîndu-l 
pe Vulpoi, care invie din nou. 

Intr-o zi cînd Vulpoiul aştepta oaspeţi si pregătea bere de 
algaroba, îl zări pe Sopirlà, care dormea în vîrful unui copac 
/yuchan/ (Chorisia insignis). Vulpoiul îşi lăsă berea în plata 

Domnului si il rugă pe Sopirlà să-i facă puţin loc. Îi spuse că-i 

plăcea să se catere în copaci și că dacă nu trăia de obicei în 

vîrful pomilor, era pentru că îi plăcea să se afle acolo numai 

întovărăşit. Sopirlà pronunță un descîntec: „Vulpoiul să-și 

spintece burta la saltul următor!“ Vulpoiul sări ca să ajungă 

pină la el si își spintecă burta in spinii care cresc pe trunchiul 

copacului /yuchan/. Cázu jos, iar mafele i se agátará de copac 

şi îl retinurá atirnat. „Să facem să crească aceste intestine, zise 

Sopirlà, ca oamenii să le culeagă si să le mănînce“. Aceasta 

este originea unei liane care se numeşte „mate de vulpoi“, pe 

care o consumă indienii (Métraux 5, p. 126-127). 

Fig. 7.- O vulpe sud-americană. (După 

Ihering, l.c., art. „cachorro do mato“) 

In versiunea matako a aceluiași mit (M209a), înșelătorul, care se 

numește Takjuaj (Tawk'wax), își agaţă el însuşi intestinele de ramurile 

copacilor unde se preschimbă în liane. La suprafaţa solului isi îngroapă 

PEPI PERI E Pa OP CICI PD RI owe NEMPE a 

Ev ET Ea i AC RA III ŢI A A ii Cs PI Fo a n e RE Pc e II O N E RE 
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stomacul, care devine un soi de pepene galben plin cu apă. Reyuno! şi 

inima lui dau naştere lui /tasi/ neted si lui Kasi| spinos; si, in pămînt, 

intestinul lui gros se transformá in manioc (Palavecino, p. 264). 

Métraux decupează acest grup de mituri în trei povestiri distincte, 

dar este de ajuns să le suprapunem ca să apară o schemă comună. O 

întreprindere de ordin alimentar: căutarea mierii (fără îndoială pentru a 

face hidromel, cf. M207) sau pregătirea unei alte băuturi fermentate, nu 

izbuteşte pentru că Vulpoiul nu stie să se catere în copaci, sau nu reuşeşte 

decît după ce Vulpoiul a căzut din copac, dar atunci pentru că a însetat, 

şi pentru că înşelătorul, care acţionează mereu fără minte, se va zdrobi 

pe fundul unei bălți fără apă, această apă mereu indispensabilă pentru ca 

să reînvie. Faţă de Vulpoi care se trage în țeapă în primul episod 

răspunde, în al doilea (dar cu un efect invers: pămîntul udat în loc de 

pămînt uscat) o broască cu pîntecele găurit, și, în a treia, un Vulpoi 

spintecat, care nu mai cade de sus în jos ca în primele două episoade, ci 

care de data aceasta încearcă să sară de jos în sus. Cînd Vulpoiul cade de 

sus în jos, este fără miere (episodul 1). Cind cade de jos in mai jos (in 

fundul bălții uscate), este fără apă (episodul 2). În sfârşit, cînd sare de 

jos în sus (episodul 3), determină la jumătatea înălțimii apariţia, nu a 

mierii sau a apei, ci a unor lucruri care se apropie ciudat de acestea, în 

————Á 

crescut planta /iletsâx/ a cărei rădăcină foarte groasă e plină cu apă. Intestinele 

luj au devenit liane. Cao vacă, Tawkxwax are două stomacuri; din celălalt stomac 

el făcu o plantă numită /iwokanó/* (Métraux 3,p. 19). 

Se va observa că în America de Nord nişte mituri foarte asemănătoare cu cele 

din Chaco asociază de asemenea cu înșelătorul, personificat de Vizon sau de 

Coyot, folosirea imoderată fie a părților corpului, fie a copacilor, plantelor sau 

fructelor sălbatice, și originea acestora din urmă (menomini: Hoffman, p. 164; 

pawnee: Dorsey, p. 464-465; kiowa: Parsons, p. 42). La irochezi (Hewitt, p. 
710) 

diferite plante agátátoare cu fructe comestibile se nasc din intestinele lui 

Tawiskaron, zeul iernii. Indienii ojibwa îi atribuie acelaşi avatar fratelui 

răufăcător al demiurgului. Chiar în America de Sud, personăjul Vulpoiului ca 

pretendent incapabil și lacom apare la uitoto (Preuss 1, p. 57
4-581) si se regăsește 

de asemenea la uro-cipaya de pe podisul andin (Métraux ID. 
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sensul în care, nefiind in mod absolut nici una, nici alta, ele ilustrează 

într-un mod aproximativ conjunctia si a uneia si a celeilalte, care înainte 

erau disjuncte: mierea sus, in copaci, apa jos în baltă sau în burta unei 

broaște ocupate să sape un puț. Această conjunctie ia forma unor legume 

sau fructe sălbatice, care sînt vegetale ca şi mierea (după clasificarea 

indigenă) şi care, spre deosebire de miere, conţin apă. 

pasăre, ___ [fără să gà- 

1, 3, ac- 1,3, un se cațără. | s , 3. în varful | SEască miere 

iv animal : A 

'ulpoiul întovă- șopârlă J "^"! us P 
risitde : a bere 

cade in 

f 2, un fundul | după ce a 
2, pasiv ; E 

om unei gropi, găsit mierea 

Z 
| de sus 1, se trage ploaia cade 

1,3, în jos; în țeapă Jos; (apă cerească) 

cade 
Vulpoiul de jos in 2 își rupe sira încă mai | izvorul fisneste 

maijos; spinárii jos; (apă terestră) 

3, sare |dejos | 3, îşi scoate la jumătatea vegetale 

în sus ! măruntaiele înălțimii; răcoritoare ies 
L din acestea 

Z (apă mijlocie), 

PE Vulpoi Vulpoi / / (miere, apă). 

DIN broască străpunși. 4 (Vulpoi, miere) / / apă. 

! ; 
i! DIN Vulpoi / Vulpoi U (,,miere", „apă“) /. 

Se poate invoca în sprijinul acestei reductii că anumite motive care 

figurează în cele trei episoade îşi corespund exact. Este mai ales cazul 

pentru ceea ce ne-ar place să numim motivul „dării cepului“: Vulpoiul 

se trage în țeapă pe un bát ascuţit, stomacul broastei este intepat cu un 

spin de cactus,- Vulpoiul isi spintecă burta în nişte spini cu care este 

acoperit trunchiul arborelui /yuchan/. Se va verifica în cele ce urmează 

că este vorba aici de un motiv fundamental al miturilor mierii, și va trebui 
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evident să căutăm pricina. Pentru moment, ne vom limita să subliniem 

trei aspecte. 

În primul rînd, „darea cepului“ interesează de fiecare dată un vas 

natural: trupul Vulpoiului sau trupul broaştei, adică — fiindcă Vulpoiul 

este eroul mitului - un trup propriu sau un trup diferit. În primul episod, 

trupul propriu este un conținător fără continut: nimic nu curge din trupul 

Vulpoiului tras în țeapă, deoarece el este nemîncat (fără miere) şi însetat 

(fără apă). Reinviat de ploaia care îi umezeste pe dinafară trupul uscat, 

tot gol pe dinăuntru si în căutare de apă, Vulpoiul isi rupe şira spinării, 

introducind astfel prin intermediul trupului propriu, cel de-al doilea 

termen al unei opoziții: máruntaie găurite / oase sfărimate. din care 

primul termen este reprezentat de un trup diferit — cel al broastei - care, 

invers decît vulpoiul, apare atunci sub forma unui continátor înzestrat 

cu un conținut: ea este plină cu apă. Această realizare externă a 

continátorului, de vreme ce realizarea internă este exclusă, oferă o nouă 

ilustrare a unei scheme asupra căreia am atras deja atenţia (p. 87-88) in 

legătură cu episodul mierii în ciclul „Sarigă și ginerii lui“ unde, în timp 

ce maimuța, pasărea-muscă si tintarul îşi umplu activ gusa sau pintecele 

cu miere (trup propriu continátor U conținut), vulpoiul se mulţumeşte 

să asiste pasiv la umplerea recipientelor din tigvă (corp propriu 

continátor/ /continut). 

În consecinţă, in cele două prime episoade din M208, corpul propriu 

(acela al vulpoiului) este uscat, corpul celuilalt (cel al broastei) este 

umed. Funcţia celui de-al treilea episod constă în a rezolva această dublă 

antinomie: transformiîn du-se din corp propriu în corpuri diferite (legume 

$i fructe), Vulpoiul operează conjunctia uscatului şi a umedului, fiindcă. 

fructele şi legumele umflate de apă sînt uscate pe dinafară şi umede pe 

dinăuntru. 
Cea de-a doua observaţie a noastră se referă la o chestiune de 

amănunt, a cărei importanță va ieşi în evidenţă mai bine în cele ce 

urmează. Dacă in al doilea episod din M208 broasca este stăpîna apei, 

aceasta se datorează faptului că a obținut-o sápind un put. Tehnica aceasta 
este bine atestată la indienii din Chaco, regiune unde apa poate fi rară: 

„În vremea anotimpului secetos, problema apei este una din cele care 

prezintă pentru indigeni o importanţă vitală. Vechii indieni lule și vilela, 

care locuiau la sud de rio Bermejo, săpau puțuri adinci sau construiau 

mari cisterne. Indienii lengua actuali au puțuri adinci de 4,50 pînă la 6m 

şi 75 cm diametrul aproximativ. Sînt făcute în asa fel încît un om poate 

să coboare, punind picioarele pe nişte crestături practicate pe laturile 

opuse ale pereţilor.“ (Metraux 14, p. 8). 
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| În sfîrşit, nu e cu putință să evocăm motivul „dării cepului“ fără a 
trimite la forma sa inversă, pe care o ilustrează, tot în legătură cu 
Vulpoiul, alte mituri din Chaco provenind de la toba si matako. Aceste 
mituri (discutate în CG, p. 373-379; M175) povestesc cum inselátorul 
Tawkxwax, sau echivalentul său toba, Vulpoiul, a avut toate orificiile 
corporale astupate de o viespe sau albină, în legătură cu care am demon- 
strat atunci pe căi foarte diferite, că era o broască transformată prin 
inversarea conotaţiilor, respectiv uscată si umedă, pe care le posedă 
aceste două animale. Or, este clar că în această privință, cel de-al doilea 
episod din M208 este o retransformare din M175 prin intermediul unei 
triple opoziții: uscat/umed, inchis/deschis, activ/pasiv, care poate fi 
condensat in formula următoare: 

Mis | Mas . i -2 23 7 22 ALBINA fastupát /oare/ | = n BROASCĂ /străpuns /à | 

corespunzind faptului că în M 175, Vülpoiul are toată apa pe care si-o poate 
dori (exteriorizată de albină: în vase) dar o disprețuiește, în timp ce în 
M2os, este lipsit de apa pe care o dorește, datorită faptului că această apă 
este interiori zată de broască (în corpul ei). 
M Un alt mit toba propune o variantá a ultimului episod din M208- 

209; 

M210. Toha: Vulpoiul umplut de miere. 

Vulpoiul pescuieste în lagună pe cînd Carancho caută 
miere de viespe /lecheguana/. Găseşte multă miere, dar 
Vulpoiul nu prinde peşte. Toată contribuţia lui la dejun constă 
în două biete păsări de proastă calitate /chumuco/ |. Jignit cá 
tovarășul lui nu apreciază acest vînat, Vulpoiul refuză mierea 
pretinzind că este proastă. Carancho îl vrájeste: „Fie ca 
stomacul Vuipoiului să secrete miere!“ Într-adevăr, Vulpoiul 
constată că excrementele lui sînt pline de miere şi că saliva 
abia scuipată se preschimbă în miere, si că mierea îi transpirá 
prin toti porii. 

Atunci Carancho, care a fácut un pescuit abundent, il 
invită pe Vulpoi să mănînce peştii. Vulpoiul are la inceput 
foarte multă poftă de mîncare, dar cînd Carancho îi dezvăluie 
că ceea ce ia drept pesti este în realitate miere transformată 
magic, Vulpoiul este atit de ingretosat, încît vomează. Nu fără 

1 Despre păsări ca formă inferioară de vinat, cf. CG, p. 268. 



mindrie constată că materiile date afară se transformă în 

pepeni verzi: „Parcă aş fi un vrăjitor: acolo unde vomit, 

plantele cresc!“ (Métraux 5, p. 138-139). 

Această variantă oferă un interes dublu. Mai întîi, ea ilustrează O 

conexiune, deja observată la mundurucü, între miere şi pepenii Verzi (mai 

sus, p. 59-61). Ne amintim cá pentru acesti indieni, pepenii verzi provin 

de la diavol“ si că, fiind ei veninosi la început, oamenii au trebuit să-i 

domesticeascá cultivindu-i, pentru a-i putea consuma fără primejdie. Or, 

Vulpoiul, divinitate înșelătoare, joacă într-adevăr bine rolul unui „dia- 

vol“ în mitologia indienilor toba. Indienii goajiro care trăiesc la extremi- 

tatea nordică a Americii tropicale, in Venezuela, consideră și ei pepenii 

galbeni drept o hrană „diabolică“ (Wilbert 6, p. 172). La fel se întîmplă 

la tenetehara (Wagley-Galvăo, p. 145). De mai multe ori atestată la triburi 

îndepărtate şi diferite prin limbă și cultură, această natură diabolică a 

pepenilor verzi pune o problemă a cărei soluţie va trebui să o găsim. 

Pe de altă parte, 

M210 restituie sub o 

formă mai clară şi 

mai viguroasă opo- 

ziţia deja prezentă în 

M208-209, între vulpo- 

iul nenorocos şi un 

tovarăș mai bine do- 

tat, care era atunci 

pasărea /celmot/, apoi 
sopirla. Într-adevăr, 

tovarășul despre care 

este vorba acum, nu e 

altul decît Carancho, 

adică demiurgul (prin 

opoziţie cu Vulpoiul 

înşelător), pe care îl 

încarnează la toba un 

falconid prădător si 

hoitar, amator de 

larve si de insecte, 

Polyborus plancus: Fig. 8. — Pasarea carancho (Polyborus plancus). 

(După Ihering, l.c., art. „ carancho“). 

103 

„El preferă regiunile de savană şi terenurile descoperite. Mersul lui este 

puțin cam solemn şi cînd își înalță ciuful de pene, nu e lipsit de o prestanţă 

care nu prea se potriveşte cu felul lui de viață foarte plebeu* (Ihering, art. 

„carancho“) ! În mit demiurgul este un stăpîn al pescuitului si al căutării 

mierii, în care privinţe Vulpoiul turbeazá că nu îl poate egala. Scîrbit de 

miere, ca şi corupira din mitul amazonian M202, el va trebui să se 

mulțumească să fie stăpînul pepenilor verzi. 

Este clar că aici pepenii verzi sint un Ersatz de miere şi de peste. Ce 

au în comun si ce diferă la aceste trei surse de hrană? Pe de altă parte, ce 

au în comun pepenii verzi (Citrullus sp.), născuţi din vomismentele 

Vulpoiului si plantele născute din măruntaiele lui în M208209: liane 

comestibile, /tasi/, manioc si în numărul cărora figurează deja pepenele 

verde? În sfirsit, ce legătură există cu fructele de sachasandia, al căror 

stápin este Vulpoiul in M207? 

Ín acest ansamblu se cuvine sá facem un loc special pentru manioc, 

care este singura plantă cultivată. Dar din toate plantele cultivate este si 

cea care cere cele mai puţine îngrijiri, si care nu are o perioadă de coacere 

bine marcată. Maniocul se plantează sub formă de butași la începutul 

anotimpului ploios. E de ajuns un plivit intermitent pentru ca plantele să 

ajungă la maturitate cîteva luni mai tîrziu: de la 8 la 18, în funcţie de 

soiuri. De atunci și pînă la epuizare, ele vor oferi rădăcini comestibile în 

oricare moment al anului“. Putin îngrijit, capabil să prospere în pă- 

mînturile cele mai sărace, mereu disponibil şi rămînînd deci disponibil 

1 Carancho este mai mare decît carácará, un alt falconid (Milvago 

chimachima), care joacă rolul de înșelător în mitologia caduveo, cf. mai sus p. 
71, n. 1. 

2 Se poate într-adevăr generaliza observaţia lui Whiffen (p. 193) făcută în 

nord-vestul amazonian: „Ca regulă generală, maniocul se plantează chiar înaintea 

celor mai mari ploi, dar nu există perioadă a anului cînd să nu se poată recolta 

cîteva rădăcini.“ 

În sprijinul consideratiilor precedente, să cităm şi aceste remarci ale lui Leeds 

(p. 23-24): „Prin urmare, maniocul nu are o periodicitate marcată, producţia lui 

este regulată de-a lungul anilor... Se poate conserva în stare crudă sau preparată... 

nu cere efort special nici de concentrare de mînă de lucru la o epocă anume, nici 

chiar pentru recoltare, care se face din timp în timp și în cantități mici. În 

consecinţă, caracterele acestei culturi și exigenţele ei ca mînă de lucru nu implică 

nici o organizare centralizată, care nu este necesară nici pentru producţie, nici 

pentru distribuţie. În ansamblu, se poate spune același lucru și despre vinátoare, 

despre pescuit şi despre culegerea produselor sălbatice.“ 
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Fig. 9.- Păsări carâcară (Milvago chimachima). 

(După Thering, l.c., art. ,carácará".) 

in acelasi timp ca si plantele sálbatice, în perioadele cînd celelalte plante 

cultivate au fost deja recoltate, dacă nu chiar si consumate, maniocul 

reprezintă o sursă de hrană nemarcată şi care este citată în același timp 

cu plantele sălbatice care oferă o valoare alimentară, în măsura în care 

consumul ei, încă posibil în anotimpul fructelor sălbatice, capătă mai 

multă importanţă practică în regimul indigen, decît includerea lui 

teoretică în numărul plantelor cultivate. 

Cît despre sachasandia (Capparis salicifolia), cel putin pentru 

matako, asupra cărora sîntem bine informaţi, fructele acestea au O 

conotaţie sinistră, pentru că oferă mijlocul de sinucidere obişnuit al 

indienilor, care par să fie deseori inclinati să-şi scurteze zilele. Otrăvirea 

cu sachasandia provoacă convulsii, gura se umple de spumă, inima bate 

neregulat, cu scurte întreruperi urmate de reluări, gitlejul se contractă, 
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bolnavul emite sunete sugrumate, trupul este agitat de tresáriri, contracții 

sacadate se produc, ca şi o puternică diaree. În cele din urmă bolnavul 

cade în comă şi moare mai mult sau mai puţin repede. O intervenţie rapidă 

sub formă de injecții cu morfină şi administrarea de emetice a permis 

salvarea mai multor victime care au descris ulterior simptomele 

resimtite: o depresiune profundă urmată de amețeli „ca şi cum lumea se 

răstoarnă“, obligindu-i să se culce (Métraux 10). 

Se înţelege deci că fructele de sachasandia nu figurează în regimul 

alimentar din Chaco decît în perioadele de foamete. Ba, încă mai trebuie 

şi supuse la cinci fierberi succesive în mai multe ape, pentru a li se elimina 

toxicitatea. Dar lucrul este adevărat, deşi într-o măsură mai mică, despre 

majoritatea plantelor sălbatice pe care le-am enumerat. 

Mai multi autori (Métraux 14, p. 3-28; 12, p. 246-247; Henry 2; 

Susnik, p. 20-21, 48-49, 87, 104) au descris bine ciclul vietii economice 

in Chaco. Din luna noiembrie pinà in ianuarie sau februarie, indienii de 

pe rio Pilcomayo consumă sub formă de bere ușor fermentată păstăile de 

algaroba (Prosopis sp.) si fructele hránitoare de chanar (Gourleia decor- 

ticans) şi de mistol (Zizyphus mistol). Este epoca numită de toba /kotap/, 

asimilată cu „bienestar“, cînd carnea de pecari şi de coati este grasă şi 

abundentă: timpul sărbătorilor si bucuriei, al vizitelor intertribale, al 

sacilor plini de carne oferiţi cadou de logodnic viitoarei soacre. 

În februarie-martie, produsele precedente sînt înlocuite de alte 

produse sălbatice: poroto del monte (Capparis retusa), tasi (Morrenia 

odorata), smochine de limba-soacrei (Opuntia) se adaugă, în triburile 

agricole, porumbului, dovlecilor și pepenilor verzi. De îndată ce înce- 

tează ploile, în aprilie, se usucă la soare excedentul de fructe sălbatice în 

vederea iernii, si se pregătesc plantațiile. 

De la începutul lui aprilie si pînă la mijlocul lui iunie, bancurile de 

pesti urcă pe rîuri, anuntind o perioadă de belşug. În iunie şi iulie, 

cursurile de apă seacă progresiv, pescuitul devine dificil şi trebuie să se 

recurgă din nou la fructele sălbatice: /tasi/ deja citat, şi /tusca/ (Acacia 

aroma), care se coc din aprilie pînă în septembrie. 
August şi septembrie sînt adevărate luni de foamete, în cursul cărora 

oamenii se hrănesc cu rezerve de fructe uscate completate cu naranja del 

monte ( Cappar is speciosa), cucurbitacee, bromeliacee, tubercule sálba- 

tice, o lianá comestibilă (Phaseolus ?), si în fine, fructele de sachasandia 

despre care am vorbit. Din cauza gustului lor amar, mai multe din fructele 

citate mai sus: poroto, naranja del monte, trebuie si ele sá fie puse la fiert 
in mai multe ape, apoi uscate la soare, după ce au fost strivite în piulità. 

Cînd începe să lipsească apa, se adună apa care stagneazá la rădăcina 
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frunzelor de /caraguata/, o bromeliacee, și se mestecă tuberculul cămos 

al unei euforbiacee. 
În timpul lunilor de secetă, marile adunări de populaţie, care 

marchează vremea sărbătorilor în jurul berii de algaroba şi timpul pes- 

cuitului de-a lungul riurilor, sînt înlocuite de o viaţă nomadă si 

împrăștiată. Familiile se despart si rátácesc prin pădure în căutarea 

plantelor sălbatice şi a vinatului. Într-adevăr, toate triburile vînează, mai 

ales matako, care nu au acces la rîuri. Marile vînători colective, făcute 

adesea cu ajutorul unor incendii de brusă, se desfășoară în principal în 

perioada anotimpului uscat, dar se vineazá si în restul anului. 

Toba, care numesc această perioadă /káktapigá/, subliniază in 

povestirile lor că animalele sînt atunci slăbite si lipsite de grăsimea atit 

de necesară pentru alimentarea vînătorilor. Este timpul „durerii de 

foame“; gura uscată nu mai are salivă si carnea de ema /nandu/ asigură 

cu greu subzistenta. Atunci face ravagii gripa, copii de ti(á mor, ca și 

bătrânii; oamenii se hrănesc cu tatú şi se culcă lîngă foc, bine invelifi... 

Se vede din ce precede că, deși nu există un adevărat anotimp ploios 

în Chaco, unde precipitaţii abundente pot avea loc în orice moment al 

anului, ploile tind totuşi să se concentreze din octombrie în martie 

(Grubb, p. 306). Toate plantele Vulpoiului apar deci ca niște alimente din 

anotimpul uscat, ceea ce este cazul şi pentru pește și pentru miere, care 
în principal este recoltată în timpul perioadei de nomadism. Dar acest 

anotimp uscat se prezintă alternativ sub două aspecte: cel al belsugului 

şi cel al foametei. Toate miturile noastre se referă la anotimpul uscat, 

considerat cînd sub aspectul lui cel mai favorabil, caracterizat de abun- 

denta peștelui si a mierii (de care Métraux subliniază (7.c., p. 7)că indienii | 

din Chaco sînt deosebit de lacomi), cînd sub aspectul cel mai sărac $i mai 

nelinistitor, fiindcă majoritatea fructelor sălbatice din anotimpul uscat 

sînt otrăvitoare sau amare si necesită o prelucrare complicată înainte de 

a putea fi consumate fără primejdie. Produsi la începutul anotimpului 

secetos, pepenii verzi nu mai sînt otrăvitori, datorită faptului că sînt 

cultivati. Ascunzind sub coaja lor tare o apă abundentă si perpetuind 

astfel pînă în anotimpul secetos ultimele binefaceri ale ploilor, care sînt 

deja pe sfirsite, pepenii verzi ilustrează in cea mai înaltă măsură, și sub 

o formă paradoxală, contrastul între continátor şi conţinut: unul uscat, 

celălalt umed!; si ele pot sluji de emblemă unui zeu inselátor, care este 

si el paradoxal de diferit pe dinăuntru și pe dinafară. 

1 Versiunea Kruse a lui Mis7 (mai sus, p. 45) dă explicaţii foarte elocvente în 

această privinţă: „Cînd fructele vor fi tari, anunţă mama plantelor cultivate, ele 

vor fi bune de mincat.“ 
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In felul său, de altminteri, arborele /yuchan/, în tepii tari ai căruia 
se spintecă Vulpoiul, nu este comparabil oare cu pepenii verzi şi celelalte 
fructe suculente din anotimpul uscat? În mitologia matako si ashluslay 
(Mii /yuchan/ este copacul care conținea odinioară în trunchiul lui 
pintecos toată apa de pe lume, şi de unde oamenii se aprovizionau cu 
peste de la un capát la altul al anului. El interiorizeazá deci apa 
pămintească şi neutralizează opoziţia dintre anotimpul pescuitului şi 
anotimpul fără peste, asa cum fructele sălbatice interiorizeazá apa 
cerească și neutralizează astfel, deși în mod relativ, dar empiric verifica- 
bil, opoziţia dintre anotimpul secetos si anotimpul ploios. Vom regăsi în 
mituri le din Guyana copacii apartinind ca şi /yuchan/ familiei bombacee- 
lor, si nu este nevoie sá amintim cá rolul lor de arbore al vietii este atestat 
pînă si în mitologia vechilor maya. Dar faptul că tema există și în Chaco 
şi anume sub această formă particulară a copacului plin de apă şi de peşti, 
atestă că în această regiune tema întreține o legătură originală cu infras: 
tructura tehno-economicá: sub o formá alegorică, uscăciunea spinoasă a 
trunchiului cuprinde apa şi apa cuprinde peștii, aşa cum anotimpul uscat 
cuprinde perioada privilegiată cînd peştii devin abundenti în rîuri, si cum 
ea cuprinde in durata ei perioada de coacere a fructelor sălbatice care 
cuprind apa în spaţiul circumscris de coaja lor tare. 

In sfirsit, ca si pestii, mierea presupune in acelasi timp apa (in care 
este diluată pentru a se confectiona hidromelul) și seceta. Peştii sînt o 
mediere între uscat şi umed, și în același timp între sus ŞI Jos, de vreme 
ce in anotimpul secetos uscatul este de ordin atmosferic, deci celest, iar 
în absența ploii apa nu poate proveni decât de pe pămînt: de fapt din 
puturi. Medierea pe care o ilustrează mierea și peștele este deci im mai 
ambițioasă prin bătaia ei, datorită îndepărtării dintre termenii care trebuie 
să fie apropiaţi, și cea mai remuneratoare prin consecințe, fie că acestea 
sînt calificate sub raportul cantităţii (peşti, care constituie hrana cea mai 
abundentă) sau al calităţii (mierea, care este cel mai rafinat dintre 
alimente). Vulpoiul reuşeşte să opereze aceeași mediere, deşi la un nivel 
mediocru: chiar suculente, fructele sălbatice nu înlocuiesc apa şi necesită 
multă trudă pentru a fi recoltate si pregătite pentru consum. În sfirsit 
această mediere intimplátoare, vulpoiul o îndeplinește la egală distanţă 
de sus şi de jos: la jumătatea înălțimii copacului şi prin sacrificarea 
părţilor lui mijlocii: de vreme ce pe planul anatomic, viscerele se află Şi 
ele la jumătatea drumului între sus Şi jos. 
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III 

` POVESTEA FETEI NEBUNE DUPĂ MIERE, 

A JOSNICULUI EI SEDUCĂTOR 

SI A TIMIDULUI EI SOT 

a) IN cHACO 

Cel dintii dintre miturile „cu miere“ din Chaco, pe care le-am 

discutat (M207), si în care Vulpoiul îndeplinește rolul principal, lasă să 

se presimtă intervenţia unui partener feminin: o tînără pe care o seduce - 

Vulpoiul, după ce a luat înfăţişarea unui băiat frumos, si pe care se preface 

cáo ia de nevastă. Un mit scurt reia acest amánunt; sub o formă concisă, 

el anticipează un grup important de mituri pe care a devenit posibil să le 

izolăm, de îndată ce am recunoscut, sub mai multe transformări diferite, 

schema fundamentală ale cărei contururi le evocă M211: 

M211. Toba: Vulpoiul bolnav. 

Întorcîndu-se dintr-o expediţie victorioasă de culegere a 

mierii, la care participase împreună cu alti săteni, Vulpoiul fu 

intepat de un păianjen veninos. Soţia lui chemă patru vin- 

decători celebri ca să-l îngrijească. Pe vremea aceea, Vulpoiul 

avea chip de om. Cum tînjea după cumnata lui, care era mai 

drăguță decit nevastá-sa, ceru si ob(inu ca ca să-l fie infir- 
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mierá. Se baza pe intimitate ca să o seducă. Dar ea nici nu vru 
să audă și îl dădu în vileag surorii ei, care, de supărare, își 
părăsi soțul. O conduită atit de puţin legată de boala de care 
se pretindea lovit, a sfîrșit prin a trezi bănuielile si Vulpoiul a 
fost demascat (Métraux 5, p. 139-140). 

lată acum variante ale aceluiaşi mit, dar sub o formă mult mai 
dezvoltată: 

M212 Toba: fata nebună după miere (1). 

Sakhe era fiica stápinului duhurilor acvatice, si îi plăcea 
atit de mult mierea, încît cerșea miere fără încetare. Sătui de 
insistenţele ei, bărbaţii și femeile îi ráspundeau: „Mărită-te!“ 

Chiar si mama ei, atunci cînd o necăjea ca să capete miere, îi 

spunea că ar face mai bine să se mărite. 

De aceea, tinára fată se hotărî să se căsătorească cu 

Ciocănitoare, vestit cáutátor de miere. El tocmai se afla în 

pădure împreună cu celelalte păsări, foarte ocupate, ca și el, 

să spintece trunchiurile copacilor cu lovituri de cioc, pentru a 

ajunge pînă la cuiburile albinelor. Vulpoiul se prefăcea că le 

ajută, dar se mărginea să bocănească în copaci cu bastonul lui. 

Sakhe întrebă unde se afla Ciocănitoare. Ducîndu-se în 

direcţia indicată, ea se întîlni cu Vulpoiul care încercă să se 

dea drept Ciocánitoare. Dar gușa lui nu era roşie si în sacul 

lui, în loc de miere, nu era decît pămînt. Tînăra nu se lăsă 

inselatá, isi continuă drumul şi ajunse în cele din urmă la 

Ciocănitoare, căruia îi oferi să îl ia în căsătorie. Ciocănitoare 

manifestă puţin entuziasm, discută, se declară sigur că părinţii 

fetei nu o să-l placă. Atunci ea insistă si se supără: „Mama mea 

locuieşte singură si m-a izgonit de-acasă!“ Din fericire, 

Ciocănitoare are miere, iar Sakhe o mănîncă, devenind răb- 

dătoare. În cele din urmă Ciocănitoare spune: „Dacă este 

adevărat cá mama ta te trimite să te máriti, o să te iau de 

nevastă fără să mă tem. Dar dacă minţi, cum aș putea să mă 

însor cu tine? Doar nu sînt nebun!“ Zicînd acestea, coboară 

din copacul unde se cátárase, ducindu-si sacul plin de miere. 

Cit despre Vulpoi, leneșul acesta își umpluse sacul cu 

fructe de sachasandia si de tasi, pe care le culegi cînd nu ai 



găsit nimic altceva. Totuși, în zilele următoare Vulpoiul se 

abtinu să se întoarcă la culesul mierii împreună cu cei care nu 

erau mulţumiţi de prima lor recoltă. Prefera să fure mierea pe 

care o mînca. 
Într-o zi, Ciocănitoare îşi lăsase soţia singură în tabără si 

Vulpoiul vru să profite de ocazie. Pretinse că avea o aschie în 

picior, care îl împiedica să-și urmeze tovarășii, si se întoarse 

singur la tabără. Abia sosit, încercă să violeze femeia. Dar 

aceasta, care era gravidă, fugi în brusă. Vulpoiul se prefăcu că 

doarme. Era groaznic de umilit. 
Cînd Ciocănitoare se întoarse, întrebă de soţia lui, și 

Vulpoiul îl minţi pretinzînd că tocmai plecase, întovărășită de 

mama ei. Ciocănitoare, care era un şef, porunci ca ceilalți să 

se ducă să o caute. Dar mama nu era la ea acasă, iar soția 

dispăruse. Ciocănitoare trase atunci săgeți magice în mai 

multe direcţii. Cele care nu vedeau nimic se întoarseră la el. 

Cînd cea de-a treia săgeată nu se mai întoarse, Ciocănitoare 

ştiu că ea picase în locul unde se afla sofia lui și plecă la drum 

ca să o găsească. 

În această vreme, fiul lui Ciocănitoare (despre care tre- 

buie să presupunem că se născuse și crescuse în acest interval), 

a recunoscut săgeata tatălui lui. Împreună cu mama lui, îi iese 

in întîmpinare; se îmbrățișează, pling de bucurie. Sofia îi 

povestește soțului ce s-a întîmplat. 
Femeia si copilul sosesc în tabără cei dintîi, împart hrană 

de jur-imprejur, iar mama le arată tuturor copilul. Dar bunica, . 

neștiind de căsătoria fiicei sale si de maternitatea ei, se miră. 

„Da, îi explică aceasta din urmă, tu m-ai certat, eu am plecat 

şi m-am măritat“. Bátrina nu răspunde o vorbă si fiicá-sa 

rămîne la rîndul ei supărată pe ea, pentru că fusese certată și 

alungată atunci cînd ceruse miere. Intervine copilul: „Tatăl 

meu este Ciocănitoare, un șef mare, un vînător iscusit și el stie 

să găsească miere... Nu mă certa niciodată, sau dacă nu, plec.“ 

Bunica îl asigură că nici nu se gîndeşte la așa ceva, şi este 

încîntată. Copilul consimte să-și caute tatăl. 

Soacrei, care se risipeste în amabilităţi, Ciocánitoare îi 

răspunde că nu are nevoie de nimic, că nu vrea bere de 

algaroba, si că ştie să-și poarte singur de grijă. Bătrîna numai 

să fie bună cu nepotul ei. Îl va mosteni pe tatăl lui, care își 

propune să aibă si alti copii. 
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Acum, Ciocánitoare se va răzbuna. Îl acuză pe Vulpoi cá 
a minţit în legătură cu infirmitatea lui. Din cauza lui, femeia 
a fost cît pe-aci să moară de sete in brusă! Vulpoiul pro- 
testează, incriminează pudoarea excesivă a victimei, care, zice 
el, s-a speriat fără motiv. Oferă daruri, pe care Ciocănitoare le 
refuză. Ajutat de fiul său, acesta îl leagă pe Vulpoi şi copilul 
se însărcinează să-i taie gitul cu un cuţit care aparținuse 
bunicului său. Pentru că fiul era mai curajos decît tatăl. 
(Métraux 5, p. 146-148). 

In urma acestui mit, Métraux semnalează mai multe variante 
obținute de la informatorii lui, dintre care unele îl reproduc pe M207 în 
timp ce altele se apropie de versiunea publicată de Palavecino. În această 
versiune, eroina îl recunoaște pe Vulpoi după duhoarea lui caracteristică 
(cf. M103). Vulpoiul pute, în consecinţă, ca o sarigă, dar dacă trebuie să 
ne luăm după miturile toba, mai puţin decît mufeta, fiindcă aceasta 
vînează și ucide porcii cu vinturile ei puturoase, iar Vulpoiul, vrând să o 
imite, nu izbutește (M212b, Métraux 5, p. 128). Măritată cu Ciocănitoare 
$i înzestrată cu miere din belșug, eroina refuză să o împartă cu mama ei. 
Surprinsă la scăldat de Vulpoi, preferă, decît să-i cedeze, să se transforme 
în capivara. Pomind din acest moment, versiunea Palavecino ia o turnură 
complet diferită: 

M213. Toba: fata nebună după miere (2). 

După eșecul încercărilor lui amoroase, Vulpoiul nu știe 
cum să scape de răzbunarea soțului jignit. De vreme ce femeia 
a dispărut, de ce să nu se dea drept ea? Împrumută deci 
înfăţişarea victimei si cînd Ciocănitoare îl cheamă, Vulpoiul 
îl despăduchează, serviciu pe care o femeie îl face de obicei 
soțului ei. Dar Vulpoiul este neindemínatic: îl ráneste pe 
Ciocánitoare cu acul, încercînd să ucidă păduchii. Plin de 
bănuieli, Ciocănitoare Toagă o furnicá să o muște pe pretinsa 
lui nevastă de picior. Vulpoiul scoate un urlet prea puţin 
feminin, după care este recunoscut. Ciocănitoare îl ucide, apoi 
încearcă să descopere unde se află soția lui, cu ajutorul unor 
săgeți magice. Aflind de la una din aceasta cá ea se transfor- 
mase în capivara, renunță să o caute, gindindu-se că de acum 
înainte ea nu va mai duce lipsă de nimic. Uscat și mumificat 



de soare, Vulpoiul învie sub ploaie şi se aşterne din nou la 

drum (Palavecino, p. 265-267). 

Înainte de a trece în revistă variantele matako ale poveşti fetei 

nebune după miere, vom introduce un mit despre originea, nu a mieri, 

ci a hidromelului, care atestă importanța acestei băuturi fermentate la 

indienii din Chaco. 

M214. Matako: originea hidromelului. 

Pe vremea cînd hidromelul nu se cunoştea încă, un bátrin 

avu ideea să dilueze miere cu apă si să lase lichidul să fermen- 

teze toată noaptea. Cînd se făcu ziuă, bău puţin şi i se păru 

delicios, dar nimeni altcineva nu vru să guste, temîndu-se să 

nu fie otravă. Bătrînul zise că va face el această experienţă, 

pentru că la vîrsta lui, moartea n-ar mai conta. Bău si se prábusi 

ca mort. Dar în timpul nopții își veni in fire si le expli
cá tuturor 

că nu era otravă. Oamenii cioplirá o adápátoare mai mare, 

dintr-un trunchi de copac, si băură tot hidromelul pe care l-au 

putut pregăti. O pasăre a scobit cea dintii tobă, a bătut-o toată 

noaptea si a doua zi s-a preschimbat în om (Métraux 3, p. 54). 

Interesul acestui scurt mit este de a intemeia o dublà echivalentá: 

între mierea fermentată si otravă pe de o parte, intre adápátoarea de 

hidromel si toba de lemn pe de altá parte. Cea dintii echivalență 
confirmă 

remarcile noastre anterioare; importanța celei de-a doua va apărea mult 

mai tîrziu şi o vom lăsa deocamdată deoparte. În fine, se va observa că 

invenţia adăpătoarei-tobă aduce după sine transformarea unui animal în 

om, şi că în consecinţă, inventarea hidromelului operează o trecere de la 

natură la cultură, asa cum reiegea deja din analiza noastrá asupra miturilor 

despre originea (sărbătorii) mierii (M188, M189); în schimb, un mit 

botocudo deja discutat (M204) Îi impută irarei, stápina mierii fárá apă 

(anhidromel în consecință), responsabilitatea transformării inverse: a 

oamenilor în animale. Faptul este confirmat de un alt mit matako (M2 15): 

cine mănîncă prea multă miere fără să bea, se înăbuşă şi poate pieri. 

one Far oa Gd TE P PRU 
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Mierea si apa se implicá reciproc, una este datá in schimbul celeilalte 

(Metraux 3, p. 74-75). După ce am subliniat importanţa acestei corelaţii 

in gindirea matako, vom putea aborda miturile esenţiale. 

M216. Matako: fata nebună după miere (1). 

Fiica Soarelui adora mierea si larvele de albine. Cum era 

albă la-piele şi drăguță, se hotărî să nu se mărite decît cu un 

bărbat care era considerat un maestru în culesul mierii din 

varietatea /ales/ care este foarte greu de scos din scorburi, iar 

tată] ei îi spuse că Ciocánitoare va fi soțul ideal. Ea porni deci 

în căutarea lui și intră în pădure, călăuzindu-se după sunetul 

unor lovituri de secure. 

Întîlni la început o pasăre care însă nu ştiu să sape destul 

de adînc ca să găsească mierea, şi atunci ea își urmă drumul. 

În momentul cînd se apropie de Ciocănitoare, călcă din 

întîmplare pe un vreasc uscat, care trosni sub pasul ei. 

Înspăimîntat, Ciocánitoare se refugie in virful copacului pe 

care îl scobea. De sus, o întrebă pe fată ce vroia. Aceasta se 

explică. Desi era drăguță, lui Ciocánitoare îi era frică de ea. 

Cînd ea îi ceru de băut (pentru că stia că Ciocánitoare avea 

întotdeauna la el o tigvă plină cu apă), el începu să coboare, 

dar, speriindu-se din nou, se întoarse în refugiul lui. Fata îi 

spuse că îi plăcea de el și că dorea să-l aibă de bărbat. În cele 

din urmă, ea îl convinse pe Ciocănitoare să vină pînă la ea și 

putu să bea apă și să mănînce atita miere cît poftea. Avu loc 

căsătoria. Tawkxwax se simţi gelos, pentru că o dorea pe fată; 

aceasta îl dispretuia si i-a şi spus-o. În fiecare seară, cînd 

Ciocànitoare se întorcea la domiciliul conjugal, ea îl 

despăduchea delicat, folosindu-se de un spin de cactus. 

Într-o zi, cînd ea era la ciclu şi rămăsese în sat, Tawkxwax 

a surprins-o la scăldat. Ea o luă la fugă, părăsindu-și veşmin- 

tele. Tawkxwax se îmbrăcă cu ele şi luă înfăţişarea unei femei, 

pe care Ciocănitoare o crezu a sa. O rugă deci să-l despădu- 

cheze, ca de obicei; dar, la fiecare mişcare Tawkxwax îi zgiria 

capul. De aceea Ciocănitoare se înfurie și începu să nutrească 

bănuieli. Chemă o furnică şi o rugă să se urce între picioarele 

lui Tawkxwax: „Dacă vezi o vulvă, este bine, dar dacă vezi un 

penis, atunci muşcă-l.“ Surprins de durere, Tawkxwax isi 



ridică fusta şi se expune; primeşte o ciomăgeală strașnică. 

După care, Ciocănitoare pleacă în căutarea soției lui. 

Dar nu se mai întoarce, şi Soarele se nelinisteste. Merge 

pe urmele ginerelui său pînă la o baltă unde acestea dispăreau. 

Soarele își aruncă lancea în baltă, care seacă imediat. La fund 

erau doi pesti /lagu/, unul mic si unul mare. Soare reuşi să-l 

facă să vomite pe cel mic, dar stomacul lui era gol. Făcu 

acelaşi lucru şi cu cel mare, care îl dădu atară pe Ciocănitoare. 

Acesta învie şi se transformă în pasăre. Cît despre fata 

Soarelui, nu a mai fost văzută niciodată (Métraux 3, p. 34-36). 

O altă variantă din aceeaşi culegere (M217) relatează că Soarele are 

două fete si că se hrăneşte cu animale acvatice /lewo/ asemănătoare cu 

caimanii, stápini ai vînturilor, ai furtu nii si ai vijeliei, care sint curcubeele 

incarnate. Povestirea continuá aproape identic cu versiunea precedentă, 

numai că Soarele o sfătuieşte pe fata lui să se mărite, pentru că el nu este 

in stare să-i ofere miere de soiul pe care îl preferă ea. După ce l-a demascat 

pe înşelător, Ciocănitoare îl ucide, apoi îşi regăseşte soţia la tatăl ei, unde, 

între timp, a născut. Două zile mai tîrziu, Soarele îşi roagă ginerele să se 

ducă să pescuiască /lewo/ în apa unui lac. Ciocănitoare se execută, dar 

unul dintre monștrii acvatici îl înghite. Tinára femeie îl roagă pe tatăl ei 

să îi redea soțul. Soarele îl descoperă pe vinovat si îi ordonă să o dea 

înapoi pe victimă. Ciocănitoare scapă din gura monstrului, zburind (ibid., 

p. 36-37). 

O a treia versiune, provenind tot de la matako, diferá sensibil de 

precedentele. 

M218. Matako: fata nebună după miere (3). 

În timpurile de început, animalele erau oameni $i se 

hráneau exclusiv cu miere de albine. Fata mai micá a Soarelui 

era supărată pe tatăl ei, care era un mare sef si tráia pe malul 

unui lac, pentru că nu îi dădea destule larve să mănînce. La 

statul acestuia, ea se apucă să îl caute pe Ciocănitoare care, 

dintre toate păsările, era cel mai bun căutător de miere. Satul 

lui Ciocánitoare era foarte îndepărtat de cel al tatălui său. Cînd 

ajunse la Ciocănitoare, ea îl luă de bărbat. 

La începutul celei de-a treia luni, Takjuaj (= Tawkxwax) 

apăru în satul lui Ciocănitoare, sub pretextul că participă la 
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culegerea mierii. Într-o zi, cînd culegătorii lucrau la mică 

distanță de sat, el se răni intenţionat la picior cu un spin şi-i 

ceru fetei Soarelui să-l transporte în spinare pînă Ía sat. Astfel, 

cocotat călare, încearcă să copuleze pe dindàárát cu tînăra 

femeie. Furioasà, ea il trinteste jos si se duce la tatăl ei, 

Soarele. 

T akjuaj este perplex. Ce va spune Ciocănitoare cînd nu-și 

va mai găsi nevasta? Poate că va vrea să se răzbune pe el şi să 

îl ucidă? Se hotáreste deci, să ia infátisarea victimei (var.: îşi 

modelează sini si o vulvă din argilă). Ciocăni toare se întoarce, 

dă toată recolta de miere celei pe care o crede soția lui dar, 

călăuzindu-se după felul neobișnuit în care Takjuaj pro- 

cedează pentru a mînca larvele de albine (insirindu le peo 

țeapă) (var: după felul in care Takjuaj il despăduchează), 

Ciocănitoare recunoaşte inselátoria si îi cere confirmare unei 

furnici, pe care o trimite să inspecteze părțile inferioare ale 

falsei soţii (var.: muşcat de furnică, Takjuaj tresare si îşi pierde 

atributele false). Atunci îl ucide pe Takjuaj cu ciomagul si îi - 

ascunde cadavrul într-o scorbură de copac. Apoi pleacă în 

căutarea soţiei. 

l O regăsește la Soare, care îşi roagă ginerele să se ducă 

să-i caute un /lewoo/, pentru că aceasta era singura lui hrană. 

Monstrul îl devoră pe pescar. Femeia cere ca soţul să-i fie dat 

îndărăt. Soarele se duce la /lewoo/, îl obligă să vomite, sufletul 

lui Ciocánitoare scapă zburind; de acum înainte Ciocánitoare 

a devenit o pasăre. Aceasta este originea ciocánitorilor, asa 

cum le vedem astăzi (Palavecino, p. 257-258). 

| Motivul înşelătorului prizonier într-o scorbură de copăc, a cărei 

importanţă va reieși mai tîrziu, se regăseşte într-un alt mit din aceeași 

culegere: 

M219. Matako: înselătorul astupat si imbuteliat. 

In cursul peregrinărilor lui, Takjuaj zărește un mistol 

(Zizyphus mistol) ale cărui fructe căzute acoperă pămîntul. 

Incepe să mánince şi constată că hrana îi iese intactă din anus; 

remediază acest inconvenient cu ajutorul unui dop de „pasto“ 

(aluat? paie? — cf. M1). După ce s-a îngrăşat un pic, Takjuaj 



întâlneşte albina /nakuó / (= moro moro, cf. Palavecino, P. 

252-253) şi îi cere miere. Albina se preface că incuviinteazà, 

il indeamná sà intre intr-o scorburá de copac, care era intr- 

adevăr plin de miere, dar astupà deschiderea acesteia cu lut. 

Takjuaj rămîne prizonier timp de o lună întreagă, pînă ce un 

vînt violent rupe copacul şi îl eliberează (Palavecino, p. 247). 

Mitul acesta evocă un altul (M 175; cf. CG, p. 373-379) unde același 

înşelător are de asemenea ceva de împărțit cu o albină sau cu o viespe 

care-i obturează toate orificiile corporale. Fie sub înfăţişarea lui ome- 

nească (matako) sau animală (toba), vulpoiul apare astfel în miturile an 

Chaco, ca un personaj al cărui trup oferă argumentul unei dialectici a 

deschiderii si închiderii, a continátorului si continutu lui, a pártii din vu 

si a părţii dinăuntru. Gáurirea poate fi externă (cu adăugarea unor atri ute 

feminine), obturatia internă (obturatia orificiilor, prin exces în M 175, prin 

lipsă în M219). Vulpoiul este găurit înainte de a fi astupat (M219), sau 

astupat înainte de a fi găurit (M175); ba continátor fárà conţinut li 

(cînd hrana îi cade din corp), ba conţinut într-un alt conținător (scor ura 

de copac, unde este închis). Astfel, ajungem la consideratiile anterioare 

făcute în legătură cu un mit mundurucü (Moz; cf. mai sus, p. 86-88) si 

alte mituri din Chaco (Moos; c£. p. 98-100). i | 

Nu există nici o îndoială că în această privinţă mituriie mundurucü 

si cele din Chaco se lumineazá reciproc. In cele dintii, canidele joacà si 

ele un rol: ca erou mundurucu (M220), Vulpoiul isi leagă fedeles 

duşmanul Jaguar de un trunchi de copac, sub pretext că îl apără de un 

vînt violent (a se compara cu M219: Vulpoiul este el insusi întemnițat 

într-un trunchi de copac — copac = inchisoare internă / închisoare 

externă — de unde va fi eliberat de un vînt violent); o albină nu izbutește 

să îl elibereze pe Jaguar (M219: o albină reușește să îl intemniteze pe 

Vulpoi). Iar la urmă, Jaguar, ca să-l prindă pe Vulpoi, se ascunde într-o 

scorbură de copac, unde Vulpoiul îl obligă să-şi trădeze prezența fácindu- 

1 să creadă cá scorbura vorbeşte cînd este goală, dar tace cind conține un 

ocupant: adică o transpunere în cod acustic a opoziției între mod 

propriu fárá continut (cazul copacului vorbitor), şi continut di pois 

continátor (cazul copacului mut). Această simetrie între miturile in 

Chaco si un mit mundurucü se prelungeste in mod semnificativ prin 

folosirea de către acesta a motivului binecunoscut al lui „bicho enfol- 

hado“: vulpoiul izbuteşte să-l înşele pe jaguar ungindu-se cu miere 

(folosire externă / folosire internă ) si tăvălindu-se apoi prin frunze 
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uscate, care i se lipesc de trup. Astfel deghizat, izbutește să ajungă la riu, 
unde jaguarul vroia sà-l impiedice sà ajungá (Couto de Magalhàes, p. 
260-264; Kruse 2, p. 631-632). Datorită mierii (căreia îi dà o intre- 
buintare nealimentară), Vulpoiul mundurucü reuseste deci sà bea, pe cind 
in miturile din Chaco, Vulpoiul, căruia îi este foarte sete (pentru că a 
consumat prea multă miere) nu izbutește, pentru că bălțile au secat. Un 
alt mit mundurucü (M221), ai cărui protagonişti sînt vulpoiul și vulturul 
hoitar (adică cel care mănîncă crud contra celui care mănîncă putred), 
transformă motivul lui ,, bicho enfolhado “: victimă în loc de persecutor. 
Fulpoiul își unge trupul cu ceară (/miere) pentru a lipi pe el pene 
(frunze). Astfel costumat, pretinde să zboare prin aer (/să inoate în apă) 
pentru a-l urma pe vultur (/pentru a Jugi de jaguar). Dar soarele face să 
se fopeascá ceara si Vulpoiul cade, zdrobindu-se de pámint, pe cind in 
M220, apa dizolvă mierea si Vulpoiul reuşeşte să supraviețuiască fugind 
înot (cf. Farabee 4, p. 134). Toate aceste transformări atestă că avem de-a 
face cu un sistem coerent ale cărui frontiere logice le acoperă pe acelea 
geografice ale bazinului Amazonului şi podisului Chaco, în ciuda dis- 
tantei care desparte cele două regiuni. 

Dar dacă așa stau lucrurile, avem poate dreptul să încercăm să 
lămurim un amănunt din miturile din Chaco printr-un amănunt 
corespunzător dintr-un mit mundurucá. Ne amintim că o variantă matako 
a poveștii fetei nebune după miere (M2 16) o descrie pe aceasta ca „albă 
la piele si foarte drăguță“. Or, cosmogonia mundurucu face din lună 
metamorfoza unei tinere fecioare cu pielea foarte albă (Farabee, ibid., p. 
158; alte versiuni in Kruse 3, p. 1000-1003, Murphy 1, p«86). Apropierea 
este cu atit mai sugestivă cu cit există o credință guyanezá după care 
mierea lipseşte cînd este lună plină (Ahlbrinck, art. „nuno“ $ 5, si „wano“ 
$ 2). Povestea fetei nebune după miere ar putea deci să admită o lectură 
în termeni de cod astronomic unde eroina (despre care știm deja cá este 
fiica Soarelui) ar incarna luna plină, si ar fi cu atit mai lacomă de miere 
cu cit în prezența ei mierea lipseşte cu desăvârşire. 

În sprijinul acestui prealabil negativ, vom cita o variantă a lui M218, 
foarte îndepărtată desigur, deoarece provine de la indienii pima din 
Arizona (M218b): Coiotul pretinde că s-a rănit şi cere cumnatei lui să-l 
ducă în spinare; profită pentru a copula pe la spate. Acest atentat aduce 
după sine întemnițarea tuturor animalelor: adică vínatul pierdut în loc de, 
ca in America de Sud, mierea pierdută. Dar versiunea nord-americană 
pare să păstreze atít de bine amintirea afinitátii între cele două teme, încît 
utilizează metaforic pe una, pentru a o descrie pe cealaltă: eliberator al 
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vinatului, Coiotul deschide larg usa închisorii „iar cervidele si celelalte 

animale care se vineazá, se năpustiră afară (swarmed out) asa cum scapă 

albinele dintr-un stup abia deschis“ (Russell, p. 217-218). Cu sau fără 

referire la miere, miturile din Chaco pe care le-am trecut în revistă reapar 

în America de Nord, din California şi pînă în bazinele fluviilor Columbia 

şı Fraser. 

Aici este locul să facem o altă remarcă. În M213, fata nebună după 

miere se transformă în capivara. O altă versiune matako (M222) 

povestește prefacerea unei fete nebune după miere de viespe /lecheguana/ 

într-un rozător nocturn neidentificat (Métraux 3, p. 57 şi n. 1). Se stie că 

capivara (Hydrochoerus capibara), care este si un animal nocturn (Iher- 

ing, art. ,,capivara^), este cel mai mare rozător cunoscut, iar un alt rozător, 

mai mic, dar încă destul de robust si avînd aceleași obiceiuri (viscacha, 

după informator: Lagostomus maximus?), ar putea să fie cu atit mai binc 

o variantă combinatorie a capivarei, cu cit limba bororo, de pildă, 

formează numele celorlalte rozătoare după modelul numelui capivarei; 

/okiwa/ dà /okiwareu/ „asemănător cu capivara“ = şobolan. 

Capivara joacă un rol destul de şters în miturile Americii tropicale. 

La sfîrşitul acestei cărţi, vom discuta un mit tacana (M302) care atribuie 

originea capivarelor lăcomiei unei femei dornice de carne, în loc să fie 

lacome de miere. După indienii warrau din Venezuela (M223), această 

origine ar data de la transformarea unor femei insuportabile şi nesupuse 

(Wilbert 9, p. 158-160), calificative care sînt aplicabile deopotrivă si fetei 

nebune după miere, care nu încetează să-i bată la cap pe ai săi pentru a 

obține dulcele pottit. 

Chiar în Chaco, un mit cosmologic se sfirseste prin transformarea ` 

unei femei in capivara: 

M224. Mocovt: originea capivarelor. 

Odinioară, un copac numit Nalliagdigua se înălța de la 

pàmint pînă la cer. Sufletele se cátárau pe el urcind din creangă 

în creangă şi ajungeau astfel pînă la nişte lacuri si un riu, unde 

pescuiau mult. peşte. Într-o zi, sufletul unei bátríne nu putu să 

-prindă nimic si celelalte suflete refuzară să-i dea fie si cea mai 

mică pomană. Atunci sufletul bátrinei se supără. Preschimbat 

în capivara, ea începu să roadă tulpina copacului pînă ce acesta 

se prăbuşi, spre paguba întregii populaţii (Guevara, p. 62, cit. 

de Lehmann-Nitsche 6, p. 156-157). 
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Aici, în consecință, este vorba de o femeie frustrată. Dar sub acest 
din urmă avatar, se recunoaște uşor eroina unui mit matako despre 
originea Pleiadelor (M131a): bátriná vinovată de pierderea peştilor și a 
mierii, care odinioară erau disponibili tot timpul anului şi al căror 
anotimp va fi anunţat de acum înainte de apariţia Pleiadelor (CG, p. 298 
sq.). Deci eroina miturilor noastre se însărcinează, dacă se poate spune 
aşa, cu caracterul sezonier al culegerii mierii şi asumă responsabilitatea 
acestuia. 

În aceste condiţii, nu putem să nu subliniem că vapidiana, aşezaţi 
- la frontiera dintre Guyana și Brazilia, numesc constelația Aries — adică 

Berbecul — „Capivara“, si că apariţia acesteia anunță pentru ei timpul 
insamintárilor, care este si timpul lácustelor si cel al vînătorii de capivara 
(Farabee 1, p. 101, 103). E adevărat că această regiune septentrională este 
foarte îndepărtată de Chaco, are un climat diferit, iar calendarul 
ocupatiilor nu este acelaşi în cele două locuri. Vom reveni asupra acestui 
lucru cînd vom încerca să arătăm că în ciuda diferenţelor, ciclurile vieții 
economice au ceva în comun. 

Răsăritul constelaţiei Aries precede cu două sau trei săptămîni 
răsărilul Pleiadelor, a căror importanţă în viaţa economică si religioasă a 
triburilor din Chaco este cunoscută. La vapidiana, tripla conotaţie a 
Berbecului sugerează în plus şi anotimpul secetos, care este cel al 
defrisárilor, al marilor stoluri de lăcuste si al vînătorii de capivara. 
Capivara sînt mai ușor reperabile cînd apele au scăzut, deoarece aceste 
animale trăiesc aproape scufundate în timpul zilei, şi așteaptă noaptea ca 
să pască pe maluri. 

Nu am găsit nici o referire la constelația Aries în astronomia 
triburilor din Chaco, care a fost totuși minuţios studiată de Lehmann-Nit- 
sche. Dar dacă s-ar putea admite, bazindu-ne pe o afinitate de multe ori 
verificată între miturile din Chaco şi cele din Guyana, că metamorfoza 
în capivara conţine o aluzie implicită la o constelație care anunţă anotim- 
pul secetos, atunci ar deveni cu putinţă să integrăm cele două aspecte, 
astronomic și meteorologic, pe care le-am recunoscut în miturile din 
Chaco referitoare la culegerea mierii. În această perspectivă, opoziția: 
diurn / nocturn din M222 ar transpune numai, la scara unei periodicitáti 
și mai scurtă decît celelalte două (adică cotidiană în loc în loc de lunară 
sau sezonieră), opoziția fundamentală dintre cele două anotimpuri, care, 
la urma urmei, este opoziţia dintre uscat și umed: 
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Periodicitate sezonieră: umed uscat 

= lunară: lună plină lună nouă 

C cotidianá: zi noapte 

De altminteri, la toba, viscacha (în care am propus să vedem o 

variantă combinatorie a capivarei) isi dă numele unei constelații neiden- 

tificate (Lehmann-Nitsche 5, p. 195-196), in asa fel încît s-ar putea ca 

fiecare nivel să păstreze caracterele celorlalte două si să difere numai prin 

ordinea ierarhică pe care o impune celor trei tipuri de periodicitate. 

Acestea ar exista la fiecare nivel, la unul singur în mod manitest şi la 

celelalte două sub formă disimulată. 

Acum putem încerca să căpătăm o vedere sintetică de ansamblu a 

miturilor din Chaco a căror eroină este o fată nebună după miere. Eroina 

are drept tată pe stăpînul duhuritor acvatice (M212) sau pe Soare (M2 16), 

care se hrăneşte cu animale acvatice, aflate la originea ploii şi a furtunii 

(M217, M218), si care se confundă cu curcubeul (M217). Această opoziţie 

inițială aminteşte un celebru motiv mitologic din regiunea Caraibelor 

(America Centrală, Antile şi Guyana): conflictul între Soare și uragan, 

reprezentat ziua de curcubeu, iar noaptea de Ursa Mare. Și aici este vorba 

de un mit cu caracter sezonier, fiindcă, în această regiune a lumii, 

uraganele se produc de la mijlocul lui iulie la mijlocul lui octombrie, 

perioadă în care Ursa Mare dispare aproape complet sub orizont 

(Lehmann-Nitsche 3, passim). 

l Bazindu-ne pe această apropiere, să afirmăm cá la începutul mi- 

turilor noastre, elementul uscat, în persoana Soarelui, învinge elementul 

umed reprezentat de animalele acvatice, stăpînele ploii, cu care Soarele 

se hrăneşte. Sîntem deci în întregime în modul uscatului, de unde dubla 

insatisfactie a eroinei: diacronic vorbind, ea este luna plină, adică umedul 

în uscat, absența mierii în prezența ei; dar, altminteri, dintr-un punct de 

vedere sincronic, prezența mierii, legată de anotimpul uscat, nu este 

suficientă; trebuie să ai şi apă, deoarece mierea se bea diluată, si, din acest 

punct de vedere, desi prezentă, mierea este deopotrivă absentă. Intr- 

adevăr, mierea este un mixt: diacronic ține de uscat, sincronic cere apă. 

Aceasta este adevărat dintr-un punct de vedere culinar, dar este cu atit 

mai adevărat din punctul de vedere al calendarului: în vremurile mitice, 

e 

pee 
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spun matako (M 131a), oamenii se hráneau exclusiv cu miere si cu peste, 

asociere care se explică prin faptul că, în Chaco, perioada cînd pescuitul 

este abundent durează de la începutul lui aprilie pînă la 15 mai aproxi- 

mativ, adică se situează în inima anotimpului uscat. Dar, aşa cum am 

văzut mai sus (p. 107), a existat o vreme cînd toată apa si toti peştii din 

lume erau disponibili în permanenţă în scorbura copacului vieții. Astfel, 

se aflau neutralizate în același timp, opoziţia anotimpurilor si unirea 

paradoxală, în timpul sezonului uscat, a hranei „umede“ (miere si fructe 

sălbatice) si a absenței apei. 

În toate versiunile, eroina poate alege între doi soţi potențiali: 

ciocănitoarea, logodnic timid, dar care deţine secretul conjunctiei usca- 

tului si umedului: chiar în timpul căutării mierii în anotimpul secetos, 

ciocănitoarea rămîne stăpînă pe o apă inepuizabilă pe care o duce în tigva 

de care nu se desparte niciodată; de fapt, ea chiar oferă apa înaintea 
mierii . 

Sub toate aceste aspecte, vulpoiul se opune ciocánitorii: seducător 

neobrăzat, lipsit de miere (pe care încearcă să o înlocuiască cu pămînt 

sau cu fructe sălbatice din anotimpul uscat), si lipsit de apă. Chiar cînd 

ajunge să-și procure miere, îi lipsește apa, şi această lipsă îl duce la pieire. 

Raportul de opoziţie între vulpoi și ciocănitoare se poate serie deci în 

mod simplificat: (uscat — apă) / (uscat + apă). 

Între cei doi, fata nebună după miere ocupă o poziţie ambiguă. Pe 

de o parte, ea este vulpe, deoarece este lipsită de miere si e cersetoare, ba 

chiar hoatá; dar pe de altă parte ar putea să fie ciocănitoare, fiind 

înzestrată din abundență cu miere şi apă, dacă ar izbuti să-și stabilizeze 

căsătoria cu pasărea. Faptul că nu reuşeşte pune o problemă care va fi 

1 Pozitia ciocănitoarei ca stápin al mierii este empiric întemeiată: „Chiar cînd 

scoarta copacului este perfect sănătoasă şi nu poate deci să adăpostească larve, 

ciocănitorile o atacă, nu departe de gaura pe unde își iau zborul albinele. Cîteva 

lovituri de cioc sînt suficiente pentru a provoca o ieșire în masă a insectelor, 

asupra cărora pasărea își satisface atunci pofta de mîncare. Există chiar o specie 

de albine care a fost identificată datorită multor indivizi care au fost găsiţi în 

stomacul unei ciocănitori, Ceop/iloeus lineatus, si această specie nouă a fost 

botezată după pasăre: Trigona (Hypotrigona) ceophloei. Se spune că albina jaty 

(Trigona (Tetragona) jatv) astupă intrarea cuibului cu rășină, pentru ca 

ciocănitorile și celelalte păsări să nu poată intra“ (Schwartz 2, p. 96). 

Ciocănitoarea figurează ca stăpîn al mierii în mitologia indienilor apinayé 

(Oliveira, p. 83), bororo (Colb. 3, p. 251), kaingang (Henry 1, p. 144), si, fără 

îndoială, in multe altele. 
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rezolvată în continuarea acestei lucrări. Pentru moment, ne vom mărgini 

să semnalăm o apropiere între eroina noastră şi cea a unui mic mit 

amazonian de provenienţă incertă, care luminează unul dintre aspectele 

pe care le-am luat în considerare. În acest mit (M103), o fată tînără si 

drăguță, împinsă de foame, se apucă să-și caute un sot. Ajunge întîi la 

casa sarigii, pe care însă o respinge pentru cá pute; îl respinge si pe corbul 

(vulturul-hoitar) mîncător de viermi, pentru acelaşi motiv. În sfîrșit, 

ajunge la locuinţa unui mic falconid, inajé, care îi dă să mănînce păsări, 

si pe care ea îl ia de sot. Cînd vulturul hoitar sau urubü vine să o ceară 

pe fată, inajé îi sparge craniul şi mama spală rana cu apă prea fierbinte, 

cu care este opărit. De atunci, urubusii au capul chel (Couto de Magal- 

hăes, p. 253-237). 

Ín acest mit, ca si ín cele din Chaco, foamea unei tinere fete 

celibatare joacá, intr-un sens, rolul de prim motor. Este lipsa initialà 

despre care vorbeste Propp, pornind de la care se inlántuie urmarea 

povestirii. Concluzia este şi aici aceeași: rană, mutilare sau moarte 

aplicate seducătorului neobrázat si urit mirositor (cf. M213). Este 

adevărat cá în M 103, soţii potenţiali sint în număr de trei in loc de doi; 

dar acesta este cazul si in M216, unde o pasăre incapabilă, numită in 

matako /eitani/, pretinde mai întîi mîna eroinei; şi în M213 unde același 

rol este deţinut de o pasăre numită în toba /ciñiñi/ si în spaniolă gallineta 

(Palavecino, p. 266), poate o găinușă sălbatică ! Pe această bază fragilă, 

vom încerca să impineem comparatia mai departe: 

Sarigà  Urubu Inaje 
CRUD/PUTRED ERS zi n 

Mp M 
AER/PAMINT: Es * * 

Vulpe Gallineta — Ciocánitoare 

MIERE (zCRUD)/FRUCTE 
M45: 4 SĂLBATICE (ZPUTRED): 

AFR/PÁMÍNT: == + + 

ES + 

În tabelele de mai sus, semnele + şi — sînt respectiv afectate celui 

dintîi si celui de-al doilea termen al fiecărei opoziții. Pentru a justifica 

1  Avansăm interpretarea care urmează sub toate rezervele, pentru că 

dicţionarul toba al lui Tebboth dă pentru /chiñiñňi/ „carpinteiro (ave)“. Ar trebui 

deci să vedem în această pasăre o ciocănitoare de altă specie, care s-ar opune 

congenerului ei, pentru motive pe care le ignoràm. 
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congruenfa: fructe sálbatice — putred, ar fi de ajuns sá observám cà 

vulpoiul nu se suie în copaci (decit doar in M208; dar pentru pierzania 

lui) și că miturile îl descriu hrănindu-se cu fructe sălbatice căzute pe 

pàmint (cf. M219), deci deja stricate, care trebuie să fie deopotrivă şi hrana 

păsării gallineta, de vreme ce galinaceele (dacă este o galinacee) trăiesc 

mai ales pe sol, iar aceasta în particular este incapabilă să recolteze 

mierea, deci se aseamănă cu vulpoiul sub raportul căutării alimentare (dar 

diteră de el pentru că este o pasăre capabilă să zboare în loc de patruped 

legat de pămînt). 

Comparatia între M103 şi M213 confirmă că, pe două noi axe — cea 

a crudului si a putredului, si cea a susului si a josului - vulpoiul si 

ciocănitoarea sint de asemenea în opoziţie diametrală. Or, ce se petrece 

în miturile noastre? Povestea căsătoriei eroinei se desfăşoară în trei 

episoade. Așezată, asa cum am văzut, într-o poziţie intermediară între cei 

doi pretendenți, ea încearcă să-l capteze pe unul, apoi este obiectul unei 

tentative identice din partea celuilalt. În sfîrşit, după dispariţia sau 

metamortoza ei, Vulpoiul, uzurpind rolul eroinei, încearcă să-l capteze 

pe Ciocănitoare: adică o unire ridicolă şi nemediatizată, care trebuie să 

avorteze in mod necesar. Ca urmare, oscilaţiile între termenii polari 

capătă amplitudine. Pusă pe tugă de Vulpoi, care este uscatul în stare 

pură, eroina -- cel puţin într-o versiune — se preschimbă in capivara, adică 

se deplasează de partea apei. Pentru o mişcare inversă, Ciocănitoare se 

deplasează de partea Soarelui (sus + uscat), care îl trimite la pescuit 

monstri subacvatici (jos + ud), cărora nu le va scăpa decît pierzindu-si 

forma omenească si luînd pentru totdeauna firea de pasăre; dar natura 

unei păsări care este ciocănitoarea, adică, asa cum s-a arătat deja în Crud 

si gătit (p. 257-258) si cum reiese in mod direct din obiceiurile ei, o pasăre 

care își caută hrana sub coaja copacilor, și care deci trăieşte la jumătatea 

drumului între sus și jos: o pasăre nu terestră ca galinaceele, nici obișnuită 

cu cerul empireu, aşa cum sînt prădătoarele, ci legată de cerul atmosferic 

si de lumea mijlocie unde are loc unirea cerului şi a apei (sus si ud). 

Rezultă în acelaşi timp din această transformare, care este si o mediere, 

că nu va mai exista un stăpîn uman al mierii. Au trecut timpurile cînd 

„animalele erau oameni şi se hrăneau numai cu miere de albine“ (M218). 

Din nou se verifică observaţia deja făcută în legătură cu alte mituri, că 

mitologia mierii se referă, mai degrabă decît la originea ei, la pierderea 

ei. 



b) ÎN STEPELE BRAZILIEI CENTRALE 

Dacă nu am fi constituit deja, cu ajutorul unor exemple provenite 

din Chaco, grupul miturilor a căror eroină este o fată nebună după miere, 

n-am fi probabil în stare să-l regăsim în altă parte. Totuşi, acest grup 

există şi în interiorul Braziliei și în mod special la indienii ge centrali si 

orientali; dar sub o formă ciudat modificată şi sărăcită, astfel incit 

anumite versiuni abia ne lasă să ghicim motivul fetei nebună după mi
ere, 

redus la o scurtă aluzie. Sau acesta este plasat într-un context atit de 

diferit, încît şovăim să-l recunoaștem, atita timp cît o analiză ma 

amănunţită nu a atins, dincolo de intrigi superficial divergente, o unică 

schemă fundamentală datorită căreia ele îşi recapătă unitatea. 

În Crud și gătit am evocat prima parte a unui mit cunoscut de 

apinaye și de timbira, pe care va fi de ajuns să-l amintim pe scurt, pentru 

că acum ne vom ocupa cu urmarea lui. Mitul se referă la doi vulturi uriași 

si canibali, care îi persecutau pe indieni, şi pe care doi frati eroici s-au 

hotărât să-i distrugă. O versiune apinaye, unde figurează un singur vultur, 

se încheie cu această fericită concluzie (Oliveira, p. 74-75) . Dar o altá 

versiune nu se opreste aici. 

M142. Apinayé: pasărea ucigasd (urmare; cf. CG, p. 318). 

Dupá ce au ucis primul vultur, cei doi frati, Kenkutan si 

Akréti, îl atacă pe al doilea. Incearcă aceeași tactică, care 

constă în a se expune alternativ, pentru a obosi pasărea, care 

de fiecare dată se nápusteste zadarnic asupra unei prăzi ce 

dispare, si trebuie apoi să reia înălțime, în vederea ur
mătorului 

atac. Dar Kenkutan, stîngaci sau epuizat de oboseală, nu se 

fereşte suficient de repede: pasărea îi taie capul cu o lovitură 

de aripă şi se întoarce la cuibul ei, pe care nu-l va mai părăsi. 

Obligat să abandoneze lupta, Akreti ia capul fratelui său, 

îl pune pe o creangă de copac şi pleacă în căutarea compa- 

triotilor, care au fugit ca să scape de vulturii canibali. 

Rătăcește prin savană, unde se intilneste mai întîi cu tribul 

sariemelor (Cariama cristata), care a dat foc brusei ca să 

vineze sopirle si şobolani. După ce s-a identificat, îşi continuă 
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1 La fel se întîmplă cu versiunile mehin (Pompeu Sobrinho, p. 192-195; cf. 

CG, p. 328). 

drumul și se întîlneşte cu păsările ara negre! care sparg şi 

mănîncă nuci de palmier tucum (Astrocaryum tucuman) în 

savana incendiată. Ráspunzind invitatiei lor, imparte cu ele 

masa, apoi le părăseşte. Pátrunde atunci în pădure, unde 

maimufele recoltează nuci de sapucaia (Lecythis ollaria) din 

care îi dau si lui o parte. După ce s-a hrănit împreună cu 

maimutele și le-a întrebat ce drum trebuie să urmeze pînă în 

satul alor săi, Akréti soseşte în sfîrşit la izvorul unde sătenii 

vin să scoată apă. 

Ascuns în spatele unui copac jatoba (Hymenea cour- 

baril), o surprinde pe frumoasa Kapakwei la ieşirea de la 

scăldat. Se prezintă, își povesteşte istoria lui și cei doi tineri 

se înţeleg să se căsătorească. 

Cînd vine seara, Kapakwei dă la o parte paiele de pe 

colibă, în apropierea culcușului ei, pentru ca amantul să poată 

ajunge pînă la ea în taină. Dar el este atît de mare si de puternic, 

încît distruge aproape în întregime peretele. Surprins de 

tovarăşele lui Kapakwei, Akréti își dezvăluie public identi- 

tatea. Cînd vestește cá va vina păsărele pentru soacra lui, în 

realitate ucide patru „struţi“, pe care îi aduce (inindu-i de git, 

ca şi cum ar fi nişte simple potírnichi. 

Într-o zi, plecă împreună cu sofia lui ca să scoată miere 
dintr-un cuib de albine sălbatice. Akréti scobi trunchiul si îi 

spuse lui Kapakwei să scoată fagurii. Dar ea își vîri braţul atât 
de adînc, încît i se înțepeni. Sub pretextul că va lărgi 

deschizătura cu securea, Akréti îşi ucide nevasta si o taie în 

bucăţi, pe care le frige. Întorcîndu-se în sat, el oferă această 
came rudelor prin alianţă. Unul dintre cumnati isi dădu seama 

dintr-o dată că tocmai isi mînca sora. Convins cá Akreti este 

un criminal, merse pe urmele lui pînă la locul uciderii şi 

descoperi resturile surorii lui, pe care le adună, pentru a le 
îngropa așa cum o cereau riturile. 

A doua zi, profitind de faptul că Akréti vroia să coacá 

Cissus (o vitacee cultivată de indienii gé orientali) in tăciunii 

rămași de la o mare vatră colectivă?, femeile îl împinseră și îl 

1 Nimuendajt, urmindu-si fără îndoială informatorii, desemnează astfel pe ara 

hiacint (4nodorynchus hyacinthinus); cf. Nim. 7, p. 187. 

2 „Spre deosebire de sherente si canella, bărbaţii apinayé participă la coacerea 

plăcintelor de carne“ Nim. 5, p. 16. 



fácurá să cadă în mijlocul vetrei. Din cenușa lui a ieșit o 

termitieră (Nimuendajü 5, p. 173-175). 

La început povestea aceasta pare de neînțeles, fiindcă nu pricepem 

de ce acest tînăr insurátel îşi tratează atit de sălbatic soţia cea frumoasă, 

pentru care tocmai sim(ise un coup de foudre. La fel, sfirsitul rusinos pe 

care i-l rezervă compatrioatele, trădează multă nerecunostintà din partea 

lor, dacă ne gindim că el i-a eliberat pe toti de monstri. În sfirsit, pare să 

existe o legătură prea subțire cu miturile a căror eroină este o tată nebună 

după miere, cu excepţia taptului că mierea joacă un anumit rol în 

desfăşurarea povestirii. 

Să observăm totuși că povestea unei femei reținute prizoniere de un 

braţ, pe care nu îl poate scoate din scorbura copacului plin de miere, si 

care moare în această poziţie incomfortabilă, se întîlnește nu departe de 

Chaco, în regiunea rio Beni (Nordenskióld 5, p. 171) si la quechua din 

nord-vestul Argentinei (Lehmann-Nitsche 8, p. 262-266) unde femeia, 

părăsită in vîrful copacului încărcat cu miere, se transformă în înghite-vînt, 

pasăre care înlocuieşte uneori vulturul în versiunile mitului gé (M227). 

Dar apropierea va ieși si mai bine în evidenţă dacă ne referim la o 

altá versiune a acestui mit, provenind de la krahó, care sînt un subgrup 

al indienilor timbira orientali, vecini apropiați cu apinayé. La krahó, 

într-adevăr, cele două episoade aglomerate într-un singur mit de către 

apinayé — acela al distrugerii vulturilor si cel al căsătoriei eroului — tin 

de două mituri distincte. Vom explica oare atunci prin confuzia acciden- 

tală a celor două mituri contradictia dintre serviciul important făcut de 

către erou compatrioţilor săi si lipsa lor de milă? Aceasta ar însemna să 

nu respectăm o regulă absolută a analizei structurale: un mit nu se discută, 

el trebuie întotdeauna să fie primit ca atare. Dacă informatorul apinayé 

a lui Nimuendaji adună într-un singur mit episoade care altminteri 

apartin de mituri diferite, faptul se explică prin aceea că între episoade 

există o legătură pe care trebuie să o descoperim, şi care este esenţială 

pentru interpretarea fiecăruia. 

lată deci mitul krahó care corespunde clar celei de a doua părți a lui 

M142, descriind-o în acelaşi timp pe eroină sub înfăţişarea unei fete 

nebune după miere: 

M225. Kraho: fata nebună după miere. 

Un indian se duce să caute miere împreună cu soţiaflui. 

Copacul unde se află cuibul este abia doborit, cînd femeia, 
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apucatà de o pollă nebună după miere, se azvirle asupra lui 
fárá a asculta poruncile soţului, care insistă ca ea să-l lase să-şi 
termine treaba. Devenit furios, el o ucide pe míncácioasà, îi 
taie în bucăţi cadavrul, ale cărei bucăţi le Írige pe pietre 
fierbinţi. După care împletește un coş de paie, pune înăuntru 
bucățile de carne și se întoarce în sat. Ajunge noaptea, își invită 
soacra și cumnatele să mànince ceea ce el pretinde că este 
carne de furnicar. Apare fratele victimei, care gustă carnea şi-i 
recunoaşte imediat originea. A doua zi dimineaţă se îngroapă 
bucăţile fripte ale tinerei femei, apoi asasinul este adus în 
savană, se aprinde un foc mare sub un copac în care este invitat 
să se catere, pentru a da jos un cuib de albine arapuă ( Trigona 
ruficrus). Cumnatul lui trage atunci o săgeată și îl răneşte. 
Bărbatul cade, i se vine de hac cu máciuca si cadavrul este ars 
in jăratec (Schultz 1, p. 155-136). 

l Incepem să întelegem de ce eroul din M142 şi-a ucis soţia în cursul 
unei expediții pentru culegerea mierii. Fără îndoială, şi ea s-a dovedit 
prea lacomă și l-a exasperat pe sot cu aviditatea ei. Dar si un alt aspect 
merită atenţie. În ambele cazuri, rudele femeii mănîncă fără să ştie, din 
carnea fetei sau surorii lor, ceea ce este exact genul de pedeapsă rezervat 
în alte mituri (M 150, M156, M159) femeii sau femeilor seduse de un tapir 
si silite să mănînce carnea amantului lor. Ce înseamnă aceasta, decît că 
în grupul fetei nebune după miere, mierea, fiinţă. vegetală în loc de 
animală, joacă rolul de seducátor? l 

F ără îndoială, mersul povestirii nu poate fi exact analog în ambele 
cazuri, Grupul tapirului seducător joacă pe dublul sens al consumului 
alimentar: luat la figurat evocă coitul, adică greșeala, dar luat în sens 
propriu, conotează pedeapsa. În grupul fetei nebune după miere, aceste 
relaţii sînt inversate: este vorba de două ori de un consum alimentar, dar 
primul — consumul de miere — posedă în acelaşi timp o conotaţie erotică, 
asa cum am sugerat-o deja (p. 56), si așa cum o confirmă, pe o altă cale, 
comparati pe care o facem acum. Vinovata nu poate fi condamnată să-şi 
mánince „seducătorul“ metaforic: ar însemna să i se îndeplinească 
dorința, pentru că asta și vrea; şi desigur, nu poate copula cu un aliment 
(a se vedea totuşi M269 care împinge logica pînă acolo). Trebuie deci ca 
transformarea: seducător propriu = seducător metaforic, să aducă după 
sine alte două transformări: femeie > rude, si femeie mîncind > femeie 
mincată. Faptul că rudele sînt pedepsite în persoana fetei lor, nu rezultă 
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totuşi dintr-o simplă operaţiune formală. Vom vedea mai departe că 

pedeapsa este motivată direct și că, sub acest raport, forma şi conţinutul 

povestirii se implică reciproc. Pentru moment, să ne limităm la a sublinia 

că aceste inversiuni succesive aduc după ele o altă inversiune: soțiile 

seduse de tapir şi batjocorite de soții lor (care le dau să mánince carnea 

amantului ) se răzbună transformându-se voluntar în pesti (M 150); părinţii 

soției sedusă de miere, batjocoriti de ginerele lor (care le dă să mánince 

carnea fetei) se răzbună transformîndu-l pe el, vrind-nevrind, în termi- 

tierá sau în cenuşă, adică aruncindu-] de partea elementului uscat şi a 

pámintului, în loc să fie de partea elementului umed și a apei. 

Asa cum se va vedea mai departe, această demonstraţie a poziţiei 

semantice a mierii ca seducător, făcută cu ajutorul miturilor, reprezintă 

o achiziţie esențială. Dar, înainte de a merge mai departe, se cuvine să 

adăugăm la versiunea krahó a celui de-al doilea episod din mitul apinayé, 

cealaltă versiune krahó care trimite direct la primul episod, si să ex- 

aminàm cele trei versiuni în raporturile lor reciproce de transformare. 

M226. Krahó: pasărea ucigașă. 

Ca să scape de păsările canibale, indienii s-au hotărît 

odinioară să se refugieze în cer care, pe vremea aceea, nu se 

afla atit de departe de pămînt. Numai un bátrin şi o bătrină, 

care rataseră plecarea, au rămas jos, cu nepotii lor. De teama 

păsărilor, s-au hotărît să trăiască ascunși în brusă. 

Cei doi băieţi se numesc Kengunan şi Akrey. Cel dintii 

dovedește curînd că are puteri magice, care-i îngăduie să se 

prefacă în tot felul de animale. Într-o zi, cei doi frați se 

hotărăsc să rămînă în apa rîului, pînă cînd vor deveni suficient 

de puternici și de agili, pentru a distruge monștrii. Bunicul lor 

construieşte pentru ei o platformă scufundată, pe care se vor 

putea întinde și unde vor putea dormi; în fiecare zi le aduce 

cartofi dulci cu care cei doi eroi se hrănesc [într-o versiune 

kayapó, foarte apropiatà de versiunea krahó, dar mai sáracá, 

recluziunea are loc de asemenea pe fundul apelor (Banner |, 

p. 52)]. 

După o izolare prelungită, ei reapar înalţi şi puternici, pe 

cînd bunicul lor celebrează riturile care marchează sfârşitul 

recluziunii tinerilor. Îi dă fiecăruia dintre ei un tárus ascuţit. 

Astfel înarmaţi, frații se dovedesc vînători extraordinari. Pe 
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vremea aceea, animalele erau mult mai mari si mai grele decît 
astăzi, dar Kengunan si Akrey le ucid si le aduc acasă fără 
greutate. Smulg si transformă în păsări penele de pe 
aa pe care le-au ucis (id. versiunea kayapó, Banner 
„p. 52). 

Aici se situează episodul războiului contra păsărilor cani- 
bale, care nu diferă prea mult de rezumatul făcut deja pentru 
Mia, numai cá Akrey si nu fratele lui este acela care este 
învins de cea de-a doua pasăre, care îl decapitează, iar capul 
său, depus, la fel, pe furca unui copac, se transformă în cuib 
de albine arapuă (cf. M225). 

Kenkunan își răzbună fratele omorînd pasărea ucigașă. 
Se hotărăște să nu se întoarcă la bunicii lui și să rătăcească 
prin lume pînă ce va găsi moartea de mîna unui popor 
necunoscut... În drumul lui, întâlneşte succesiv tribul emasilor 
(Rhea americana: un strut mic, cu trei degete) care dau foc 
brusei, pentru a culege mai ușor fructele căzute din palmierul 
pati (Orcus sp.; Astrocaryum după Nimuendajá 8, p. 73), apoi 
tribul sariemelor (Cariama cristata: pasăre mai mică decăt cea 
precedentă) care face același lucru vînînd lăcuste. Atunci eroul 
părăsește savana şi se duce în pădure ! unde un trib de coati 

(Nasua socialis) aprinde focuri pentru a scoate din pămînt 
rimele cu care se hrănesc. Focurile următoare sînt cele ale 
maimutelor, care curăță solul pentru a aduna fructele 

palmierului pati şi ale copacului jatoba (Hymenea courbaril) 

apoi focurile tapirilor in cáutare de fructe de jatoba si de frunze 
comestibile. 

In sfirsit, eroul găsește o cărare care îl duce pînă la locul 
de unde 1a apă o populaţie necunoscută (numită „poporul lui 
coati“ — adică indienii mehin —, tot așa cum numele krahó 

inseamnă „poporul lui paca“). Asistă ascuns la o alergare „cu 

buturuga“. Ceva mai tîrziu surprinde o tînără care a Venit. sà 
ia apă, incepe cu ea o conversaţie care evocă în mod ciudat 

întîlnirea între Golaud și Melisanda: „Eşti un uriaş! — Sînt un 

om ca toti ceilalți...“ Kenkunan isi povestește istoria: acum 

că l-a răzbunat pe fratele său, nu mai așteaptă altceva decît 

i Opoziția între chapada și mato, subliniată de informatori, este mai exact 
aceea dintre terenul descoperit si o vegetaţie densă de arbusti. 



moartea de mina unui popor duşman. Tînăra fată îl linişteşte 

în ce priveşte dispoziţia alor ei, şi Kenkunan o cere în căsăto- 

rie. 

După episodul vizitei nocturne care, ca şi in M142, pune 

în evidenţă înălțimea si puterea eroului, acesta este descoperit 

de săteni, care îi fac o bună primire. Foarte bine au şi făcut, 

pentru că, înarmat numai cu tárusul lui ascuţit, Kenkunan îşi 

demonstrează darurile de vinător. Vom reveni mai departe 

asupra acestei părți a povestirii! 

Kenkunan singur pune pe fugă un popor duşman, care a 

invadat teritoriile de vinátoare ale satului sáu adoptiv. Respec- 

tat de toti, atinge o vîrstă atît de înaintată, încît nici măcar nu 

se stie dacă la urma urmei a murit de boală sau de bátrinete... 

(Schultz 1, p. 93-114). 

În mai multe rînduri, această versiune compară copilăria lui Akrey 

cu aceea a lui Kenkunan si cu riturile de iniţiere ale tinerilor. Informatorul 

are chiar grijă să explice că, în prezent, adolescenţii îşi petrec perioada 

de recluziune în colibe, şi nu în fundul apelor, dar de ei se ocupă sora şi 

mama lor: ele îi spală cu apa scoasă din rîu cînd este cald, îi hrănesc 

copios ca să se îngrașe, cu cartofi dulci, cu trestie de zahăr $i cu iename 

(Lc., p. 98-99). La apinaye şi la timbira, strinsa conexiune între mit Si 

ritual reiese din comentariul lui Nimuendaju care observă chiar că ritualul 

timbira numit /pepye/, adică iniţierea tinerilor, este singurul explicat de 

un mit de origine. În acest mit, regăsim aproape textual contururile 

esenţiale ale versiunii krahó, si ne vom mulțumi să notăm divergentele. 

M227. Timbira: pasărea ucigașă. 

Mai întîi, mitul este mult mai explicit asupra relaţiilor de 

rudenie. Bátrinul şi bătrîna sînt respectiv tatăl şi mama unei 

femei, devorată de pasărea canibală în acelaşi timp cu soțul 

ei. Bunicii i-au luat deci la ei pe orfani, pe cînd ceilalți indieni 

fugeau departe. " 

Akrei si Kenkunan nu se izoleazá in fundul apei, ci pe o 

pasarelă naturală, formată de două mari trunchiuri de copaci, 

căzute peste piriu. Pe aceste trunchiuri, bunicul le construieşte 

un fel de podiscá si o cabană bine închisă, in care se zâvorâsc 

cei doi băieţi (în această privinţă, versiunea timbira reproduce 
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deci versiunea apinayé). Cînd reapar, după ce bătrînul a înde- 
plinit singur toate ceremoniile, inclusiv alergarea rituală „cu 
buturuga“, părul lor este atît de lung, încît coboară pînă la 
genunchi. Înarmaţi cu măciuci puternice, fraţii ucid prima 
pasăre, dar cea de-a doua (care este un inghite-vint, Caprimul- 
gus Sp.) il decapitează pe Akrei, al cărui cap fratele il depune 
pe furca unui copac în apropiere de un cuib de albine borá 
(Trigona clavipes) care isi fac cuiburi in copacii cu scorbură, 
la mică înălţime (Ihering, art. „voră, borâ“). 

Kenkunan se întoarce la bunicii lui cărora le relatează 
sfîrşitul dramatic al fratelui său, apoi porneşte la drum pentru 
a încerca să-şi găsească compatrioţii. Animalele pe care le 
intilneste îi indică cu exactitate drumul. Acestea sînt, în or- 
dine, ema, care vînează lăcuste, sopirlele $i șerpii care incen- 
diază brusa; sariemele care îi propun o mîncare de sopirlà 
pisatá cu manioc, refuzatà de erou; şi în sfîrşit, alte sarieme 
care pescuiesc cu otravă şi a căror masă el consimte să o 
împartă. 

Ascuns lîngă izvorul unde vin sătenii să ia apă, Kenkunan 
o recunoaște pe tînăra cu care era logodit din copilărie. Îi oferă 
carne de cervid, ea răspunde printr-un dar de cartofi dulci. 

După incidentul vizitei nocturne, în cursul căruia eroul 
desfundă peretele colibei, într-atât este de înalt și de puternic, 
acesta scapă de dusmánia oamenilor din sat, datorită noii sale 
soacre, care l-a recunoscut. 

În acest timp, bunicii lui rămaşi singuri, rátáceau fără 
țintă prin savană. Opriti de un munte, se hotărăsc să-l 
ocolească, bărbatul prin dreapta, femeia prin stînga, şi să se 
întîlnească de cealaltă parte. Abia s-au despărţit, că se trans- 
formă în furnicari. Nişte vînători îl ucid pe bátrin, pe care nu 
il recunosc sub noua lui înfăţişare. Nevasta il asteaptá in zadar, 
plingind. În cele din urmă, își reia drumul si dispare (Nimuen- 
daju, p. 179-181). 

Dacă vom compara toate aceste versiuni ale aceluiaşi mit, vom 
constata că ele sînt mai mult sau mai puţin bogate în ansamblu, dar şi că 
se contrazic asupra unor chestiuni de amănunt. Aceasta ne dă prilejul să 
transám o problemă de metodă asupra căreia cititorul şi-a pus deja 
probabil întrebări. Într-adevăr, am amintit adineauri o regulă a analizei 
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structurale, afirmind cà un mit trebuie intotdeauna să fie
 luat ca atare ( P. 

126). Dar nu contraveneam oare acestei reguli chiar din prima pag
ină, 

cînd propuneam să completàm ceea ce ziceam că este o lacună a s
 

apinayé (M142) cu ajutorul textului mai explicit al ag is » 

(M225)? Ca să ráminem consecventi cu noi înşine, nu ar fi tre uit ei ur 

fi acceptat versiunea apinayé „aşa cum era” $i să-i lăsăm episo ulu 

caracterul abrupt, inexplicabil în context, al uciderii tinerei femei de către 

soțul ei? Pentru a îndepărta această obieclie trebuie să se distingă două 

; i. 
ue 

S Eee ca miturile provenind de la populații diferite să trans- 

mită acelaşi mesaj, fără a fi deopotrivă de bogate în amănunte sau fără a 

avea aceeași limpezime. Ne aflăm atunci într-o situaţie comparabilă cu 

cea a unui abonat telefonic pe care corespondentul îl sună de mai multe 

ori pe rînd, ca să îi spună sau să îi repete același lucru, de teamă ca o 

furtună sau alte conversații să nu îi interferat cu primele comunică
ri. 

Printre toate aceste mesaje, unele vor fi relativ mai limpezi, altele relativ
 

mai confuze. Tot aşa s-ar întîmpla, în lipsa oricărui zgomot, dacă 

mesaj este dezvoltat, pe cînd al doilea este prescurtat în stil bd n 

toate aceste cazuri, sensul general al mesajelor va rámine acelaşi, esi 

fiecare contine mai multá sau mai putiná informatie, iar auditorul care 

va fi primit mai multe mesaje, va putea in mod legitim să rectifice sau să 

completeze pe cele mediocre cu ajutorul celor bune. 
l 

Cu totul altfel se întîmplă lucrurile cînd este vorba nu de mesaje 

identice, care transmit fiecare mai multă sau mai puţină informaţie, ci e 

mesaje intrinsec diferite. Atunci cantitatea și calitatea informației vor 

conta mult mai puţin decît substanţa ei, si fiecare mesaj va trebui să fie 

luat ca atare. Pentru că ne-am expune la cele mai mari încurcături dacă,
 

întemeindu-ne pe insuficiența cantitativă sau calitativă a fiecaruia, am 

crede că le putem repara aglutinînd nişte mesaje disti
ncte sub forma unui 

mesaj unic, care ar fi lipsit de orice sens, în afară de acela pe care 1-ar 

in cap receptorului să i-l dea. BEA 

ini Bde ps acum la mituri. Cind si cum putem hotári dacà ele 

reprezintă mesaje identice care diferă numai sub raportul cantității sau 

calităţii informației pe care o transmit, sau mesaje încărcate cu informaţii 

ireductibile şi care nu se pot sprijini unul pe celălalt? Mi-e greu să dau 

răspunsul și nu putem ascunde că în starea actuală a teoriei şi metodei 

trebuie adeseori să tranșăm pe cale empirică. 
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Dar, în cazul particular care ne preocupă aici, dispunem, din fericire, 

de un criteriu extern care elimină incertitudinea. Ştim, într-adevăr, cá 

indienii apinayé, pe de o parte, si grupul timbira-krahó pe de altă parte, 

încă foarte apropiaţi prin limbă şi cultură, nu sint popoare realmente 

distincte, deoarece despărţirea lor datează dintr-o perioadă suficient de 

recentă pentru ca apinayé să-i păstreze amintirea în povestirile lor legen- 

dare (Nimuendajü 5, p. 1; 8, p. 6). Ín consecintá, miturile acestor gé 

centrali si orientali nu pot fi numai supuse unui tratament formal care sá 

permitá sá li se descopere proprietáti comune. Ín ceea ce priveste afi- 

nitátile structurale, au un temei obiectiv in etnografie si în istorie. Dacă 

mituri le ge formează logic un grup, aceasta se explică mai întîi prin faptul 

că aparţin aceleiași familii si cá putem stabili între ele o reţea de relaţii 

reale. 

Este deci legitim să completăm unele prin altele mituri care, acum 

cîteva secole, cel mult, se confundau încă. Dar invers, divergentele care 

se manifestă între aceste mituri capătă cu atit mai multă valoare si 

dobindesc cu atit mai multă semnificaţie. Pentru că, dacă ar fi vorba de 

aceleaşi mituri la o dată istoric recentă, pierderile sau lacunele s-ar putea 

explica prin uitarea unor amănunte sau prin confuzii; dar dacă aceste 

mituri se contrazic, lucrul se întîmplă pentru un motiv oarecare. 

După ce am completat miturile unele prin altele cu ajutorul 

asemănărilor, să ne străduim acum să distingem aspectele în care diferă. 

Toate sînt de acord să recunoască superioritatea unui frate asupra 

celuilalt: fratele acesta este mai puternic, mai indeminatic, mai iute; in 

M226, este chiar înzestrat cu puteri magice, care îi permit să se metamor- 

fozeze în animale diferite. În versiunile krahó si timbira, fratele superior 

se numește Kengunan sau Kenkunan; si cel care din oboseală sau 

stîngăcie este învins de a doua pasăre, poartă numele de Akrey. Numai 

versiunea apinaye inversează rolurile: chiar de la începutul mitului Akréti 

se arată vînător exceptional si bun alergátor; el supraviețuiește luptei 

contra monstrilor, pe cînd Kenkutan este decapitat. 

Această inversiune rezultă dintr-o alta, care ea însăși este consecu- 

tivă faptului că numai apinayé îl asimilează pe eroul mitului cu soțul unei 

femei nebună după miere, care nu apare la timbira, şi căreia indienii krahó 

îi consacră un mit în întregime distinct (M225). Dacă deci apinayé 

inversează rolurile respective ale celor doi frati, faptul se explică prin 

aceea că la ei, spre deosebire de krahó şi timbira, învingătorul păsărilor 
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canibale va avea un sfîrșit jalnic: ucigaș al soţiei, asasinat si ars de rudele 

lui prin alianţă, prefăcut în termitieră; în completă opoziţie cu ceea ce se 

petrece la krahó, unde eroul se va bucura de o bátrinete lungă si glorioasá 

— „aşa precum schimbat in sine însuşi “ — am zice bucuros, ca să 

subliniem cá această bătrîneţe, al cărei capăt mitul nu este în stare să-l 

descrie concret, constituie o transformare identică (cu ea însăși) — si în 

completă opoziţie în același timp (dar pe o altă axă) cu ceea ce se petrece 

la timbira, unde există o transformare diferită (ca si la apinay6), afectind 

nu eroul însuşi, ci ascendentii lui, care se prefac în furnicari (care mănîncă 

termitiere) în loc de termitiere (mâncate de furnicari). Între aceste două 

transformări, transformarea identică şi cea diferită, transformarea pasivă 

şi cea activă, se situează pseudo-transform area femeii asasinate din M225, 

oferità mamei si surorilor, ca si cum ar fi fost carne de furnicar. 

De fiecare dată cînd aceste mituri precizează poziția genealogică a 

bunicilor, ele îi situează pe linie maternă. Dar în toate celelalte aspecte, 

versiunile urmează sistematic demersuri contradictorii. 

În versiunea apinayé (M142), după moartea fratelui său eroul isi 

părăseşte bunicii fără să-i revadă; începe să-i caute pe ai lui şi, după ce 

i-a regăsit, se căsătoreşte cu o compatrioată care se dovedeşte o soție 

catastrofală. 

| În versiunea krahó (M226), eroul isi abandonează si el bunicii fără 

să îi revadă, dar se apucă să caute o populaţie dusmaná, la care 

nădăjduieşte să găsească moartea; si desi în cele din urmă se căsătorește 

cu una din fetele lor, aceasta se dovedeşte o tovarăşă de viaţă desávirsitá. 

În sfîrşit, în versiunea timbira (M227), eroul are grijă să se întoarcă: 

la bunicii lui pentru a-și lua rămas bun, înainte de a pleca în căutarea alor 

săi, la care va găsi si o va lua de nevastă pe aceea care ii era logodnicá 

încă din copilărie. În consecinţă, din toate punctele de vedere această 

versiune este cea mai „familială“ dintre toate trei: 

Miz M2s Mo? 

bunici: revizitati (+) / párásiti (©) z t 
căsătorie cu: compatrioată (+) / străină (-) + z + 

sotie: bună (+) / rea (—) T t 9 

1 Tel qu'en lui-même enfin l'éternité le change... — primul vers din sonetul 

consacrat de Baudelaire lui Edgar Poe. N. trad. 
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În mod concomitent, rămășițele fratelui eroului, adică capul lui, sînt 

afectate de o soartă variabilă: pus pe furca unui copac in M142; pus pe 

furca unui copac si transformat în cuib de albine arapuă în M226; pus pe 

furca unui copac lingă un cuib de albine borá in M227. Este greu să-l 

interpretăm pe M142 sub acest raport, pentru că nimic nu ne îngăduie să 

hotárim dacă aici este vorba de o divergență sau de o lacună: capul nu 

suferă nici o metamortoză, sau informatorul a omis deliberat, ori a 

neglijat acest amănunt? Ne vom mulțumi deci să comparăm variantele 

M226 si M227, care pot fi caracterizate în raporturile respective în două 

feluri. Mai întîi, transformarea în cuib de albine este o temă mai puternic 

marcată decît ar indica-o simpla apropiere dintre un cap şi un cuib. Apoi, 

cuibul albinelor arapuă diferă de cuibul albinelor borâ: unul este suspen- 

dat si se găsește deci în afara copacului, celălalt este interior, în scorburá; 

mai mult, cuibul albinelor arapuă ocupă o poziţie relativ mai înaltă decît 

cel al albinelor borá, numite și „albine de poala copacului“ deoarece 

cuibăresc aproape de sol. În sfîrşit, arapuă sînt o specie agresivă, care fac 

o miere rară, de calitate inferioară și cu gust dezagreabil (cf. Ihering, art. 

„irapoă“, „vora“”). 

Din toate punctele de vedere, în consecinţă, M226 apare ca o 

versiune mai dramatică decît M227. De altminteri, în această versiune în 

care toate opozitiile par să fie amplificate, indienii fug pînă în cer, fraţii 

se izolează în fundul apelor, iar eroul dovedește puteri magice exception- - 

ale. Se va nota deopotrivă că in M225, cuibul de albine arapuă ocupă o 

funcţie intermediară: mijloc al morţii proprii a eroului, în loc să fie un 

rezultat al morții fratelui său. În subgrupul format de cele două mituri cu 

„fata nebună după miere“, acest mijloc fatal face cuplu cu cel pe care il 

utilizează M142: 

Mijlocul morții Mia | ~, cultivat Mos sálbatic 
per : Cissus $ ..  |arapuŭ 
CPOHNBUU: gătit > crud 

Să încheiem acest inventar al divergenţelor, trecînd repede în revistă 

episodul intilnirilor eroului, care pot fi luate in considerare sub diferite 

unghiuri: care sînt animalele intilnite, produsele cu care ele se hrănesc, 

acceptarea sau refuzul hranei lor de către erou, în sfirsit, afinitatea (adesea 

precizată de mituri) a speciilor animale cu mediile naturale care sînt, după 

caz, savana sau pădurea: 



atitudinea 

eroului 
hrană animale 

intilnite 
mediu 

natural 

sopirle, sobolani; 

nuci de tucum; 
sariema 

ara negru 
savană 

« 

nuci de sapucaia; pădure maimuţă 

ema nuci de pati; 
savană 

UU « sariema lácuste; 0 

pádure coati rime; 0 

« maimutá pati, jatoba; 0 

« tapir jatoba, frunze; n 

sopirle, șerpi. 

lácuste; 

sopirle cu manioc; 

pesti. 

ema 

sariema (1) 

sariema (2) 

Pare să fie constantă opoziţia între savană si pădure, si între hrana 

inimalà si hrana vegetală, cu excepţia lui M227 unde ea se situează între 

rana terestră şi hrana acvatică: 

savană Mj: pámint apă 

Miaz Mays: (savană) 
pădure 

Această divergență ne aduce la fondul chestiunii, adică la MM 

marea care are loc in M227 (si numai în M227): preschimbarea unici și 

în furnicari, în ciuda respectului extraordinar pe care li-l arată MM N 

consecință, chiar si atunci cînd tînărul iniţiat nu vrea să rupă cu M ; » N 

lui, se despart ei de el. Faptul că bunica supraviețuiește numa hn 

infátisarea unui furnicar, se explicá, fárá indoialà, prin cre int: Wal 

din Chaco (Nino, p. 37) piná in nord-vestul bazinului t 
tol " 

lace, p. 314) cá furnicarii cei mari (Myrmecophaga ju ata M ide 

sex feminin. Dar ce înseamnă apariția in grupul nostru a uni icl sare 

se închide în chip atît de curios în jurul furnicarului? Intr-a evà A A 

carii se hrânesc cu termitiere, termitiere in care se HUN eroul dm 

M i42; în M225, același erou le oferă socrilor carnea soției ui care pretindi 

că este carne de furnicar, și îi transformă astfel in mîncătoni de , 

în care chiar strămoşii lui se transformă în M227. 
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Pentru a rezolva această enigmă, se cuvine să introducem aici un 
scurt mit: 

M228. Krahó: bătrîna preschimbatä în furnicar. 

O bátrinà şi-a dus într-o zi nepoteii să culeagă fructe 
/puça/ (neidentificat; cf. Nimuendajú 8, p. 73) L Şi-a luat coșul 
şi le-a spus să se suie în copac. După ce copiii au mîncat toate 
fructele coapte, au început să le culeagă pe cele verzi, pe care 
le-au aruncat bunicii în ciuda rugàmintilor ei. Certaţi, copiii 
s-au preschimbat în perusi. Bátrina, care nu mai avea dinti, a 
rămas singură jos si s-a întrebat: „Ce o să se întîmple cu mine? 
Ce o să fac acum?" Se transformă în furnicar si plecă, începînd 
să scobeascá prin termitiere (cupim). Apoi dispăru în pădure 
(Schutz 1, p. 160. Cf. Métraux 3, p. 60; Abreu, p. 181-183). 

Acest mit se află in raport de transformare manifestă cu mitul 
sherente (M229) despre originea furnicarilor si a sárbátorii /padi/ (fructe 
sălbatice oferite cu generozitate de furnicari în loc să le fie refuzate; cf. 
Nimuendajü 6, p. 67-68). Vom reveni mai departe asupra sărbătorii /padi/ 
şi să examinăm aici alte aspecte. 

Ca şi în M227, bătrina pretăcută în furnicar este o bunică părăsită de 
nepoții ei. Pe de altă parte, copiii lacomi, care abuzează de fructe şi le 
culeg încă verzi, au o analogie frapantă cu soţia nebună după miere, care 
Își consumă si ea „recolta înainte de a fi culeasă“ fiindcă mănîncă mierea 
înainte ca soţul să o fi recoltat. Copiii cei lacomi ne fac să ne gindim de 
asemenea la copiii dintr-un mit bororo (M34) care sint pedepsiti pentru a 
fi comis acelaşi păcat. În acest mit, copiii fug în cer și se preschimbă în 
stele, nu în perusi. Dar stelele acestea sînt probabil Pleiadele, numite 
uneori „Perușile“ de către indienii sud-americani. Pe de altă parte, soarta 
copiilor matako este identică cu cea pe care un mit bororo (M35) i-o 
rezervă unui alt copil lacom, preschimbat în papagal pentru că a înghiţit 
fructe fierbinţi: deci „prea gătite/coapte“ în loc de verzi = „prea crude“. 
În sfîrşit, M228 precizează că bunica nu are dinţi, ceea ce pare să fie şi 
cazul bătrînilor din M229 înainte de a se preschimba în furnicari: într- 
adevăr, îşi dau toată recolta de fructe de palmier fiicei lor, spunindu-i cá 

1 DupàáCorréa(vol ID pussa ar desemna în statul Piauhy Rauwolfia bahiensis, 
o apocynacee. 
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nu o pot mesteca din cauză că este prea tare. Pe de altă parte, bunica din 

M35 are limba tăiată, ceea ce o face mută ca un furnicar . 

Asta nu este tot. Bătrâna, victimă a lăcomiei descendenților, care se 

preface în furnicar, poate fi pusă în paralel cu eroina miturilor din Chaco 

pe care le-am studiat în prima parte a acestui capitol: o femeie tînără în 

loc de bătrînă, preschimbată în capivara și nu în furnicar, victimă a 

propriei lăcomii de miere, care trebuie înţeleasă în sens propriu, şi a 

lácomiei metaforice. (fiindcă este transpusă pe un plan sexual) a unui 

pretendent refuzat. Dacă, așa cum sugerám noi, mitul krahó M228 este o 

formă slabă a unui mit de origine a stelelor a cărui formă tare este M35, 

se poate considera demonstrativ faptul cá M228 există în Chaco, dar de 

data asta ca formá tare a unui mit de origine a stelelor și anume a 

Pleiadelor, asa cum rezultă din M131a şi mai ales din M224, unde bátrina 

eroiná, care este si ea victima lácomiei alor săi, se preface în capivara. 

Ciclul transformărilor se închide cu un alt mit din Chaco provenind de 

la toba (M230) unde se povesteşte cum bărbaţii au încercat să fugă în cer 

pentru a scăpa de un incendiu universal. Unii au izbutit şi s-au prefăcut 

în stele, ceilalţi au căzut și s-au adăpostit prin peşteri. Cînd 
focul s-a stins, 

au ieşit afară preschimbaţi în diferite animale: un bătrîn devenise caiman, 

o bătrână furnicar, etc. (Lehmann-Nitsche 5, p. 195-196). 

Într-adevăr, rezultă din ceea ce precede cá transformarea in furnicar 

si transformarea in capivara funcţionează ca o pereche de opoziții. Primul 

animal este edentat, pe cînd al doilea, cel mai mare dintre toate 

rozătoarele, este înzestrat cu dinţi lungi. În toată America tropicală, 

incisivii tăietori ai capivarei servesc pentru a se face rindele si dàlti, pe 

cînd, în lipsa dinţilor, limba marelui furnicar serveşte drept pilă (Susnik, ` 

p. 41). Nu este uimitor cáo opoziţie fondată pe anatomie şi pe tehnologie 

se pretează la o exploatare metodologică? Transformarea într-un animal 

sau altul este funcţie de o lăcomie imputabilă siesi sau celuilalt, de care 

se fac vinovaţi rude sau aliaţi. Ea aduce după sine o triplá disjunctie pe 

axele sus si jos, uscat și umed, tinereţe şi bătrâneţe. Sub a
cest ultim raport, 

versiunea timbira traduce admirabil ceea ce se petrece în momentul 

fiecărei initieri: noua clasă de vîrstă ia locul celei care o preceda imediat 

si celelalte fac la fel, astfel încît clasa cea mai veche este scoasă din joc 

definitiv si obligată să se instaleze în mijlocul satului, unde își pierde 

rolul activ pentru a căpăta un simplu rol de sfătuitor (Nimuendajü 8, p. 

90-92). 

1 Indienii kaingang-coroado consideră furnicarii mari şi mici ca pe
 niște bătrîni 

muţi (Borba, p. 22, 25). 
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Opoziția dintre ca- 

pivara și furnicar se con- 

firmă atunci cînd obser- 

vàm că în ochii indienilor 

mocovi, Calea lactee re- 

prezintă cenușa copacu- 

lui lumii, ars după ce bă- 

trina preschimbată în ca- 

pivara l-a doborit (bororo 

numesc Calea lactee ,,Ce- 

nușă de stele“). Într- 

adevăr, tukuna au un mit 

(M231) unde furnicarul 

apare sub înfăţişarea unui 

„sac de cărbuni“ pe Calea 

lactee, adică o Cale lactee 

in negativ: intunecatà pe 

fond luminos în loc de lu- 

| l minoasă pe fond întune- 

cat. Fără îndoială, teritoriul indienilor tukuna este foarte îndepărtat de cel 

al indienilor ge si cu atit mai îndepărtat încă de Chaco. Dar kayapó din 

nord, care sînt niște gé centrali, și bororo, care se învecinează pe de o 

parte cu kayapó si pe de altă parte cu triburile din Chaco, cunosc același 

mit al luptei dintre furnicar si jaguar, cu exact aceleași amănunte (M232a 

b; Banner 1, p. 45; Colb. 3, p. 252-253): lipseşte numai codajul astro- 

nomic. Dar dacă, în spatele poveștii luptei dintre furnicar și jaguar, se 

poate bănui că operează tot un cod astronomic latent, astfel încît cele 

două zone ale Căii lactee lipsite de stele corespund cu animalele care se 

înfruntă, jaguarul aflîndu-se deasupra puţin după apusul soarelui și — 

întrucît poziţia i se inversează în timpul nopţii — sucombind înaintea 

zorilor dedesubtul furnicarului, nu se poate exclude că mitul iranxé 

despre originea tutunului (M191), în care vulturul hoitar îl înlocuiește pe 

jaguar ca adversar al furnicarului, poate tine de o interpretare analogă. 

La fel pentru mitul timbira (M227), care îi descrie pe bátrin şi pe bátrinà 

prefácuti in furnicari in timp ce ocolesc un munte de o parte si de cealaltà, 

dintre care unul este ucis de vînători, în timp ce celălalt îşi continuă viaţa 

rătăcitoare. Într-adevăr, si în acest caz ne gîndim la o evoluţie nocturnă 

care modifică vizibilitatea si poziţia respectivă a obiectelor celeste. În 

sfîrşit, dacă am avea dreptul să generalizăm asimilarea făcută de vapidi- 

Fig. 10.- Lupta jaguarului si a furnicaru- 

lui. (Redesenat după Nimuendaju 12, fig. 

13. p. 142) 



140 

ana a constelatiei Berbecului cu un capivara, ar apare şi mai semnificativ 

faptul că furnicarul celest este o „non-constelaţie“ aproape de Scorpion, 

în opoziţie de fază cu Aries de aproape trei ore. 

Această discuţie arată că miturile ge referitoare la pasărea uciga$á, 

dacă apartin istoric aceleiași familii, tin din punct de vedere logic de un 

grup ale cărui diverse transformări le ilustrează. Grupul acesta constituie 

el însuşi un subansamblu al unui sistem mai vast, în care își află locul și 

miturile din Chaco despre fata nebună după miere. Într-adevăr, am 

verificat cà, în miturile gé, fata nebună după miere îndeplinește o funcție 

logică; acolo unde apare ea, personifică reaua căsătorie a eroului, deşi 

şi-a ales soţia printre ai lui, adică o combinaţie particulară în sînul unei 

permutări ai cărei ceilalți factori sînt o căsătorie bună contractată printre 

ai săi şi o căsătorie încă și mai bună, deşi a fost contractată p
rintre străini, 

care sînt chiar duşmani prezumati. Această combinatorie se bazează deci 

pe noţiunile de endogamie şi exogamie locală; şi ea implică întotdeauna 

o disjuncţie. 

Căsătorit râu printre ai săi (M 142, M225), eroul este disjuns chiar de 

aceia care îl asasinează pentru a răzbuna uciderea femeii nebune după 

miere şi care provoacă transformarea vinovatului în cenușă sau în termi- 

tieră, care este hrana furnicarului: adică un /obiect/păm întesc/. Şi dacă, 

in M226, eroul pornește în căutarea unor duşmani de la care nu așteaptă 

decit moartea, faptul se explică prin aceea că ai săi s-au disjuns de el mai 

întîi, fugind în cer; transformîndu-se ei înşişi, în consecinţă, în 

/subiecte/celest e/. În sfîrşit, în M227, eroul acţionează c
um poate mai bine 

ca să nu se disjungă de ai săi: se arată un nepot plin de atentii, credincios 

compatrioți lor si tinerei fete cu care este logodit incá din copilárie. Dar, 

degeaba, pentru cá atunci bunicii lui, cárora totusi le-a arátat atasament 

prin purtarea lui respectuoasă, se disjung de el prefăcîndu-se în furnicari, 

adică în /subiecte/pămîntești/. Faptul că axa de disjunctie este astfel 

definită de poli, respectiv „cerul“ şi „pămîntul“, explică de ce versiunile 

mai tari situează iniţierea în mijlocul apelor şi cele mai slabe (din acest 

punct de vedere) la suprafaţa apei. Într-adevăr, iniţierea trebuie să dea 

tinerilor forța necesară, desigur nu pentru a se opune unei disjunctii 

ineluctabile în societăţile în care iniţierea precede căsătoria şi reşedinţa 

matrilocală, ci pentru a se acomoda cu ea, cu condiţia totuşi de a se 

căsători bine: pentru că aceasta este lecţia miturilor, cum vom vedea mai 

departe. 

Sá începem prin a schiţa contururile meta-grupului de care tin 

mituri le gé consacrate păsării ucigase si miturile din Chaco referitoare la 
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fata nebună după miere. În acestea din urmă avem de-a face cu O eroină 

lacomă după miere, care este fiica Soarelui, stăpînul Duhurilor apelor; 

deci polii de disjunctie sînt cerul și apa, si în mod deosebit (deoarece am 

arătat că este vorba de o mitologie a anotimpului secetos), uscatul şi 

umedul. Eroina se află plasată între doi pretendenți: Vulpoiul şi Clochai- 

toarea, unul prea grăbit, celălalt prea reticent, si care vor deveni seducátor 

pertid şi respectiv sot legitim. Din punct de vedere al căutării alimentare 

ei se situează totuși de aceeași parte: aceea a culegerii produselor sálba- 

tice, dar unul ilustreazá aspectul ei generos: mierea si apa; cealálalt 

aspectul mizerabil: fructele otrăvitoare şi lipsa de apă. Mitul SA încheie 

cu neutralizarea (temporară) a Vulpoiului, disjungerea Ciocănitoarei spre 

cer (unde își asumă definitiv natura de pasăre), şi disjungerea eroinei care 

dispare nu se stie unde în plină tinereţe, sau se preface în capivara care 

este de partea apei. 

Miturile apinayé (M 142) si krahó (M225) oferă o imagine inversată 

a acestui sistem. Fata nebună după miere își schimbă rolul de eroină cu 

acela de compars al eroului. Acesta din urmă conciliază funcţiile an- 

titetice ale Vulpoiului și ale Ciocănitorii, pentru că cele două personaje 

ale seducătorului neobrăzat şi soțului timid s-au contopit at 

singur, care este acela al soțului îndrăzneț. Dar dualitatea se restabilește 

pe cele două planuri: acela al funcţiilor economice, fiindcă miturile gé 

fac să intervină simultan vinátoarea și căutarea mierii; și acela al relaţiilor 

de rudenie, de vreme ce, faţă de cei doi aliaţi din M213, etc. unul timid 

celălalt neobrăzat, acum le corespund două rude: un frate timid şi un frate 

indráznet. 

Eroinei preschimbate in capivara (subiect acvatic cu dinţii lung?) îi 

corespunde un erou preschimbat in termitieră (obiect terestru al unui 

edentat), a cărui rudă, anume fratele (care corespunde soțului eroinei: un 

aliat), îi supraviețuiește, după ce a fost devorat de un monstru celest (pe 

cind sotul a fost devorat de un monstru acvatic), sub forma unui corp 

sferic (capul) pus pe o ramură unde evocă un cuib de albine (hrană, situată 

la jumătatea înălțimii, a unei păsări — ciocănitoarea din miturile din Chaco 

- care tine ea însăși de lumea mijlocie). 

l Între aceste două versiuni simetrice si deopotrivă de catastrofale 

mitul krahó (M226) defineşte un punct de echilibru. Eroul lui este un 

vinátor desăvârşit, care și-a reuşit căsătoria si care a ajuns la o vîrstă 

înaintată, „Non-metamorfoza“ lui este atestată de lunga bátrinete si de 

nesiguranța în care mitul ne lasă să ráminem, asupra sfirsitului adevărat 

al eroului: „Și Kengunan şi-a petrecut toată viaţa în sat, pînă cînd nu a 
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mai avut cunostintà de nimic, nimic, nimic. Atunci s-a stins. Si chiar 

atunci, în acel sat, nu s-a mai știut nimic de Kengunan, nici dacă a murit 

de boală sau de bătrîneţe. El a dispărut şi satul a rămas“ (Schultz l, p. 

112). Permanenta aceasta nedeterminată se opune astfel transformărilor 

irevocabile care o afectează pe eroină (M213) sau pe erou (M142), sau se 

opune dispariţiei premature a eroinei, deci fără ca ea să ajungă la o vârstă 

înaintată. > 

La rîndul ei, versiunea timbira (M227) reprezintă o șarnieră între 

mitul krahó (M226) si miturile apinayé-krahó (M 142, M225): 

CHACO BRAZILIA CENTRALÁ 
——— ————  ——— 

Mg. etc. Mia. Mas 

[ie uiti pa NS i 00 atace aia | 

My 

My 

Axa de disjunctie este verticală în M213 etc. (cer'apă ). Este orizon- 

talà în M142 (căutarea indienilor care au fugit departe), verticală în M225 

dar foarte slab marcatà (cuib de arapuă în copac, jăratic dedesubt) si 

inversat în raport cu M213 (soare sus, monstri subacvatici jos). Si, pe cind 

M226 face apel la douá axe: una verticalà (disjungerea indienilor în cer, 

pe cînd protagoniștii rămîn pe pămînt), si cealaltă orizontală (disjungerea 

orizontală a eroului în căutarea unui popor îndepărtat şi dușman), în M227 

nu mai avem decit o axă orizontală de disjuncţie, pe cînd axa verticală 

trece în stare latentă (dacă, așa cum credem noi, transformarea bunicilor 

în furnicari tine de un codaj astronomic) si în poziţie finală, pe cînd în 

M26 este în poziţie iniţială. Se confirmă deci că versiunea timbira ocupă 

în subansamblul gé un loc intermediar între celelalte versiuni, ceea ce 

explică soarta particulară rezervată capului fratelui decapitat. Ne amin- 

tim că acest cap este pus pe o creangă joasă, în apropierea unui cuib de 

albine borá, spre deosebire de alte versiuni în care un cuib de albine 

arapuă, suspendat mult mai sus, este pus în conexiune cu eroul însuși 

(M225) sau cu fratele lui (M226) ca instrument al mortii unuia sau rezultat 

al mortii celuilalt, asa cum am explicat. : 
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Miturile din Chaco referitoare la fata nebună după miere, si cele din 
Brazilia centrală unde același personaj intervine mai discret, fac deci 
parte din acelaşi grup. Dacă, așa cum ştim deja, cele dintii au un caracter 
sezonier în sensul că evocă anumite tipuri de activitate economică şi o 
perioadă a anului, acesta trebuie să fie şi cazul celor din urmă. Se cuvine 
să demonstrăm aceasta în momentul de față. 

Teritoriul ocupat de indienii gé centrali si orientali formează, in 
Brazilia centrală, o arie aproape continuă, care se întinde aproximati v de 
la 3° la 10" lat. sudică, si de la 40? la 55? long. vestică. În această regiune 
vastă, condiţiile climatice nu sînt riguros omogene: partea de nord-vest 
se învecinează cu bazinul amazonian, si partea de nord-est cu faimosul 
„triunghi“ al secetei, unde ploile pot lipsi cu desávirsire. În mare, totuşi, 
climatul este pretutindeni acela al podișului central, caracterizat de un 
contrast între anotimpul ploios şi anotimpul secetos. Dar diferitele triburi 
gé nu se adaptează la el întotdeauna în același fel. 

Dispunem de cîteva informaţii despre ocupațiile sezoniere ale indi- 
enilor kayapó septentrionali. La ei, anotimpul uscat se întinde din mai 
pînă în octombrie. Indigenii defrișează la începutul sezonului și incen- 
diază brusa la sfîrşit, cînd lemnul a devenit uscat. Cum kayapó pescuiesc 
numai cu otravă, sînt tributari perioadei cînd apele scad: de la sfîrșitul 
lunii iulie pînă la primele ploi. Şi „cum operaţia... distruge dintr-o dată 
toti peştii, ea nu poate avea loc decit o singură dată pe an în acelaşi rîu. 
Astfel, peştele nu intră decît într-o proporţie mică în hrană și raritatea lui 
face să fie mai apreciat“ (Dreyfus, p. 30). Si vinatul este rar: „cîteodată 
trebuie sá te duci foarte departe ca sá gásesti carne, de care kayapó sint 
în același timp lacomi si lipsiţi“ Ghid). 

La sfîrșitul anotimpului secetos, vinatul se face încă și mai rar și 
produsele agricole lipsesc citeodatá. Culesul oferă hrana de sprijin. În 
noiembrie si decembrie efectivul satului se împrăștie pentru culegerea 
fructelor de piqui care ajung atunci la maturitate. Lunile uscate (din iulie 
pînă în septembrie) corespund deci cu o viață nomadă, care se 
prelungeşte foarte târziu în anotimpul ploios pentru culegerea fructelor 
de piqui. Dar această viaţă nomadă nu înseamnă neapărat foamete: 
expediția anuală, care are loc întotdeauna în august-septembrie, are drept 
Scop „să se adune proviziile necesare pentru marile sărbători de închidere 



144 

a ritualurilor, care au loc înainte de căderea primelor ploi şi reînceperea 

lucrărilor agricole“. Cînd asupra satului se abate o epidemie, indienii cred 

că leacul cel mai bun este să se întoarcă la viaţa rătăcitoare, şi că boala va fi 

alungată de o şedere în pădure: „hrana fiind mai abundentă... ei recuperează 

forte si se întorc în mai bună condiţie fizică” (ibid., p. 33). 

... PLOIOS ANOTIMPUL SECETOS ANOTIMPUL... 

————— 

ian. febr. martie aprilie || mai iunie iulie aug. sept. oct.|| nov. dec. 

il ENE L1 

recolte doborituri incendieri 
Ll] p—————-l 

pescuit culegere de 

piqui 

viață nomadă, viuátoare 

Despre clunatul care domnește în tinutul timbira, Nimuendajü 

observă cá „este mult mai uscat decît în regiunile amazoniene învecinate. 

Spre deosebire de teritoriile din est si sud-est, ținutul este ferit de 

ameninţarea secetei, dar cunoaşte totuşi un anotimp net secetos, care 

durează din iulie pînă în decembrie“ (Nimuendajü 8, p. 2). Aceste 

indicaţii nu coincid exact cu cele ale calendarului ceremonial, care 

împarte anul în douà jumătăţi: una corespunde teoretic cu anotimpul 

uscat, de la recoltarea porumbului în aprilie pînă în septembrie; cealaltă 

începe cu lucrările agricole care preced ploile, și ocupă restul anului (cf. 

Nimuendajá 8, p. 62, 84, 86, 163). Toate sărbătorile importante au loc în 

timpul perioadei rituale, zisă a anotimpului secetos, care este deci aceea 

a vieţii sedentare. Pentru acest motiv, desi informaţii le de care dispunem 

nu sînt întotdeauna clare, se pare că au loc în timpul ploilor expediţii de 

vînătoare colective (Nimuendajü 8, p. 85-86). Totuşi, se vorbeşte si 

despre vînarea păsărilor din savană (ema, sariema, falconide) în vremea 

anotimpului uscat, si de vînători colective la sfîrşitul fiecărei mari 

ceremonii (ibid., p. 69-70). Nu știm aproape nimic despre condiţiile de 

viaţă de altădată, dar s-ar putea ca opoziţia spaţială între savana uscată 

si pádurea-galerie mărginind cursurile de apă (în care se pescuieşte şi 

unde sînt și plantațiile) să fi ocupat în gîndirea indigenă un loc egal cu 

acela al opoziţiei dintre anotimpuri în decursul anului. Cea dintii pare în 

orice caz să-i fi frapat foarte puternic pe observatori (Nimuendajü 8, p. 

1). Aşa s-ar explica poate faptul că opoziţia dintre animalele pădurii şi 
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animalele savanei, marcată simplu de către miturile apinayé şi krahó, se 
^ ms . " ` A . o... i şterge in versiunea timbira în spatele altei opoziții, mai complexe, în 

functie de care hrana respectivă a animalelor întilnite devine: 

Ema: Sariema (1) Sariema (2) 

yopirle, serpi, lăcuste;  sopírle + manioc; pesti 
— M — —Ó———— M : -— A — 

vinate in savaná | | cultivat, pescuiti într-o 

pădure galerie 

Acum să ne întoarcem la apinayé. „Odinioară, imediat ce se termina 
plantarea, indienii apinayé plecau în savană unde trăiau din pescuit și din 
cules, pînă ce se coceau recoltele. Numai din cînd în cînd cutare sau 
cutare familie se mai întorcea în sat“ (Nimuendajü, p. 89). În timpul 
acestei perioade, nişte preoți specializaţi vegheau cu foarte multă atenţie 
creşterea plantelor, pe care le numeau „copiii lor“. O femeie care ar fi 
îndrăznit să culeagă ceva din ogorul ei înainte de încetarea interdictiei 
s-ar fi expus la o pedeapsă severă. Cînd recoltele erau coapte, preoții i 
chemau îndărăt pe sătenii rătăcitori. După ultima vînătoare colectivă 
familiile se întorceau în sat, în sfirsit libere să-și exploateze plantațiile. 
Acel moment marca deschiderea perioadei ceremoniale (ibid. p. 90). 

Dacă această reconstituire a obiceiurilor din vechime ar fi exactă 
am avea deci de-a face cu un nomadism în sezonul ploilor, deoarece în 
Brazilia centrală se plantează la sfîrșitul anotimpului uscat, iar recoltele 
se coc după cîteva săptămîni, sau cîteva luni. Astfel, sherente detrişează 
în iunie-iulie, incendiază și plantează în august-septem brie, pentru ca 
germinarea să beneficieze de primele ploi care nu vor întârzia să cadă 
(Oliveira, p. 394). Acest nomadism din anotimpul ploios, ale cărui urme 
le-am relevat de asemenea la timbira, nu exclude un nomadism de 
anotimp uscat în care vinátoarea ocupă si ea un loc important, dar unde 
pescuitul reprezintă o activitate mult mai puţin importantă decit este 
cazul în Chaco. Toate acestea sugerează că opoziţia atit de puternic 
marcată la triburile din Chaco între perioada de abundență si perioada de 
ioamete (mai degrabă decît între două tipuri de anotimpuri), este formu- 
lată de triburile din Brazilia centrală în termeni socio-economici: fie ca 
perioadă sacră (ceremonială) şi perioadă profană (fără ceremonii), fie ca 
perioadă nomadă — consacrată solidar vînătorii $i culesului — şi perioadă 
sedentară, plasată sub semnul lucrărilor cîmpului. La apinayé, unde se 
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pare că operaţiile agricole si cele ale vieţii nomade se desfășurau în 

aceleaşi luni, ele se opuneau totuşi, deoarece cele dintii fiind sacre 

reveneau unui colegiu religios, pe cînd cu celelalte, fiind profane, se 

ocupa masa populaţiei. Recoltele creșteau şi se coceau în timpul consac- 

rat culesului şi vînătorii, dar cele două tipuri de activităţi erau totuşi 

separate. EE 

În acelaşi timp, nu pare îndoielnic cà, la fel ca si miturile 

corespunzătoare din Chaco, miturile noastre gé se referă la anotimpul 

uscat. Inventarul felurilor de hrană pe care le recoltează animalele 

întâlnite de erou oferă o primă indicație. Fie că este vorba de şerpi, sopirle 

şi lăcuste, care sint animale de savană, de pesti, pescuiti în perioada 

apelor scăzute, de nuci de palmieri și de sapucaia sau de păstăi de jatoba, 

toate aceste produse animale sau vegetale sint tipice pentru anotimpul 

secetos, care se stie, de pildă, cá pentru botocudo din Brazilia orientală 

era anotimpul culegerii nucilor de sapucaia care ocupau un loc important 

în alimentaţia lor. mE l 

Si în gîndirea indienilor timbira, ca şi în aceea a indienilor apinaye, 

culegerea si stringerea produselor săibatice erau asociate cu perioada de 

viaţă nomadă în savană. Totuși, trecerea între miturile din Chaco şi 

miturile gé este marcată de o transformare. In cel dinții caz, mierea și 

fructele sălbatice sînt hrana vieții nomade, si acelaşi rol incumbă vinatu- 

]ui si mierii in cel de-al doilea caz. Dar observám imediat motivul acestei 

substituiri: culegerea fructelor sálbatice era o ocupatie mai ales feminină 

la gé, cu excepția mierii, care era recoltată de bărbaţi (Nimuendajü 5, P. 

94; 8, p. 72-75). În ierarhia ocupatiilor masculine, se poate deci spune cá 

în Chaco, culegerea mierii era mai importantă decit cea a fructelor 

sălbatice, aşa cum în Brazilia centrală vînătoarea era mai importantă decit 

culegerea micrii: 

CHACO BRAZILIA CENTRALĂ 

Mapa etc.: > 1 Me My: 

miere > fructe sălbatice vinat vinat > miere 

Am avut în vedere structura grupului dintr-un punct de vedere 

tormal, şi am legat anumite transformări care apar aici de caracterele 

ecologice ale fiecărei regiuni și de mai multe aspecte ale culturii materi- 

alea populațiilor în cauză. Pe ambele planuri, am putut astfel să rezolvăm 

două dificultăți deja remarcate de Nimuendajü în legătură cu versiunea 

MM N 
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apinayé (M142): ,/Pebkumre'dy/ (a doua fază a iniţierii) reprezintă 
adevărata iniţiere a războinicilor... Indienii apinayé îi leagă originea de 
același motiv tradițional pe care canella (= timbira) îl asociază propriului 
lor ritual de iniţiere al lui /pepyé/: lupta dintre doi frati si un şoim uriaș. 
Dar se pare că rolurile fraţilor sînt inversate, si cred că episodul final s-a 
răspîndit pînă la apinayé din nord si că a fost adăugat ulterior: înțeleg 
prin asta povestea bărbatului care și-a fript nevasta“ (Nimuendaji 5, p. 
56). Ştim totuși că această poveste aparține patrimoniul ui gé, de vreme 
ce există la krahó în stare de mit izolat. Într-adevăr, acolo unde Nimuen- 
dajú vedea două probleme distincte, am demonstrat că nu mai există decît 
o singură problemă, ale cărei fațete se explică unele pe altele. Numai 
pentru că eroul apinayé (spre deosebire de eroul krahó sau de eroul 
timbira) va sfârşi rusinos, rolul lui trebuie să fie Jucat de acela dintre cei 
doi frati pe care celelalte versiuni îl aleg ca să moară în locul lui. Rămîne 
de înțeles de ce această variantă are nevoie de intervenţia unei fete nebune 
după miere, devenită soţia fratelui condamnat. După ce am întreprins 
analiza formală a acestor mituri, apoi critica lor etnografică, acum trebuie 
să le examinăm într-o a treia perspectivă: aceea a funcţiei lor semantice. 

Am spus în mai multe rînduri, și am amintit din nou, că indienii ge 
centrali şi orientali văd, în lupta celor doi frați contra păsărilor ucigase, 
originea iniţierii tinerilor. Această iniţiere avea un dublu caracter. Pe de 
o parte, ea marca accesul adolescenților băieţi la statutul de vinátori si de 
războinici; astfel, la apinayé, la sfirsitul perioadei de izolare, initiatii 
primeau de la naşii lor măciuci ceremoniale în schimbul vînatului 
(Nimuendajü 5, p. 68-70). Dar, pe de altă parte, inițierea servea și de 
preludiu la căsătorie. Cel puţin în principiu, initiatii erau încă celibatari. 
Fata care ar fi avut slăbiciuni pentru unul dintre ei înainte de inițiere ar 
fi fost pedepsită nemilos: supusă de bărbaţii maturi unui viol colectiv în 
ziua în care amantul ei intra în izolare și redusă de acum înainte la starea 
de prostituată. La sfîrşitul iniţierii, tinerii se căsătoreau toți în aceeaşi zi, 
imediat ce se termina ceremonia (Nimuendaju 5, p. 79). 

Pentru un bărbat, evenimentul era cu atît mai important cu cît, ca şi 
la majoritatea indienilor gé, apinayé practicau reşedinţa matrilocală. În 
ziua căsătoriei, viitorii cumnaţi il tirau pe logodnic afară din coliba 
maternă si îl aduceau pînă la propria lor colibă maternă, unde îl aştepta 
logodnica. Căsătoria era întotdeauna monogamă şi considerată indisolu- 
bilă dacă tinàra era virgină. Fiecare familie se însărcina să-l convingă să 
se răzgîndească pe acela dintre soţi care ar fi manifestat intenţia de a-şi 
recăpăta libertatea. De aceea, învățămîntul oferit în fiecare seară novi- 
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cilor, pe toată durata iniţierii, avea un aspect net premarital: „Era vorba 

mai ales despre căsătorie — instructorii explicau cum trebuie să-ţi alegi 

nevasta pentru ca să eviţi să te legi pe viaţă de o leneşă sau de o 

necredincioasă...“ (Nimuendajü 5, p. 60). 

La fel la timbira: „Odinioară, un tînăr nu se putea căsători înainte 

de a fi îndeplinit ciclul riturilor de iniţiere şi de a fi atins astfel statutul 

de /penp/, războinic. La sfîrşitul ultimei ceremonii, viitoarele soacre 

defilau tinind de zgardá, la capătul unei frînghii, pe tinerii războinici 

destinati să devină ginerii lor“ (Nimuendajá 8, p. 200 si pl. 40a). 

Celebrarea colectivă a tuturor căsătoriilor avea loc la sfîrşitul iniţierii 

(ibid. p. 122). Îndemnurile adresate novicilor puneau mereu accentul pe 

dubla finalitate a riturilor. Izolati si indopati, tinerii cápátau forte pentru 

competiţiile sportive, pentru vinătoare si pentru război; antrenati con- 

stant pe toată durata izolării, cu ajutorul unor concursuri de alergare si al 

unor expediţii de vînătoare colective, erau înzestrați pentru prima dată 

cu un /kopó/, instrument intermediar între (epusá și măciucă si care în 

toată Brazilia centrală reprezintă arma de război prin excelenţă. 

Celălalt aspect al învățămîntului se referea la căsătorie: să evite 

certurile si hártuiala care dau un exemplu prost copiilor, dar si să stie să 

descopere defectele feminine, cum ar fi frivolitatea, lenea și gustul pentru 

minciună. În sfîrşit, se enumerau datoriile unui bărbat faţă de socrii lui 

(Nimuendajü 8, p. 185-186). 

Miturile oferă, dacă se poate spune aşa, un comentariu în acțiune al 

acestor aspecte ale ritualului. Dar, după versiuni, anumite aspecte sînt 

reținute în mod electiv si tratate în funcţie de cutare sau cutare eventu- 

alitate. Să examinăm mai întîi mitul krahó despre lupta cu pasărea 

ucigaşă (M226). Este centrat în întregime pe vînătoare si război. Eroul 

lui, Kengunan, a devenit maestru în aceste două arte, care practic se 

confundă într-una singură, deoarece nu utilizează niciodată arcul şi 

săgețile ca să vineze, ci numai țepuşșa-măciucă /kopó/, care este o armă 

de război, deşi timbira o folosesc în mod excepțional peniru vînarea 

furnicarului (Nimuendajü 8, p. 69), utilizare care este într-adevăr in 

concordanţă cu concluzia originală a mitului lor (M227). 

De fapt, cea mai mare parte a versiunii krahó constă într-o enumera- 

re complezentă a virtuţilor bunului vînător. Fără arc și fără cîine, el 

găseşte vînat acolo unde nimeni altul nu găsește; îl ucide în cantități 

prodigioase şi, deși trofeele sînt grele, le poartă fără cea mai mică 

dificultate. Totuși, este modest, pretinde că nu a ucis nimic, sau că a prins 

o pradă neînsemnată, ca să lase surpriza si meritul descoperirii rudelor 
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prin alianţă. Numai rudelor prin alianță: pentru că este căsătorit și 

locuieşte într-un sat străin, unde nu are părinţi. Mai ales, Kenkunan dă 

exemplu de respectare a interdictiilor de care depinde o vinátoare fruc- 

tuoasă. Vinátorul nu trebuie să mánince el însuşi vinatul pe care l-a ucis; 

sau, dacă îl mănîncă, trebuie ca măcar să intirzie actul de consum, și 

aceasta în două feluri care se completează: să intirzie în timp, lăsînd intii 

să se răcească carnea, si în spațiu, avînd grijă să nu o apuce cu mina, ci 

să o infepe cu un bát ascuţit: „Indienii krahó, comentează informatorul, 

nu mănîncă primul animal pe care l-au ucis; ci numai dacă au ucis mai 

multe animale de aceeaşi calitate (= specie); şi chiar atunci, nu iau carnea 

cu mîna, ci o inteapá cu un bát si o lasă să se răcească înainte de a o 

mînca“ (Schultz 1, p. 108). 

In consecinţă, la gé, riturile de vinátoare care sînt predate novicilor 

în timpul inițierii constau esențialmente în practicarea discretiei. 

Vinátorul căsătorit se gîndeşte înainte de toate să-şi alimenteze rudele 

prin alianţă a căror ospitalitate o primeşte, datorită resedintei matrilocale. 

El o face cu generozitate si modestie, avînd grijă să își deprecieze vînatul. 

Se abtine să mánince din acest vînat, sau nu mănîncă decît cu măsură, 

tinînd camea la distanţă, prin interpunerea unei durate si a unui spațiu 

mediator. 

Or, această intirziere la consum, dacă se poate spune, ni s-a părut 

deja că a caracterizat riturile sărbătorii mierii la tupi septentrionali: tembé 

și tenetehara, care sînt vecini cu gé. În loc să se consume imediat mierea, 

se fac provizii și această miere, fermentată între timp, devine prin acest . 

singur fapt o băutură sacră si împărțită. Împărţită cu invitati veniţi din 

satele vecine si permitind să se strîngă alianţa între grupuri. Dar și sacră, 

pentru că sărbătoarea mierii este o ceremonie religioasă, care are drept 

scop să asigure o vînătoare imbelsugatá în timpul anului; si a cărei 

finalitate, în consecinţă, este acceaşi ca și scopul riturilor de vinátoare la 

gé. 

S-ar putea să fi existat si în Chaco o asemenea distincție între mierea 

recoltată în vremea anotimpului uscat și consumată imediat, si mierea 

destinată preparării hidromelului, în legătură cu care anumite indicaţii 

sugerează că era poate stocat, de vreme ce, după mărturia lui Paucke 

(1942, p. 93-96), la mocovi, „fabricarea hidromelu lui avea în special loc 

incepind cu luna noiembrie, cînd căldura era intensă. Băutura pe bază de 

miere si de fructe era băută si ziua şi noaptea, iar indigenii trăiau atunci 

într-o stare permanentă de ebrietate. Serbările acestea adunau peste o sută 

de participanţi, si adesea se încheiau cu bătăi. 
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„Pentru a prepara hidromelul, ei se multumeau să atîrne de colţuri 

o piele uscată de jaguar sau de cervid, și să verse la grămadă în această 

pungă mierea cu tot cu ceara, peste care se adăuga apă. În trei sau patru 

zile amestecul fermenta spontan la căldura soarelui. Dacă nu erau nobili, 

tinerii și celibatarii erau excluşi din rîndul băutorilor și trebuiau să se 

mulţumească cu rolul de a turna băutura“ (ibid. 1943, p. 197-198). 

În Chaco, din iulie pînă în septembrie este frig. Textele sugerează 

deci că consumul colectiv si ceremonial al hidromelului era poate si el 

un consum aminat. În orice caz, riturile îndepărtau anumite categorii de 

oameni care, ca si vinátorii gé, desi în alt fel, nu puteau să pretindă a 

participa la ritual decît după un timp: in ocurentá, după ce şi-au schimbat 

statutul. i 

Indienii kaingang din sudul Braziliei oferă o ilustrare mai directă a 

acestor conduite diferenţiale. Un informator a descris în mod foarte 

revelator un drum în pădure, împreună cu doi tovarăşi, în căutare de 

miere. Este reperat un arbore, este înconjurat de focuri ca să zápáceascá 

albinele, apoi doborit, şi trunchiul lui este scobit cu securea. De îndată 

ce apar cuiburile albinelor, „scoatem fagurii şi, aşa înfometați cum 

sîntem, le mîncăm conţinutul crud: este dulce, bogat, zemos. Apoi 

aprindem focuri mici, ca să prăjim celulele pline de larve si de nimfe. Nu 

primesc mai mult decît pot să mănînc pe loc“. Cei doi tovarăși își împart 

cuibul şi cel care l-a descoperit păstrează cea mai mare parte. Pentru că, 

comentează anchetatorul, „mierea constituie un fel de mîncare gratuit 

(free food). Cînd se descoperă un cuib, toti cei care se găsesc acolo au 

partea lor... Nimeni nu se gîndeşte să mănînce la o masă numai miere, 

dar se ospáteazá cu ea în orice moment al zilei“ (Henry 1, p. 161-162). 

Despre suya de pe rio Xingu se spune si cá își consumau mierea pe 

loc: „Toţi indienii isi scufundau mina în miere și o lingeau; mincau fagurii 

cu larvele si cu depozitele de polen. Un pic de miere si de larve au fost 

păstrate si aduse la tabără“ (Schultz 3, p. 319). 

Acestui consum imediat al mierii proaspete, impártite pe loc si 

máíncate împreună, i se opune totuși, la kaingang, un consum aminat sub 

formă de hidromel destinat mai întîi rudelor prin alianță: „Un bărbat 

hotărăște împreună cu frații sau verii lui să facă bere pentru socri. 

Doboară cîţiva cedri, scobesc trunchiurile în formă de adăpătoare si se 

pun pe căutat miere. După cîteva zile au adunat destulă. Atunci își trimit 

nevestele să aducă apă, ca să umple adăpătoarele. Toarnă mierea în apă 

și o fierb aruncind pietre încinse... Apoi zdrobesc în apă tulpinele 

lemnoase ale unei ferigi care se numeşte /nggign/ și toarnă în adăpătoare 
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infuzia roșie astfel obținută, «pentru a înroși berea», deoarece kaingang 
spun că fără /nggign/ berea nu ar fermenta. Operația durează mai multe 
zile, după care se acoperă adăpătoarele cu foi de scoarță şi se lasă berea 
să se așeze timp de încă vreo cîteva zile. Cînd începe să bolborosească, 
indienii declară că este /thó/ adică îmbătătoare sau amară, gata ca să fie 
băută...” (Henry 1, p. 162). Această lungă rețetă de preparare, ale cărei 
amănunte le-am scurtat, apar și mai complexe cînd ţinem seama de faptul 
că fabricarea adăpătoarelor cere arbori enormi, a căror doborire constituie 
numai ea o muncă îndelungată și grea. Și totuşi, câteodată trebuie să taie 
mai multi din aceşti copaci pînă ce găsesc un trunchi fără crăpături, ca 
să nu curgă berea. O întreagă echipă trudea ca să tiriie acest trunchi 
perfect pînă la sat. La fel de greu e să scobesti o adăpătoare cu unelte 
rudimentare, şi nu fără riscul să apară o crăpătură în timpul operaţiei sau, 
şi mai rău, după ce berea a fost pusă la fermentat (ibid., p. 169-170). 
l La kaingang erau deci două moduri de consum al mierii: unul 
imediat, fără alocare preferenţială, în stare proaspătă; și celălalt îndelung 
aminat pentru ca să existe o provizie suficientă şi ca să se îndeplinească 
condiţiile necesare pentru preparare, în cazul mierii fermentate. Or, ne 
amintim că, după informator, hidromelul este destinat rudelor prin 
alianţă. Pe lîngă faptul că aceeași afectare prioritară reiese pe primul plan 
al riturilor de vînătoare în miturile gé, anumite detalii ale miturilor din 
Chaco despre fata nebună după miere sugerează aceeași concluzie. 

A doua zi după căsătorie, Vulpoiul înșelător al indienilor toba aduce 
acasă fructe otrăvitoare si faguri goi. Dar soacra lui, care crede că sacul 
este plin de miere, pune mîna pe el imediat și declară, ca Si cum lucrul 
s-ar înțelege de la sine, că va pregăti hidromel cu recolta ginerelui pentru 
toti ai ei (M207). Fetei lui, care îi cere o varietate de miere pe care el nu 
știe să o culeagă, Soarele îi răspunde nu mai puţin firesc: „„Căsătoreşte- 
te!“ (M216) . Această temă a căsătoriei pentru a obţine miere revine ca 
un Zeitmotiv în toate miturile din acest grup. Si aici, in consecintá, se 
disting douá moduri de consumare a mierii: pe de o parte mierea 
proaspátá, cu care femeia se saturá pe loc si fárá nici o constringere; pe 
de altă parte mierea pusă deoparte si adusă acasă: aceasta aparţine rudelor 
prin alianță. 

—————— 

1 Si la umutina „mierea recoltată era întotdeauna împărțită conform unui 
sistem întemeiat pe rudenie. Cea mai mare parte mergea la soacra vînătorului, 
cea mai mică la fiii lui, și se punea puţină miere deoparte si pentru absenţi“ 
(Schultz 2, p. 175). l 



Ca urmare, înţelegem de ce miturile din Chaco o destină pe fata 

nebună după miere la un sfîrșit lamentabil: transformare în animal sau 

l dispariție. Lăcomia ei, indiscretia ei, nu oferă un motiv suficient, fiindcă 

aceste defecte nu o împiedică să se căsătorească bine. Dar crima 

adevărată o comite după căsătorie: îi refuză mamei ei mierea adunată de 

sot. M212 contine implicit acest detaliu, și M213 îl subliniază in mod 

foarte semnificativ, fiindcă în această versiune o eroină avară este trans- 

formată in capivara, pe cînd aceea din M224, bátriná in loc de tinárá, 

capătă aceeaşi înfăţişare pentru a se răzbuna pe Zgircenia alor ei. In 

consecinţă, greșeala fetei nebune după miere constă în a împinge egois- 

mul, lăcomia sau ranchiuna pină la întreruperea ciclului de prestații între 

rudele prin alianță. Ea păstrează mierea pentru consumul ei particular, 

în loc să o lase, dacă se poate spune aşa, să curgă de la soţul ei, care o 

recoltează, pînă la părinţii ei cărora îi incumbă să o consume. 

Stim deja că din punct de vedere formal, toate miturile pe care le-am 

examinat pînă în prezent (fie că provin de la tupi septentrionali, de la 

triburile din Chaco, sau de la gé centrali si orientali) formează un grup. 

Dar acum înțelegem de ce. Toate aceste mituri transmit într-adevăr 

acelaşi mesaj, desi nu folosesc acelaşi vocabular si nici aceleaşi con- 

structii gramaticale. Unele vorbesc in mod activ, celelalte în mod pasiv. 

Unele explică ce se petrece cînd faci ceea ce trebuie, altele se aşează în 

ipoteza inversă şi iau în considerare consecințele care apar cînd faci 

contrariul a ceea ce trebuie. În sfîrşit, dacă întotdeauna și pretutindeni 

este vorba de educarea tinerilor, eroul poveștii poate fi un bărbat sau o 

femeie: femeie vicioasă, căreia nu-i serveşte la nimic nici măcar să aibă 

un sot bun; sau bărbat virtuos care își reuşeşte căsătoria chiar si în ținut 

duşman (nu este de altfel întotdeauna cazul pentru un bărbat într-o 

societate cu reşedinţă matrilocalá?) sau un bărbat educat, care devine de 

trei ori vinovat: că şi-a luat drept nevastă o femeie vicioasă, că s-a revoltat 

contra ei, şi că şi-a jignit rudele prin alianță cărora, oferindu-le carnea 

fiicei lor, le face o „anti-prestaţie“. 

În acest ansamblu, miturile gé se deosebesc printr-o mișcare dialec- 

lică ce le este proprie, fiindcă fiecare versiune examinează învăţătura care 

li se dă initiatilor dintr-un alt punct de vedere. Eroul versiunii krahó, care 

este un stápin al vînătorii şi războiului, isi reuşeşte căsătoria numai 

datorită acestui fapt și, s-ar putea spune, pe deasupra. Peniru că, dacă a 

găsit o nevastă bună, asta înseamnă că nu s-a temut să caute moartea de 

mina străinilor; şi dacă reuşeşte să-şi păstreze nevasta şi să ajungă el 

însuși la o vîrstă înaintată, este datorită faptului că a dobindit recunostinta 
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rudelor prin alianță, dîndu-le de mîncare din belşug şi nimicindu-le 
duşmanii. Versiunea timbira reproduce aproximativ aceeaşi schemă, dar 
într-un mod mult mai slab, deoarece aici accentul se deplasează: în loc 
ca motivul pertinent să fie alianţa instaurată, este vorba mai degrabă de 
filiatia revocată (bunicii preschimbaţi în furnicari) tot în virtutea regulii 
că o alianţă, chiar dacă este încheiată din copilărie cu nişte compatrioți, 
reprezintă un tip de legătură incompatibilă cu legătura care rezultă din 
filiatie. Cît despre versiunea apinayé, este de patru ori mai timidă în 
comparaţie cu celelalte: rolul de protagonist principal îi revine aceluia 
dintre cei doi frati pe care alte versiuni îl așază într-un loc umil, drama 
se înnoadă cu ocazia unei culegeri de miere, formă mai umilă (în raport 
cu vînătoarea) a căutărilor alimentare din anotimpul secetos; învăţăturile 
evocate sint cele referitoare la alegerea unei soții, si nu la purtarea 
războiului și vinătorii; şi în sfirşit, spre deosebire de ce se petrece în 
celelalte, eroul nu știe să profite de aceste învățături, deoarece ia de 
nevastă o femeie care este şi ea prost-crescută. 

Fie că mierea este citată sau nu, joacă pretutindeni rolul de trăsătură 
pertinentă. Miturile din Chaco fac teoria mierii punind-o în contrast cu 
alte alimente vegetale si sălbatice din anotimpul secetos. Explicit sau prin 
preteritie, miturile gé dezvoltă acceaşi teorie, pornind de la un contrast 
între miere si vinat. Într-adevăr, la ge numai în cazul vînatului consumul 
era supus la niște constringeri rituale care îl intirziau în timp si in spaţiu, 
pe cînd consumul mierii nu făcea pare-se obiectul nici unei reglementări 
anume. Fără iridoialà, apinayé aveau si ei un ritual al plantelor cultivate, 
dar, cu excepția maniocului, al cărui caracter sezonier este puţin marcat 
sau deloc, acestea nu au loc într-un ciclu mitologic care se definește prin 
referință la anotimpul secetos. 

În sfârşit, la tembé $i tenetehara, aceeaşi teorie a consumului întârziat 
este întemeiată aproape în întregime pe miere, dar în măsura în care 
consumul intirziat al mierii apare ca un mijloc de consum neîntîrziat al 
vinatului: sărbătoarea mierii întîrziată pînă la o anumită epocă a anului 
va garanta o vînătoare fructuoasă în timpul întregului an. 

În miturile din Brazilia centrală, în consecință, consumul neîntîrziat 
al mierii (de care se face vinovată o femeie) se opune consumului întârziat 
al vînatului (care este meritul unui bărbat). În Chaco, consumul 
neintirziat al mierii (de câtre o femeie) seamănă în acelaşi timp cu 
consumul neintirziat al fructelor sălbatice (altfel zis, încă pline de toxici- 
tate) de către ambele sexe, si se opune consumului întîrziat al mierii de 
către un bărbat care chiar se lipseşte de ea în folosul rudelor prin alianță. 
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VARIATIUNI 1, 2, 3 

În legătură cu mitul ofaié despre originea mierii (M 192), am pus în 
evidenţă un demers progresiv-regresiv, care vedem acum că aparține 
ansamblul ui miturilor considerate pînă în prezent. Numai într-un anumit 
fel mitul ofai€ se poate defini ca un mit de origine. Pentru că mierea, a 
cărei dobindire o relatează, semăna puţin cu aceea pe care oamenii o 
cunosc astăzi. Mierea dintii avea un gust constant şi uniform, si creștea 
în plantaţii în felul plantelor cultivate. Cum oamenii o aveau la îndemână, 
imediat ce se cocea era şi mîncată. Pentru ca oamenii să poată poseda în 
chip durabil mierea si să se bucure de toate varietățile ei, trebuia deci ca 
mierea cultivată să dispară în folosul mierii sălbatice, disponibilă în 
cantităţi mult mai mici, dar care, în schimb, nu poate fi epuizată. 

Într-un mod mai discret şi mai puțin explicit, miturile din Chaco 
ilustrează aceeași temă. Odinioară, mierea era hrana unică și a încetat să 
îndeplinească acest rol cînd ciocănitoarea, stăpîna mierii, s-a prefăcut în 
pasăre şi s-a separat pentru totdeauna de societatea oamenilor. Cît despre 
miturile gé, ele transpun secvenţa istorică în termenii unui contrast actual 
între vînătoare, care este supusă tuturor soiurilor de reguli şi constituie 
deci o căutare alimentară în modul culturii, şi culegerea mierii, practicată 

liber, care din această pricină evocă un mod de alimentaţie natural. 

Deci nu trebuie să ne mirăm dacă, trecînd acum la Guyana, vom 

intilni aici, ca si în alte părţi, mituri despre originea mierii, dar care se 

raportează deopotrivă la pierderea ei: 



M233. Arawak: de ce mierea este atit de rară astăzi. 

Odinioară, cuiburile de albine şi mierea se găseau din 

belşug in brusá, si un indian devenise vestit datorită talentului 

de a le găsi. Într-o zi cînd scobea cu securea un trunchi ca să 

scoată miere, auzi un glas care spunea: „Atenţie! Mă ránesti!* 

Îşi continuă lucrul cu multă grijă și descoperi în mijlocul 

trunchiului o femeie fermecătoare, care îi spuse că se numește 

Maba, „miere“, si care era mama sau duhul mierii. Cum era 

complet despuiatá, indianul aduná putin bumbac, din care ea 

isi fácu un vesmint, şi-i ceru să fie soţia lui. Ea consimti, cu 

conditia ca numele ei să nu fie pronunţat niciodată. Au fost 
foarte fericiţi multă vreme. Si, tot asa cum el era considerat de 

către toată lumea cel mai bun cáutàtor de miere, şi ea a 

dobindit o mare reputaţie datorită modului minunat in care 

pregătea /cassiri/ şi /paiwarri/. Oricit de mare ar fi fos! 

numărul oaspeţilor, era de-ajuns ca ea să pregătească un chiup, 

şi acest singur chiup îi aducea pe toti în starea de ebrietate . 

dorită. Era, într-adevăr, o soţie ideală. 

Totuşi, într-o zi, cînd se terminase de băut totul, soţul, 

fără îndoială cam ametit, găsi de cuvintà să-și ceară scuze in 

fata numerosilor lui oaspeţi. „Data viitoare, spuse el, Maba o 

să prepare mai mult.” Greşeala fusese comisă si numele 

pronunțat. De îndată femeia se prefăcu în albină si își luă 

zborul, cu toată jalea soțului ei. De atunci, norocul acestuia 

dispăru. Din acea vreme, mierea este rară şi greu de găsit (Roth 

1, p, 204-205). 

/Cassiri/ este o bere de manioc şi de „cartofi roşii” fierti în prealabil, 

la care se adaugă manioc mestecat în gură de femei şi de copii, impregnat 

cu salivă si cu zahăr de trestie, pentru a grăbi fermentația, care durează 

aproximativ trei zile. Prepararea /paiwarri/-ului seamănă cu cealaltă, 

numai că această bere este pe bază de plăcinte de manioc, care în prealabil 

au fost prăjite. Trebuie să fie consumată mai repede, deoarece pregătirea 

ei nu cere decit douăzeci și patru de ore, şi după două sau trei zile începe 

să se acrească, dacă nu i se adaugă manioc proaspăt prăjit și dacă nu sînt 

reînnoite toate celelalte operaţiuni (Roth 2, p. 227-238). Faptul că 

pregătirea băuturilor fermentate este pusă la activul mamei mierii este cu 

atât mai semnificativ cu cît indienii din Guyana nu fabrică hidromel: 
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„Mierea sălbatică diluată în apă poate fi consumată ca o băutură, dar nu 
există nici o mărturie care să sugereze cà a fost lăsată să fermenteze“ 
(ibid, p. 227). 

Totusi, indienii din Guyana sint experti in materie de băuturi fer- 
mentate pe bazá de manioc, de porumb sau de diverse fructe. Roth nu 
descrie mai putin de cincisprezece feluri (2, p. 227-232). Nu este exclus 
ca mierea proaspătă să fi fost cîteodată adăugată la băutură ca să o 
îndulcească. Dar, cum acest obicei este atestat mai ales de mituri, așa cum 
vom avea ocazia să arătăm, asocierea dintre mierea proaspătă şi băuturile 
fermentate pare să se explice mai bine prin proprietăţile îmbătătoare ale 
anumitor mieri, care le fac imediat comparabile cu băuturile fermentate. 
După cum vom examina culturile din Chaco sau pe cele din Guyana, vom 
constata deci persistenta aceluiași raport de corelație Și de opoziţie între 
mierea proaspătă si băuturile fermentate, desi numai cea dintii joacă rolul 
de termen constant, iar rolul băuturilor fermentate este ocupat de beri de 
compoziţii diverse. Numai forma opoziţiei rámine, dar fiecare cultură o 
exprimă cu mijloace lexicale diferite. 

O lucrare recentă a lui Wilbert (9, p. 90-93) conţine variante warrau 
(M233b,c) ale mitului pe care tocmai l-am rezumat. Nu se vorbește aici 

, de băuturi fermentate. Soţia supranaturală îi procură soțului o apă deli- 
cioasă care este în realitate miere, cu condiţia ca nimeni altcineva să nu 
bea din ea. Dar el comite greşeala de a întinde plosca unui tovarăș însetat 
care o cere, şi cînd acesta stupefiat strigă „dar este miere!“ numele 
interzis al femeii a fost astfel pronunţat. Sub pretextul că se duce să îşi 
satisfacă o nevoie firească, aceasta se îndepărtează și dispare, trans- 
formîndu-se în miere a albinelor /mohorohi/. Pe urmele ei, soţul se 
preface în roi. Foarte diferită este versiunea warrau culeasă de Roth: 

M234. Warrau: Albina si băuturile dulci. 

Erau odată două surori care se ocupau de gospodăria 
fratelui lor şi care îl serveau cu /cassiri/, dar, în ciuda efor- 
turilor lor, băutura nu era bună: era fadă $i fără gust. De aceea, 
bărbatul se tot văicărea: de ce nu întîlnea şi el o femeie 
capabilă să-i pregătească o băutură dulce ca mierea! 

Într-o zi cînd se jeluia singur în brusă, auzi paşi în spatele 
lui. Se întoarse şi văzu o femeie care îi spuse: „Unde te duci? 
Ai chemat-o pe Koroha (albină). Acesta este numele meu, 
iată-mă!” Indianul își povesti necazurile si spuse cît de mult 



doreau şi surorile lui si el însuși să se însoare. Necunoscuta 

întrebă dacă ar fi fost agreată de noua sa familie şi în cele din 

urmă cedă insistențelor şi asigurărilor pretendentului ei. 

Oamenii din sat îi puseră întrebări, dar ea avu grijă să le 

explice socrilor că nu venise decît pentru că fusese rugată de 

fiul lor. 

Cînd a sosit momentul să pregătească băutura, ea făcu 

minuni. Era suficient să-și moaie degetul mic în apă și să 

amestece, si totul era gata! Si băutura era dulce, dulce, dulce! 

Niciodată nu băuseră nimic la fel de bun. De atunci, tinára 

aprovizioná toatá familia socrilor cu sirop. Iar cînd soţului ei 

îi era sete, ea nu-i oferea apă decît după ce îşi muiase degetul 

mic pentru ca s-o îndulcească. 

Dar bărbatul se sătură repede de atîta dulceaţă şi începu 

să-i caute ceartă nevestei, care se răzvrăti: „M-ai adus special 

ca să bei băuturi dulci si acum nu esti mulţumit? Descurcă-te!” 

Si astfel zicînd, isi luă zborul. Din vremea aceea, indienii 

trebuie să isi dea foarte multă ostenealà ca să se catere prin 

copaci, să scobească trunchiurile, să scoată mierea şi S-O 

limpezească, înainte de a putea să se slujească de ea pentru 

a-şi îndulci băuturile (Roth 1, p. 305). 

Este clar că mitul acesta îl transformă pe cel precedent sub dublul 

raport al legăturilor de rudenie şi al băuturilor evocate, deşi de fiecare 

dată este vorba de bere si de apă cu miere. În fiecare mit, într-adevăr, 

aceste băuturi sînt marcate diferit. Mierea din M233 este delicioasă, berea 

perfectă — adică foarte tare, de vreme ce îmbată chiar dacă este băută în 

cantități intime. În M234, se petrece invers: apa cu miere este prea dulce, 

deci prea puternicá în felul ei, deoarece îngrețoşează, pare-se, pe cînd 

' berea este slabă și fără gust. Or, mierea cea bună și berea cea bună din 

M233 rezultă exclusiv dintr-o unire conjugală; ele provin respectiv de la 

un bărbat si de la soția lui în fata cărora nu există decît „oaspeţi“, adică 

o colectivitate anonimă si necalificată sub raportul rudeniei. 

| Invers decit eroul din M233, mare producător de miere, pe care 

“talentele lui îl fac vestit în toată lumea, cel din M234 se definește prin 

trăsături negative. Este consumator şi nu producător, și pe deasupra 

mereu nemulţumit, într-un fel ajunge să fie chiar pus între paranteze, iar 

relația familială cu adevărat pertinentă apropie şi opune cumnatele 

producătoare: surori ale soțului, care fac berea prea slabă și nevasta 

fratelui, care face sirop prea tare: 

161 

| Maas: My: 

[icc [ | 
O = A (0) O = (A) O 

bere (+) miere (+) miere (—) bere (—) 
EE c D EC tlla | | Aa 

In plus, micrea abundentă si berea tare sint tratate de M233 ca niște 

termeni pozitivi omologi: coexistenta lor rezultă dintr-o unire conjugală 

și îmbracă ea însăși aspectul unei reuniuni logice, pe cînd mierea prea 

abundentă si berea fadă din M234 sînt în raport logic de dezunire: 

M53 M5, 
bere (+) U miere (+) | = a (—) // miere el 

„Ne amintim că la kaingang, unde hidromelul înlocuieşte berea de 

manioc în categoria băuturilor fermentate, aceiași termeni erau combinaţi 

mai simplu. Ca şi M233, materialele kaingang ilustrează o unire logică, 

dar care se stabileşte de această dată între mierea proaspătă si dulce pe 

de o parte, și pe de altă parte o băutură fermentată pe bază de miere, despre 

care kaingang spun că este cu atit mai reușită cu cît este mai „amară“, si 

pe care o destinează rudelor prin alianţă. În loc de cei patru termeni ai 

sistemului guyanez care formează două perechi de opoziții — dulce / 

gretos pentru băuturile dulci nefermentate și: tare / slab pentru băuturile 

fermentate — kaingang se mulţumesc cu doi termeni, formînd o singură 

pereche de opoziții între două băuturi, care sînt ambele pe bază de miere 

proaspătă sau fermentată: dulce / amar. Mai bine decit franceza, engleza 

oferă un echivalent aproximativ al acestei opoziții fundamentale prin 

contrastul între soft drink si hard drink. Dar nu regăsim oare această 

opoziţie şi în franceză, transpusă din limbajul alimentaţiei în acela al 

raporturilor sociale (care se mulţumeşte de altminteri să refolosească 

termeni a căror conotaţie primă este alimentară, luindu-i în sens figurat), 

atunci cînd punem în corelaţie şi în opoziţie „luna de miere“ şi „luna de 

fiere" sau de „pelin“, si introducem astfel un triplu contrast între dulce 

Și amar, proaspăt şi fermentat, unirea conjugală totală şi exclusivă și 

reinserarea ei în urzeala raporturilor sociale? În continuarea acestei cărti 

vom arăta că aceste expresii familiare şi figurate ne apropie cu mult mai 

mult de sensul profund al miturilor decit analizele formale, de care totuşi 

nu putem să ne lipsim, fie și numai pentru a legitima laborios cealaltă 
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metodă, pe care naivitatea ci. IARE 

dacă ar fi trebuit să o aplicăm GUYANA 

imediat, ar fi fost suficientă 

ca s-o discrediteze. De fapt, 

aceste analize formale sînt in- 

dispensabile, pentru că nu- 

mai ele permit să se scoată la 

iveală armătura logică as- 

cunsă sub niște povestiri a — Gretos 

căror aparenţă este bizară si, 

de neînțeles. Numai după ce 

a tost dezvăluită, putem să ne 

oferim luxul unei întoarceri 

la nişte „adevăruri prime" în 

legătură cu care descoperim 
Amar 

atunci, dar numai cu această KAINGANG 2 
condiţie, că ambele acceptiu- $ 
ni care li se atribuie pot sá fie E 
întemeiate în chip simultan. ban 

Opozitia dulce / gretos ime Dulce pozitia dulce / gretos, nefet w 
— caracteristică mierii în mitu- 

rile guyaneze, există și în alte 

părți, deoarece am intilnit-o 

într-un mit amazonian 

(M202), împreună cu motivul l'ig.H.- Sistemul de opoziții între 

căpcăunului scirbit de miere, puturi fermentate si băuturi nefer- 
și într-un mit din Chaco "inapt 
(M210) al cărui erou este si 

situaţia nefericitului indian la sfîrşitul mitului M234. Ultima apropiere 

între personaje care sînt şi unul si celălalt incapabile să se definească fără 

ambiguitate în raport cu mierea trebuie să ne atragă atenţia asupra unei 

alte asemănări a miturilor guyaneze cu cele din Chaco. Cele dintii 

reprezintă creatura supranaturală, stápina mierii, sub trăsăturile unei 

domnisoare timide. Despuiată în M233, prima ei grijă este pudoarea: îi 

trebuie bumbac ca să se îmbrace. Si in M234 se nelinisteste cînd este 

cerută în căsătorie: ce primire îi va rezerva familia pretendentului ? Este 

sigur că proiectul va fi bine văzut? Or, exact în același fel şi aproape cu 

aceleași cuvinte răspunde Ciocánitoarea din miturile din Chaco la cererea 

z I iE 
E 

Y 
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fetei nebune dupà miere. Ín consecinţă, este limpede că această timiditate, 
în care vechea mitografie nu ar fi văzut, desigur, decît o floricică 
romanescă, constituie o trăsătură pertinentă a sistemului. Acesta este 
pivotul în jurul căruia basculează toate celelalte relaţii atunci cînd se trece 
din Chaco în Guyana, dar pivot care păstrează totuși simetria sistemului. 
Într-adevăr, constatăm că, faţă de miturile din Chaco referitoare la fata 
nebună după miere, mitul guyanez M234, al cărui erou este un băiat nebun 
după miere, oferă o contrapartidă exactă. Eroina din Chaco compară 
meritele respective a doi bărbaţi: un sot și un pretendent refuzat. Eroul 
guyanez se aflà în aceeaşi situaţie faţă de o sotie şi de surorile lui. 
Pretendentul refuzat — Vulpoiul — este refuzat pentru că se dovedeşte 
incapabil să ofere miere de bună calitate, în locul căreia nu aduce decît 
fructe toxice (prea „tari“). Surorile își împing fratele la căsătorie pentru 
că nu sînt în stare să facă bere bună si nu-i pot oferi decît bere insipidă 
(prea slabă). În ambele cazuri, rezultă o căsătorie fie cu un sot timid, care 
este stápinul mierii, fie cu o soţie timidă, care este stăpîna mierii. Dar 
mierea aceasta, de acum înainte abundentă, este refuzată rudelor celuilalt 
sot, fie pentru că soția nu s-a scírbit de ea: vrea să o păstreze numai pentru 
ea; fie pentru că soţul s-a scirbit de ea: el nu mai vrea ca soţia să continue 
să-l producă. În concluzie, soţia consumatoare sau soţia producătoare se 
preface în animal: capivara sau albină. De la M213 la M234 de exemplu, 
se observà transformárile urmátoare: 

M213: M234: 
Vulpoi - Surori 
Ciocănitoare = Albină 
Fată nebună după miere > Băiat nebun după miere 

Trebuie atunci să recunoaştem că observația noastră de adineauri 
pune o problemă. Dacă personajul eroului din M234 îl transformă pe cel 
al eroinei din M213, cum poate să reproducă în același timp si unele 
aspecte ale personajului Vulpoiului? Această dificultate va fi rezolvată 
cînd vom arăta că deja în M213 si în celelalte mituri din același grup există 
o asemănare între Vulpoi şi fata nebună după miere, care explică faptul 
că Vulpoiul poate concepe proiectul de a o personifica pe eroină pe lîngă 
soțul acesteia (p. 169,281). 

Ca să ajungem acolo, trebuie mai întîi să introducem o nouă variantă 
guyaneză. Pentru că, o dată cu M233 şi M234, sîntem departe de a îi epuizat 
grupul guyanez al miturilor despre originea mierii, şi este posibil să 
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generám toate transformările acestuia, adică să deducem conținuturile 

empirice, cu ajutorul unui singur algoritm definit de cele două operaţii 

următoare: 

Fiind admis că în miturile din acest grup, principalul protagonist 

este un animal. grupul poate fi ordonat dacă si numai dacă (o): 

1) identitatea animalului rămînînd aceeași în două mituri consecu- 

-tive, sexul lui va fi inversat; he 

2) sexul animalului rámínínd același în două mituri consecutive, 
E NOM 

natura lui specifică va fi „„ inversată “. 

Omologia dintre cele două operaţii implică evident faptul că în 

prealabil a fost statuat ca axiomă, că transformarea unui animal în celălalt 

se produce întotdeauna în sînul unui cuplu de opoziții. Am oferit sufi- 

ciente exemple în Crud si gătit pentru ca să n1 se conceadá cá aceastá 

axiomá are cel putin o valoare euristicá. l . bos 

De vreme ce, în ultima versiune considerată (M234), protagonistu 

principal era o albină, vom începe cu albina şirul operaţiilor noastre. 

a) PRIMA VARIATIUNE: 

| uibma > albina] «—» [o > AJ 

Tatà mai intii mitul: 

M235. Warrau: Albiná a ajuns ginere. 

Era odată un indian care îi dusese la vinátoare pe cei doi 

fii ai lui si una dintre fiice; celelalte două fiice rămăseseră in 

sat cu mama lor. Cînd vînătorul si copiii s-au înfundat foarte 

departe în brusă, şi-au construit un adăpost ca să ráminá peste 

noapte. uM 

A doua zi dimineaţă, cum fata era la ciclu, își preveni tatăl 

că nu îl va putea însoţi pentru a instala grătarul şi a face de 

mîncare, deoarece nu avea dreptul să se atingă de nici o unealtă 

de bucătărie. Cei trei bărbaţi se duseră singuri la vinátoare, dar 

se întoarseră mofluzi. La fel se întîmplă şi a doua zi, ca şi cum 

starea fetei le-ar fi purtat ghinion. 
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În ziua următoare, vînătorii plecară din nou şi fata, care 
se odihnea în hamac în tabără, fu surprinsă să vadă un bărbat 
apropiindu-se de ea și împărțind cu ea culcușul, în ciuda 
faptului că îl avertiză de mai multe ori stăruitor de condiţia ei 
ŞI în ciuda rezistenţei pe care i-o opuse. Dar băiatul nu se lăsă 
izgonit $i se asezá lîngă ea, asigurînd-o că intenţiile lui sint 
curate. Desigur, o iubea de multă vreme, dar deocamdată vroia 
numai să se odihnească şi va aştepta întoarcerea tatălui dom- 
nisoarei pentru a o cere în căsătorie în modul cuvenit. 

Rămaseră deci culcati unul lîngă altul, vorbind si făcînd 
planuri de viitor. Tînărul îi explică că era un /simo-ahawara/, 
adicá un membru al tribului albinelor. Asa cum prevázuse şi 
anunţase el, tatăl fetei se întoarse în tabără şi nu manifestă nici 
o mirare la vederea unui bărbat culcat în hamac cu fata lui; ba 
chiar se prefácu a nu observa nimic. 

Căsătoria avu loc a doua zi dimineaţă şi Simo le spuse 
celor trei bărbaţi că puteau rămîne culcati si că de aproviziona- 
re se va ocupa el. Într-o clipă, ucise o cantitate uriaşă de vinat, 
pe care cei trei indieni nu fură în stare s-o care, dar pe care el 
însuși o duse acasă fárà efort. Era acolo atît de mult, încît putea 
să fie hrănită toată familia timp de luni întregi. După ce au 
uscat. toată această came, au pornit pe drumul de întoarcere, 
fiecare ducind în spinare cât putea, si Simo de cinci ori mai 
mult decît sarcinile celor trei bărbaţi împreună, atât era de 
puternic! Ceea ce nu îl împiedica să meargă mult mai repede. 

Ceata se întoarse deci în sat şi Simo se instală, aşa cum 
este obiceiul, în coliba socrului său. După ce isprăvi de defrișat 
$i de plantat, soţia lui dădu naștere unui băieţel frumos. Tot 
cam pe vremea aceea, cele două cumnate deveniră pentru 
Simo un subiect de preocupare. Ele se îndrăgostiseră de el Şi 
încercau mereu să se catere în hamacul lui, de unde le alunga 
imediat. E] nu le dorea, nu simtea nici o simpatie pentru ele si 
se plingea soţiei de purtarea surorilor. Totuşi (comentează 
informatorul) nu era nimic de zis împotriva lor, pentru că la 
warrau se practică bucuros căsătoria poligamă cu mai multe 
surori. 

De fiecare dată cînd cele trei femei erau la scăldat, pe 

cînd Simo păzea copilul pe mal, cumnatele încercau să-l 
stropească, gest cu atît mai pervers cu cît Simo le anunţase că 



dacă apa îi va atinge trupul, îl va arde ca focul: ea avea să-l 

înmoaie întîi, apoi să-l mistuie. De fapt, nimeni nu-l văzuse 

vreodată făcînd baie; se spăla cu miere, ca albinele, dar numai 

soţia lui stia din ce cauză, pentru cá nu spusese nimănui 

altcuiva cine era. 
Într-o zi, cînd stătea pe mal cu copilul în braţe, în timp 

ce cele trei femei se scăldau, cumnatele reuşiră să-l ude. 

Atunci el ţipă: „Ard! Ard!“ și își luă zborul ca o albină spre o 

scorbură, unde se topi în miere, pe cînd copilul se transformă 

in Wau-uta, care este brotacul arboricol (Roth 1, p. 199-201). 

Pentru moment să lăsăm deoparte brotacul, chiar dacă il vom regăsi 

mai tîrziu. Motivul apei care arde si face să se topească trupul bărbatu- 

lui-albină se explică evident; după cum arată Roth, prin ideea cà un 

asemenea personaj trebuie să tie format din miere şi din ceară, adică două 

substanţe, din care una este solubilă în apă, pe cînd cealaltă se topeşte la 

foc. În sprijin vom cita un scurt mit amazonian (M236) construit pe 

aceeaşi temă. După ce un vînător a fost tăcut bucăţi de păsări, Duhul 

pădurilor lipi bucăţile trupului cu ceară si îşi preveni protejatul că de 

acum înainte va trebui să se abțină să bea băuturi calde. Dar acesta uită 

de interdicţie, căldura făcu să se topească ceara și trupul lui se descom- 

puse (Rodrigues 1, p. 35-38). 

Din punctul de vedere al relaţiilor familiale și al repartizării rolu- 

rilor. personajele lui M235 se împart în trei grupe, pe care diagrama 

urmatoare ne permite să le reperám ușor: 

Grupul central cuprinde eroina, soţul ei care se va transforma în 

miere şi tînărul fiu, care se va preface şi el în brotac. 

Grupul din stînga, în întregime masculin, este format din personaje 

care sînt descrise colectiv, ca niște vinátori fără noroc. 

Grupul din dreapta, în întregime feminin, este cel al celor două 

cumnate. Repartiția o amintește pe cea pe care o putem observa in 

miturile din Chaco de care ne-am slujit pentru a construi ciclul fetei 

nebune după miere. Şi acolo aveam trei grupuri: 
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as ind în centru Vulpoiu! si tinàra fatá pe care reușește să o ia de nevastă 

sub pretextul că va fumiza mierea care le lipseşte socrilor. Grupul din 

stînga este deci ocupat de căutători de miere nenorocosi, neaprovizionati 

de ginerele lor (pe cînd in M235 el cuprinde vînători nenorocosi, dar pe 

care, invers, ginerele lor îi aprovizionează din belşug). În cele două 

cazuri, grupul din dreapta cuprinde cumnata sau cumnatele, dar cu prețul 

` unei alte răsturnări, deoarece ba soţul își părăsește nevasta si vrea să 

seducă o cumnată care nu prea este dispusă să-l urmeze, ba cumnatele 

încearcă să seducă un sot care se incápátineazá să rămînă fidel. 

Răsturnarea raportului erotic pe care îl instaurează mitul între rudele 

prin alianţă este ea însăși funcţia unei duble răsturnări a raportului lor 

alimentar: negativ într-un caz, pozitiv în celălalt; și avînd ca obiect fie 
mierea, fie carnea. 

Într-adevăr, este remarcabil faptul că asumind sex masculin in M235, 
Albină devine fumizor de came (uscată, precizează mitul, adică la 
jumătatea drumului dintre crud și gătit), pe cînd în M233 şi M234 unde 
Albina era de sex feminin, ea juca rolul furnizoarei de miere (sub raportul 

crudului) sau de bere (sub raportul gătitului). Dar trecînd de la M233- 
M234 la M235 (care sint cu toatele mituri din Guyana), semnificaţia 

alimentară a mierii se transformă în semnificaţie sexuală; adică mierea, 

care întotdeauna este considerată „seducătoare“, este aici seducătoare în 

sens propriu şi dincolo în sens figurat. Această transformare interná a 

grupului guyanez nu este mai puţin vizibilă cînd comparăm M235 cu 

miturile din Chaco, pentru că este clar că, trecînd de la acestea la mitul 

din Guyana, funcţiile respective ale femeilor rude prin alianță se in- 

verseazà în același timp în care se produce, în raport cu conotaţia 

„seducătoare“ a mierii, o trecere de la sensul propriu la sensul figurat. În 

miturile din Chaco, soția este nebună după miere în sens propriu, adică 

alimentar, şi cumnata exercită involuntar asupra cumnatului ei Vulpoiul 

o seducţie de ordin sexual. In M235, se întîmplă contrariul: cumnatele 

sînt la rîndul lor nebune după miere, dar în sens figurat, deoarece soțul 

surorii lor se numeşte „Miere“, şi exercită în mod involuntar asupra lor 

o seducţie de ordin sexual. l 
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Dar în acest rol, ele se înrudesc cu Vulpoiul, care, ca şi ele și prin 

aceleaşi întreprinderi amoroase, provoacă transformarea celorlalţi pro- 

tagonisti in animale. Din acest punct de vedere, grupul apare supradeter- 

minat , ceea ce riscă să introducă o confuzie în tabloul comutărilor, unde 

anumiti termeni par uniti arbitrar, prin raporturi multiple. Am evocat mai 

sus această dificultate, şi a sosit momentul să o rezolvăm. . p 

Vom începe prin a remarca că în M235, cumnatele sînt în număr de 

două, pe cînd pentru nevoile povestirii ar fi suficientă una singură, așa 

cum de altminteri este cazul și în miturile toba, unde am propus să vedem 

o transformare inversă a mitului guyanez. Nu s-ar putea oare admite, cu 

titlu de ipoteză, că această dedublare traduce ambiguitatea inerentă unei 

conduite susceptibile să fie evocată în două feluri: fie in sens propriu, ca 

întreprindere alimentară, fie în sens figurat, ca întreprindere sexuală, de 

vreme ce este vorba de posesia amoroasă a mierii (adică cazul în speță 

al unui personaj numit Miere)? Faptul că în M235 cumnatele sînt în număr 

de două ar însemna atunci că rolul comun care le este atribuit acoperă de 

fapt o dualitate de aspecte. Totul se petrece ca si cum una din camna ar 

avea misiunea să traducă în sens figurat rolul eroinei din Chaco, care este 

si ea nebuná dupá miere, dar pe plan alimentar, pe cînd cealaltă ar păstra 

în mod literal funcția seducătoare care incumbă Vulpoiului pe plan 
sexual, dar atunci cu schimbarea rolurilor, fiindcă în Chaco Vulpoiul 

încearcă să o seducă pe sora soţiei lui, și în Guyana cumnatele încearcă 
să-l seducă pe Albină, soţul surorii lor. . - 

Interpretarea deschide perspective interesante, cind o considerăm 

sub un unghi sociologic. Într-adevăr, ea implică o relație de echivalență 

între o transtormare retorică si o transtormare sociologică: 

Planul retoric 
sens unic => sens figurat |: : 

Planul sociologic l 

seducerea unei femei | = | seducerea unui bărbat 

e către un bărbat de către o femeie 

Dacă si alte exemple ar verifica această relaţie, am putea conchide 

că, în gindirea indigenă, seducerea unei temei de către un bărbat este de 

1  Supradeterminare, termen introdus de psihanaliză, înseamnă un exces de 

determinare: foarte multe cauze duc concomitent la același efect. În cazul 

supradeterminării, logica deterministă bivalentă tradițională este pusă în şah, 

deoarece nu apare o ierarhie a cauzelor si nici o distribuţie a rolului jucat de 

fiecare din ele. N. trad. 
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ordinul realului, iar demersul invers este de ordinul simbolicului sau al 
imaginarului. Să ne mulțumim pentru moment cu această sugestie, pînă 
cînd alte mituri ne vor obliga să punem problemele existenţei ei şi a 
funcției unui codaj retoric (mai jos, p. 144, 147 sq., 239 sq.). 

Explicind dualitatea cumnatelor prin ambiguitatea lor funcțională, 
reușim cel puţin să înlăturăm confuzia care risca să se strecoare în tabloul 
comutărilor, așa cum poate fi redactat pornind de la mitul guyanez. Dar 
nu am rezolvat problema de ansamblu, fiindcă devine indispensabil să le 
corespundá celor douá surori din M23s un rol dedublat in miturile din 
Chaco. Cu această condiție si numai cu această condiţie, se va putea 
închide grupul transformărilor. 

Aici este locul să amintim că în aceste mituri din Chaco, Vulpoiul 
joacă două personaje: al său mai întîi, cînd încearcă să ia de nevastă sau 
să o seducă pe fata nebună după miere; $i pe acela al fetei nebună după 
miere ea însăși cînd, după dispariţia ei, el încearcă să-i ia locul pe lîngă 
sot. Vulpoiul este deci pe rînd un bărbat nebun după fete (din punct de 
vedere sexual), şi o fată nebună după miere (din punct de vedere alimen- 
tar), ceea ce în diacronie constituie o bună descriere analitică a atitudinii 
sintetice atribuite de M235 unei perechi de femei (analitic distincte pe 
planul sincroniei), care sînt amîndouă în acelaşi timp nebune după un 
bărbat, și nebune după „Miere“. 

Dedublării diacronice a Vulpoiului îi corespunde deci dedublarea 
sincronică a cumnatelor. 

Trebuie să facem o ultimă apropiere. În M235, Albină, viu, moare 
pentru cá a fost stropit cu apă de riu (apă terestră) care acționează asupra 
lui ca şi cum ar fi fost foc. Or, ne amintim că, în miturile din Chaco, 
Vulpoiul mort și uscat sub efectul căldurii solare, învie cînd este udat (= 
stropit) de ploaie, adică de apă celestă. Se vede deci că, dacă în miturile 
din Chaco, Vulpoiul se opune Ciocănitorii, și că dacă Ciocănitoare, 
stăpînul mierii în miturile din Chaco, este congruu cu Albină, stăpînul 
vînătorii în mitul guyanez, aga cum puteam să ne așteptăm, Vulpoiul din 
Chaco se opune lui Albină guyanez. Şi într-adevăr, fiecare acţionează 
diferit faţă de o fată singură si indispusă: unul încercînd, celălalt 
abtinindu-se să tragă folos din condiţia ei. Vulpoiul este un căutător de 
miere nenorocos, Albină un vinátor miraculos: se află la mijlocul drumu- 
lui, în consecinţă (şi nu numai prin acest talent, ci și prin forța sa 
uimitoare), de eroul miturilor din Chaco $i de eroul miturilor gé: ceea ce 
nu constituie o problemă, deoarece am stabilit înainte că aceste mituri gé 
sint si ele in raport de transformare cu miturile „cu miere“ din Chaco. 



170 

Dar în același timp se vede pe ce multiplicitate de axe se distribuie 

transformările care permit să trecem de la miturile din Chaco la miturile 

guyaneze: miere / vínat, masculin / feminin. crud / gătit. sot / ruda prin 

alianță, sens propriu / sens figurat. diacronie / sincronie, uscat / umed. 

sus / jos, viață / moarte. Această multiplicitate ne rápeste orice nădejde 

de a putea urmări intuitiv arhitectura unui grup cu ajutorul unei 

reprezentări diagramatice care, în cazul de faţă, ar necesita atit de multe 

convenţii grafice, încât lectura ei ar complica explicaţiile mai mult decît 

le-ar simpli fica. 

b) A DOUA VARIATIUNE: 

[Ac A|a—> [albină > brotac |] 

Asumínd sexul masculin, Albină s-a transformat de asemenea din 

stápina mierii în stăpînul vînătorii. Această nouă funcţie persistă în cursul 

transformării în broască care se face, dacă putem spune așa, cu conser- 

varea sexului. Ne amintim că ultimul mit începea deja această transfor- 

mare deoarece în același timp în care Albină își pierdea virtuțile de 

vinátor si se întorcea la natura sa mieroasă, el părăsea un fiu — deci un 

individ de sex masculin — care se transforma el însuși în brotac. In 

consecință, Albină se dedubla în două personaje dintre care unul se 

întorcea la punctul de plecare (M233, M234: stápina mierii) pe cînd celălalt 

progresa pînă la transformarea următoare, al cărei erou este într-adevăr 

un brotac mascul: 

M237. Arawak: povestea lui Adaba. 

Trei frati îşi luaseră cu ei sora la vinátoare. Ea ráminea 

în tabără, pe cînd ei băteau brusa căutînd vînat, dar fără să 

aducă nimic, decît doar din cînd în cînd un /powis/ (curcan 

sălbatic, în portugheză „mutum“, Crax sp.). Zilele treceau și 

fraţii erau tot atît de nenorocosi. . 

Lingà tabárá, tráia un brotac arboricol /adaba/ într-o 

Seorburá care avea puţină apă. Într-o zi, cînd brotacul cînta 

„Wang! Wang! Wang!", fata îl interpelă: „Ce tot strigi? Mai 

bine n-ai mai face atîta gălăgie si mi-ai aduce carne!" La 

acestea, Adaba tăcu, se prefăcu în bărbat şi plecă în brusă. 

Două ore mai tîrziu se întorcea cu carne, pe care îi spuse fetei 
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să o gătească, pentru că fraţii nu vor aduce, cu siguranţă, 
nimic. Care nu fu surprinderea lor, întorcîndu-se într-adevăr 
mofluzi, să-și vadă sora nemaidovedind să afume o uriașă 
cantitate de carne, pe cînd într-unul din hamacurile lor se 
legána un necunoscut! Insul era foarte ciudat: avea trupul 
vărgat pînă la gleznele picioarelor lui sfrijite si purta un mic 
chilot de țesătură drept unic vegmint. După un schimb de 
saluturi, Adaba întrebă care fusese rezultatul vînătorii celor 
trei frati si ceru să le vadă săgețile. Rizind, curăță mucegaiul 
cu care erau acoperite și-i lămuri că asta le modifica zborul. 
O rugă atunci pe fată să toarcá un fir de undiţă si să-l întindă 
între doi copaci. La ordinul lui, fraţii ochiră pe rînd acest fir 
şi săgețile lor se înfipseră în mijlocul lui. Adaba vîna el însuși 
într-un mod cam ciudat: în loc să ochească animalul, trăgea 
săgeata spre cer, si săgeata, căzînd, se infigea in spinarea 
vînatului. Fraţii invátará si ei această tehnică și veni foarte 
repede ziua cînd nu isi mai gresirá tinta. Mindri de isprávile 
lor si mîndri de Adaba, se hotárírà să îl aducă în sat $i sá facá 
din el cumnatul lor. Adaba si soţia lui trăiră fericiti foarte multă 
vreme. 

Dar într-o zi, femeia (inu ca soţul să o urmeze la scăldat 
într-o baltă. „Nu, zise Adaba, nu mă scald niciodată în acest 
loc, ci mă scald numai în scorburile de copaci unde există 
apă.” Atunci femeia îl stropi de trei ori pe Adaba, apoi sări din 
baltă si alergă după el. Dar, cînd vru să-l prindă, el isi recăpătă 
forma de brotac si topái pînă în scorbura unde poate fi văzut 
şi acum. Cînd se întoarse femeia, fraţii ei o întrebară de Adaba 
si ea se mulțumi să le spună că plecase. Dar ei ştiau cum si de 
ce și-i traserá surorii lor o bătaie soră cu moartea. De altmin- 
teri, fără nici un rezultat: Adaba nu-și mai părăsi scorbura ca 
să le aducă noroc. Si frații nu mai avură niciodată atîta vînat | 
(Roth 1, p. 215). 

Cuvîntul arawak /adaba/ corespunde cu tupi : /cunauarü/ si cu carib: 
/kobono-aru/, care desemnează un brotac (Hyla venulosa) capabil să 
improaste un lichid caustic. O variantă slabă de origine carib (M237b) 
desemnează de altminteri animalul prin forma dialectală /konowaru/. În 
această variantă, care provine de pe rio Barama în Guyana engleză, 
femeia este celibatară și exprimă într-o zi regretul că brotacul pe care îl 
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aude cîntînd în brusă nu este un bărbat; pentru cá el i-ar aduce carne. Zis 

şi făcut. Vinátorul nenorocos de care este vorba mai tîrziu e un străin in 

trecere, pe care Konowaru il vindecá spálindu-l cu uriná. Stropit de cátre 

sotia lui in ciuda avertismentelor sale, Konowaru redevine o broascá 

(Gillin, p. 195-196). 
În legătură cu această variantă, se va nota că în toată zona guyaneză 

secrețiile epidermice ale brotacilor sînt folosite ca unguente magice de 

către vînători şi că trupul acestor animale servește la prepararea dife- 

ritelor talismane (Gillin, p. 181; Roth 1, p. 278-279, 370; Ahlbrinck, art. 

„kunawaru“; Goeje, p. 48). Ahlbrinck, care dá o variantă kalina pe care 

o vom examina mai departe, precizeazá cá broasca kunawaru locuieste 

de obicei in scorbura unui copac si că, „dacă există apă în acea scorburá, 

ea scoate un strigăt care seamănă cu cel al unui copilaş: wa... wa...“ 

(ibid. ). Chiar acesta este şi strigătul căruia îi dau o transcriere fonetică 

M237 si M237b. 
Etnozoologia brotacului cunauarü a fost discutată în Crud si gătit 

(p. 325-326, 379). Ne vom mărgini deci să subliniem două chestiuni. Întâi 

şi întîi, brotacul acesta construieşte în scorbura copacilor un cuib compus 

din celule cilindrice, în care își depune ouăle. Aceste celule sînt făcute 

de animal cu răşină de breu branco (Protium heptaphyllum). Apa care se 

adună în cavitatea copacului, urcă prin celule, care sînt deschise în partea 

de jos ca o pilnie, şi acoperă ouăle. Credinţa populară vrea ca răşina să 

fie secretată chiar de trupul broastei și să servească drept talisman pentru 

pescuit. si vînătoare (Tastevin 2, art. ,cunawaru"; Stradelli 1, art. 

„cunuaru-icyca“ ). ; 

Zoologia şi etnografia explică deci de ce albina si brotacul sint 

chemate să formeze un cuplu de opozitii, şi de ce puteam să afirmăm mai 

sus, chiar si numai cu titlu de axiomă, că transformarea uneia în cealaltă 

trebuie să capete aspectul unei inversiuni. Într-adevăr, si albina si bro- 

tacul isi fac amîndoi cuibul în scorburi. Acest cuib se compune 

deopotrivă din celule in care animalul îşi pune ouăle, iar celulele sint 

făcute cu o substanță aromatică, ceară sau rășină, pe care animalul o 

secretă, sau care se crede că o secretă. Este fără îndoială fals că brotacul 

produce el însuşi o răşină, pe care se mulţumeşte numai să o adune si să 

o modeleze, dar se poate spune același lucru despre un mare număr de 

melipone care isi fac celulele cu un amestec de ceară şi de argilă, aceasta 

din urmă fiind şi ea recoltată. 

Comparabile din toate aceste puncte de vedere, albina și brotacul se 

deosebesc totuşi sub un aspect esenţial, care constituie deci trăsătura 
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pertinentă a opoziţiei lor. Albina este de partea uscatului (cf. CG, p. 379 
și M237: pentru ea apa este ca focul) pe cînd broasca este de partea 
umedului: apa este indispensabilă în interiorul cuibului, pentru a asigura 
protecția ouălor, de aceea cunauarü cîntă atunci cînd găsește apă, si în 
toată America tropicală (ca şi în restul lumii) cîntul brotacului anunţă 
ploaia. Se poate deci formula ecuaţia: 

(albină: brotac) :: (uscat: umed) 

Trebuie apoi să subliniem că miturile și riturile stabilesc o conexi- 
une între brotac si vinătoarea fructuoasă: „Conexiune de neînțeles, decât 
poate în funcţie de o veche credinţă în divinitatea acestor batracieni, 
atestată în alte regiuni din Guyana" (Roth 1, p. 278-279). Nădăjduim că 
am demonstrat în Crud si gătit că această conexiune se explică prin 
capacitatea lui cunauarü de a emite un fluid toxic, asimilat de gîndirea 
indigenă cu otrava de vînătoare, la prepararea căreia veninul de batracieni 
dendrobati se foloseşte cîteodată între altele (Vellard, p. 37, 146). Emer- 
gentà a naturii chiar în sînul culturii, otrava de vînătoare sau de pescuit 
are astfel o afinitate deosebit de strînsă cu personajul sociologic al 
seducătorului, ceea ce explică faptul că anumite mituri fac din otravă fiul 
animalului căruia i se încredințează rolul acesta din urmă (CG, p. 321- 
340). 

Or, am stabilit in mai multe rînduri în cuprinsul acestei cărți că si 
mierea trebuie să fie plasată în categoria seducátorilor: fie în sens figurat, 
ca aliment care inspiră o concupiscentà aproape erotică; fie în sens 
propriu, de fiecare dată cînd mierea servește pentru a califica un personaj 
care este în întregime definit în raport cu mierea (cum ar fi lipsa de miere 
sau abundența de miere, adică fie fata nebună după miere din miturile gé 
$i din Chaco, fie Albiná din miturile guyaneze). Vedem deci că transfor- 
marea lui Albiná, stápinà a micrii, în Broască, stápin al vînătorii cu 

otravă, se explică tot în acest fel. 

În M237, Adaba, vinátor extraordinar, foloseşte o tehnică specială 

de tras cu arcul: ocheste in aer și săgeata cade înapoi pe vinat, 

strápungindu-i şira spinării. Nu este vorba aici de un procedeu pur 
imaginar, fiindcă intrebuintarea lui este atestată la triburile cele mai 

experte in minuirea arcului. Arcașii din America tropicală sînt înzestrați 
foarte inegal. Am avut adeseori prilejul să observăm mediooritatea 

indienilor nambikwara, pe cînd acei bororo pe care i-am cunoscut, 

dădeau dovadă de o virtuozitate care mai uimise si alti observatori 
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înaintea noastră: „Un indian desenează un cerc pe pămînt de aproximativ 

un metru diametru, şi se așază la un pas de acesta. Trage în sus 8 sau 10 

săgeți, care cad toate în cerc. De fiecare dată cînd ne-a fost dat să asistăm 

la acest exerciţiu, am avut impresia că săgețile nu puteau evita să cadă 

îndărăt in capul trágátorului; dar sigur pe indeminarea lui, acesta rămînea 

nemișcat la post” (Colb. 3, p. 75). Către 1937-1938, am întîlnit în valea 

fluviului Paraná un mic grup de indieni guarani foarte aculturati care, 

după demonstraţia pe care ne-au făcut-o, păreau să vineze în același fel, 

dar de data asta folosind greutatea ságetilor lor, înarmate cu un vîrf de 

fier sau cu o bucată de metal ascuţit grosolan. Aceste unelte prost 

echilibrate trebuiau să fie trase la mică distanță și imprimîndu-le o 

traiectorie foarte curbată. 

Deci nu este exclus ca experienţa să ofere canavaua pe care brodează 

mitul. Dar această canava nu poate servi mai mult decit ca pretext, 

deoarece arcasul din mit nu este chiar atît de înzestrat, cit mai degrabă 

înzestrat cu putere magică: el nu calculează traiectoria ságetilor şi le trage 

la întîmplare, așa cum precizează o variantă, din care am evocat deja un 

aspect. În această variantă (M236), Duhul pădurilor îl face pe un vînător 

capabil să nimerească fără greș păsările fără să le ochească, dar cu 

condiţia să nu tragă niciodată în direcţia unui stol, pentru că atunci 

tovarășii păsării ucise o vor răzbuna. Aceasta se și întîmplă atunci cînd 

eroul încalcă interdicţia. Sfisiat în bucăţi de păsări, învie datorită protec- 

torului său supranatural care îi lipește cu ceară trupul îmbucătăţit (p. 166). 

Interesul acestei variante constă în distincția foarte clară pe care o 

face între două moduri posibile de a înţelege noţiunea de „a trage la 

întîmplare“; fie modul absolut: a trage acolo unde nu există nimic; fie 

relativ: a trage în direcția generală a unui stol, incertitudi nea referindu-se 

atunci nu la specia animalului care va fi ucis, ci la individul care va fi 

ucis dintre mai multi alţii, a căror specie este deja cunoscută si care este 

aceeași pentru toti. Or, s-a văzut deja că se poate reduce M236 la M235 

dacă ne intemeiem pe omologia celor două opoziții: apă / foc. miere / 

ceară. Comparatia cu M237, care este el însuși o transformare a lui M235, 

impune acum o altă apropiere între M235 si M236, de data aceasta pe plan 

retoric. Într-adevăr, opoziţia dintre sensul propriu și sensul figurat, pe 

care ne îngăduise să o degajăm analiza din M235, oferă un model adecvat 

al contrastului între cele două tehnici de tragere la întîmplare în M236, 

una prescrisă si cealaltă interzisă. Numai cea dintii răspunde la definiția 

trasului la întîmplare înțeleasă în sens propriu, de vreme ce în lipsa 
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oricărei (inte este vorba aici de un adevărat hazard. Dar cea de-a doua, în 
care tinta este în același timp prezentă și indeterminatà, nu tine de hazard 
in aceeaşi măsură; dacă o numim la fel ca si pe cealaltă, o facem numai 
la modul figurat. 

Vom discuta alte aspecte ale mitului lui Adaba în chip mai folositor, 
după ce vom fi introdus miturile care ilustrează etapa următoare a seriei 
de transformări. 

€) A TREIA VARIATIUNE: 

[hreasca cm hromca | e > l^ 50] 

Această a treia varia(iune, ilustrată de mai multe mituri de impor- 
a majoră, ne va face să intirziem mai multă vreme decit cele de 
inainte. 

M238. Warrau: săgeata fríntá. 

Un vinátor nenorocos avea doi cumnaţi care aduceau în 
fiecare zi belșug de vinat. Plictisiti să-l hrănească pe el şi pe 
soţia lui, cumnatii se hotărîră să îl abandoneze pe un drum care 
ducea la vizuina lui Jaguar-Negru. La vederea monstrului, 
indianul o luă la fugă, dar jaguarul îl urmărea $i începură să 
se invirteascá amindoi alergind, în jurul unui copac uriaș. 
Omul, care fugea mai repede, reuşi să se apropie de căpcăun 
pe la spate si îi táie gleznele. Jaguarul-Negru nu putea să mai 
meargă; se așeză pe pămînt. Indianul îi trase mai întîi o săgeată 
în git, apoi îi veni de hac cu cuțitul. 

| Cei doi cumnaţi, care nu îl aveau deloc la inimă, erau 
siguri că își găsise moartea și se bucurau. De aceea fură foarte 
surprinși de întoarcerea lui și se scuzară că l-au părăsit, 
pretextind o neînțelegere. La început nu vroiau să creadă că el 
l-a ucis pe Jaguar-Negru, dar omul insistă atît de mult, încît 
consimtirá să-l urmeze pînă la locul bătăliei, întovărăşit de 
bătrânul lor tată. Cînd îl văzură pe căpcăun, cei trei bărbaţi se 
speriară atit de tare, încît a trebuit ca învingătorul să topàie pe 
hoit, pentru ca socrul să accepte să se apropie. Ca o răsplată 
pentru fapta lui de vitejie, bătrânul i-a dat-o ginerelui și pe a 
doua dintre fiicele lui, cumnatii i-au construit o colibă mai 
mare si a fost proclamat şef al satului. 



Dar omul vroia să fie consacrat și mare vînător al tuturor 

celorlalte specii de animale. De aceea s-a hotărît să ceară 

ajutorul lui Wau-uta, brotacul arboricol. Se apucă să caute 

copacul unde locuia acesta, si stind dedesubt, îl chemă și il 

rugă. Ziua era pe sfirşite şi broasca nu răspundea. El îşi 

continuă rugăciunile şi cînd se făcu pe de-a-ntregul întuneric, 

le însoţi cu lacrimi si gemete, „pentru că stia bine că dacă ar 

fi plîns îndeajuns de mult, ea va cobori ca o femeie care începe 

prin a refuza un bărbat, dar căreia în fata lacrimilor lui începe 

să i se facă milă de el“. 

Tocmai gemea sub copac cînd deodată apăru un stol de 

păsări aşezate în ordinea mărimii, de la cea mai mică la cea 

mai mare. Una după cealaltă îi ciuguliră picioarele cu ciocul 

pentru ca să-l tacă indeminatic la vinátoare. Fără ca el să stie, 

Wau-uta începea într-adevăr să se intereseze de el. După păsări 

veniră şobolanii în ordinea mărimii, urmaţi de acuri, de paca, 

de cervid, de porcul sălbatic, apoi de tapir. Trecind prin fața 

indianului, fiecare animal scotea limba şi îi lingea picioarele 

ca să îi dea noroc atunci cînd va vina specia anume căreia îi 

aparținea acel animal. Așa făcură pe urmă și felinele, de la cel 

mai mic la cel mai mare, și în cele din urmă șerpii, care defilará 

tirindu-se. 

Aceasta dură toată noaptea şi cînd se făcu lumină, 

bărbatul încetă să mai geamá. Se apropie de el o ființă 

necunoscută. Era Wau-uta care purta o săgeată cu aspect bizar: 

„Tu ai tăcut tot zgomotul acesta astă noapte, nelăsîndu-mă să 

dorm? Uită-te mai degrabă la brațul tău, de la umăr pînă la 

mînă!“ Bratul era acoperit de mucegai şi celălalt brat pátise la 

fel. Bărbatul ricii tot mucegaiul, pentru că acesta era cauza 

nenorocului lui. Ca urmare, Wau-uta îi propuse să își schimbe 

săgețile între ei; săgeata ei era ruptă in mai multe bucăţi și 

reparată. Íncercind-o, bărbatul reuși totuşi să nimerească o 

liană subţire care atîrna foarte departe de acolo. Wau-uta îi 

explică că de acum înainte va fi suficient să tragă în aer 

oriunde; si indianul isi dădu seama că picind la loc, săgeata 

lui nimerea întotdeauna un vînat: mai întîi păsări, de la cea 

mai mică la cea mai mare, apoi un şobolan, un acuri, etc. pînă 

la tapir; feline, şerpi în ordinea mărimii, exact ca animalele 

care defilaseră în cursul nopţii. Cînd a parcurs toată seria, 
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Wau-uta adăugă că putea să-şi păstreze săgeata, cu condiția să 
nu dezvăluie niciodată cine îl făcuse un bun ochitor. După care 
se despártirá. 

Eroul nostru se intoarse deci la coliba lui si la cele două 
neveste. Si deveni la fel de faimos in chip de furnizor de carne 
afumată, asa cum fusese deja faimos pentru curajul de care 
făcuse dovadă cînd îl ucisese pe Jaguar-N egru. Fiecare încerca 
să ii atle secretul, dar el nu vroia să spună nimic. Atunci 
tovarășii îl invitară la o mare sărbătoare a berii. Omul se 
îmbătă și vorbi. A doua zi di mineaţa, cînd îşi veni în fire, căută 
săgeata pe care i-o dăduse Wau-uta, dar în locul acesteia nu 
mai era decît săgeata lui. Si tot norocul lui dispăru (Roth 1, p. 
213-214). 

l Există o lungă variantă kalina din acest mit (kalina sînt un grup carib 
din Guyana) care reprezintă exact articulația între M237 si M238. În 
această variantă (M239), într-adevăr broasca protectoare este un cunauarü 
mascul, adică de aceeaşi specie şi de acelaşi sex ca şi Adaba, protagonis- 
tul din M237. Dar acest cunauarü joacă, ca și in M238, rolul de protector 
al unui vînător nenorocos şi scăpat din ghearele Jaguarului canibal (în 
loc să-l fi ucis); el curăţă săgețile vinátorului de mucegaiul malefic (ca 
$1 Adaba, si spre deosebire de Wau-uta care observă mucegaiul pe trupul 
însuşi al vînătorului), şi face din el un ochitor de elită (fără să fie aici 
vorba de o săgeată magică). 

Urmarea povestirii ne aduce îndărăt la M237: eroul se întoarce 
printre ai lui, dar înzestrat cu natură de broască dobindità la batracieni. 
De aceea nu se scaldă decât în „apa broastelor", care se află în scorburile 
copacilor. Din greşeala nevestei intră în contact cu apa în care se scaldă 
oamenii, şi ca urmare fiul lui şi cu el se transformă în broaşte ( Ahlbrinck, 
art. „awarupepe”, ,,kunawaru*). 

Motivul animalelor asezate in ordine crescátoare persistà in aceastà 
variantă, dar deplasat. Intr-adevàr, el se situează în timpul şederii eroului 
la jaguarul canibal. Acesta îl întreabă cum își foloseşte săgețile si el 
răspunde că ucide animale, a căror listă o recită, familie după familie, 
infátisindu-si săgețile una după cealaltă si mergind de fiecare dată de la 
cel mai mic la cel mai mare. Pe măsură ce mărimea animalului citat 
creşte, jaguarul ride mai tare (cf. Adaba rîzînd cînd descoperă mucegaiul 
pe ságetile lui), pentru cá nădăjduieşte ca interlocutorul îl va numi în cele 
din urmă pe jaguar şi îi va da astfel un pretext pentru a-l devora. Ajungînd 
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la ultima săgeată, eroul numește tapirul l; şi Jaguarul izbucnește în hohote 

de râs timp de două ceasuri, dindu-i omului răgazul să scape. 

Så abordăm mitul din această perspectivă. Tot grupul din care face 

parte evocă alternativ sau concurent două tipuri de purtări: o conduită 

verbală referitoare la un nume care nu trebuie pronunţat sau la un secret 

care nu trebuie trădat; si o conduită fizică, faţă de corpuri care nu trebuie 

să fie apropiate. M233, M234, M238, M239 (partea întîi) ilustrează primul 

caz: nu trebuie pronunţat numele lui Albină sau să-i reprosezi natura, nu 

trebuie să-i trádezi secretul lui Wau-uta, sau să pronunti numele Jaguaru- 

lui. M235, M236, M237, M239 (partea a doua) ilustrează cel de-al doilea 

caz: nu trebuie să uzi corpul albinei sau al braaștei cu apa de care se 

slujesc oamenii ca să se spele. Este vorba, întotdeauna şi peste tot, de o 

apropiere malefică între cei doi termeni. Unul dintre termeni este o ființă 

vie iar, după caracterul verbal sau fizic al conduitei evocate, celălalt 

termen este fie un obiect, fie un cuvînt. Se poate spune deci că noțiunea 

de apropiere este luată în sens propriu în primul caz şi în al doilea caz în 

sens figurat. 

Termenul apropiat activ de celălalt poate el însuși să aibă două 

trăsături. Ca si cuvînt (numele propriu), sau ca propoziţie (secretul), este 

compatibil cu ființa individuală careia i se aplică. „Albină“ este chiar 

numele albinei, „Jaguar“ este numele jaguarului, şi este deopotrivă de 

adevărat cá Maba si Wau-uta sînt fiecare responsabili de binefacerile lor. 

Dar dacă este vorba de ceva (în speță de apă) este incompatibilă cu ființa 

de care este apropiată: apa oamenilor este antipatică albinei ca şi broaştei. 

În al treilea rînd, apropierea celor doi termeni (fie că este fizică sau 

verbală) prezintă, după caz, un caracter aleatoriu sau ordonat. In M233 si 

M238, eroul pronunță numele interzis, involuntar şi din nebăgare de 

seamă. În M235 si M239, cumnatele sau soția nu ştiu de ce li se interzice 

să-l stropească pe erou. În schimb, în M239, eroul enumeră animale din 

ce în ce mai mari, progresiv si în ordine, și numai în acest caz este evitată 

apropierea malefică. Combinatorica noastră trebuie deci să admită 

această eventualitate; şi mai trebuie să ia în considerare urmările dezas- 

truoase ale apropierii, dar care s-ar traduce aici printr-o conjunctie 

(jaguarul ar minca omul) si nu printr-o disjunctie (transformarea femeii 

sau a bárbatului supranaturali in animal): 

1 Textul olandez spune buffel, „bivol“ dar este termenul pe care Ahlbrinck îl 

foloseşte pentru a desemna tapirul, asa cum remarcă traducătorul versiunii 

franceze într-o notă la articolul ,,maipuri". 
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M233 Mza Mos Mos Mns Mos 

real/verbal e * + - + 

compatibil/incompatibil + + - = + 2 

ordonat/aleatoriu - - - zi = + 

apropiere: produsă/evitată + + + + + 4 

conjunctie/disjunctie - = e * E zs 

Acest tabel recapitulativ (in care semnele + si — conotează respectiv 

primul si cel de-al doilea termen al fiecărei opoziții ) nu prezintă alt interes 

decit acela de agendă provizorie. Este incomplet, pentru că am inclus aici 

numai parțial anumite mituri. Ajunși în acest punct al analizei, trebuie să 

introducem acum și alte aspecte. Într-adevăr, remarcile precedente nu au 

epuizat resursele opoziţiei între sistemul ordonat şi sistemul aleatoriu. 

Cînd parcurgem seria miturilor constatăm că domeniul ei de aplicaţie este 

mai vast decît cel pe care l-am explorat pînă în prezent, si că trebuie să 

punem la activul ei şi o altă opoziţie. La început avem de-a face cu sisteme 

cu doi termeni: un personaj și numele pe care îl poartă, un individ și un 

lucru pe care nu îl suportă, apoi, începînd cu M238, doi indivizi care nu 

se suportă reciproc (eroul şi jaguarul). Pînă aici, relaţia negativă este deci 

polară, aşa cum este polară (şi subiectiv aleatorie) și relația pozitivă care 

se instaurează începînd cu M236 între un vînător și vînatul lui, cu condiția 

să tragă în aer, adică fără să apară o conexiune previzibilă între această 

conduită și rezultatul ei: un animal va fi fără îndoială ucis, dar specia 

căreia îi va aparţine rămîne necunoscută pînă ce se va obține rezultatul. 

Am atras deja atenţia asupra caracterului semi-aleatoriu al conduitei 

limită pe care M236 are grijă să o interzică: dacă tragi în direcţia unui stol, 

incertitudinea se va referi la identitatea individului care va fi ucis, si nu 

asupra speciei, iar condiţiile cerute de ipoteză nu vor mai fi reunite. De 

aceea celelalte păsări se năpustesc la vinovat şi îl sfisie în bucăţi. 

Pe de altă parte, un vînător care trage întotdeauna la ţintă, dar care 

nu ştie ce nimereste, nu poate să fie un vinátor perfect. Nu este de ajuns 

să omoare întotdeauna ceva: măiestria lui trebuie să se afirme în întreg 

universul vinatului. Purtarea eroului din M238 traduce admirabil această 

exigentá: chiar cînd l-a ucis pe jaguarul canibal, vînatul suprem, el nu a 

devenit pentru atîta lucru un vînător consacrat: „Dorea foarte tare să îşi 

facă o reputaţie prin indeminarea lui la vînarea tuturor celorlalte animale, 

in plus faţă de gloria pe care o dobindise pentru cá a eliberat ţinutul de 

Jaguar-Negru“ (Roth 1, p. 213). De vreme ce M236 demonstrează im- 

posibilitatea de a scápa subiectiv, si pe cái cantitative, de insuficientele 
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unui sistem polar, trebuie deci ca ieşirea să fie in acelaşi timp obiectivă 

şi calitativă, cu alte cuvinte, caracterul subiectiv aleatoriu al sistemului 

(de care M236 dovedeşte că nu se poate scăpa) să fie compensat prin 

transformarea sa obiectivă din sistem polar într-un sistem ordonat. 

Această transformare a sistemului polar începe în primul episod din 

M238. Termenii opusi nu sînt încă decît doi: pe de o parte jaguarul, care 

este un căpcăun, pe cealaltă parte vinătorul nenorocos, care este destinat 

să-i cadă pradă. Ce se întîmplă atunci? Cel dintii îl urmărește pe al doilea 

învârtindu-se în jurul unui copac, şi din absolut definite, poziţiile lor 

respective devin relative pentru că nu se mai știe cine aleargă după cine, 

cine este vinător sau vînat. Fugind de persecutor, fugarul îl ajunge din 

urmă si îl ráneste pe ncaşteptate; nu-i mai rămîne deci decît să îi vină de 

hac. Desi sistemul este întotdeauna redus la doi termeni, nu mai este 

vorba de un sistem polar, ci a devenit ciclic şi reversibil: jaguarul este 

mai tare decît omul, omul este mai tare decit jaguarul. 

Rámine să observăm transformarea, în stadiul ulterior, a acestui 

sistem cu doi termeni, ciclic şi non-tranzitiv, într-un sistem tranzitiv 

cuprinzind mai multi termeni. Această transformare se operează trecînd 

de la Ma3s (partea întîi) la M239 (partea întîi), apoi la M238 (partea a 
doua), imbricatie care nu trebuie să ne surprindă pentru că am văzut cá 

M239 se suprapune si pe M238 si pe M237, acesta din urmă precedîndu-le 

pe celelalte două în ciclul transformărilor. 

Primul ciclu tranzitiv şi ordonat apare în M239 (partea întîi), sub 

forma dublu amortizată a unei conduite verbale al cărei rezultat cheamă 

o expresie negativă: eroul nu este mincat de jaguar, deşi acesta l-a obligat 

să enumere toate felurile de vinat, familie după familie, începînd cu cele 

mai puţin importante și, în interiorul fiecărei familii, mergînd de la 

animalul cel mai mic la cel mai mare. Cum eroul nu il citează pe jaguar 

(special sau din întîmplare, nu se știe), jaguarul nu îl va ucide pe om, în 

ciuda faptului, care nu este mărturisit aici, că oamenii îi ucid cu plăcere 

pe jaguari. Acestei conduite verbale a eroului, si vinátorii ligurate pe care 

o mimează în fata jaguarului arâtîndu-şi succesiv toate săgețile, îi ur- 

mează atunci in M238 (partea a doua), o conduită reală a unor animale si 

o vînătoare în sens propriu, care, ambele, fac să intervină un sistem 

zoologic în acelaşi timp total şi ordonat, de vreme ce în ambele cazuri 

animalele sînt aranjate în clase, iar aceste clase sint ierarhizate de la cele 

mai inofensive pînă la cele mai periculoase, şi animalele înseși sînt 

ierarhizate în sînul fiecărei clase, de la cel mai mic la cel mai mare. 

Antinomia inițială, care era antinomia inerentă fatalitátii (adică fie nega- 
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tivă: termeni apropiaţi din întîmplare, care nu ar fi trebuit să fie apropiaţi; 

fie pozitivă: vinátoare magică în care trăgătorul atinge întotdeauna, dar 

numai din întîmplare, un vânat pe care nu are intenţia anume să îl ucidă), 

se află astfel depășită datorită emergentei, ca râspuns la o intentie 

subiectiv aleatoare. a unei naturi obiectiv ordonate. Analiza miturilor 

confirmă că, aşa cum am sugerat în altă parte (9, p. 18-19, 291-293), 

credinţa în eficacitatea magiei presupune un act de credință în ordinea 

lumii. 

Revenind la organizarea formală a grupului nostru de mituri, vedem 

acum că indicaţiile deja date trebuie să fie completate de altele. De la 

M233 la M235, avem de-a face cu un sistem cu doi termeni a căror 

conjuncție — figurată dacă unul din termeni este un substantiv sau o 

judecată predicativă, reală dacă este un lucru — provoacă disjunctia 

ireversibilă a celuilalt termen, însoţită de consecințe negative. Pentru a 

depăşi această antinomie a polaritátii, M236 ia în considerare o clipă o 

soluţie pe cere o recunoaşte falsă, de vreme ce aduce o conjunctie 

negativă: aceea a vinătorului si a păsărilor, din care rezultă moartea 

eroului. Acest mit oferă astfel aspectul unei înfundături în care se 

împotmolesc simultan şi sensul propriu şi sensul figurat pe care miturile 

anterioare le utilizau alternativ. În M236 într-adevăr, conjunctia omului 

$1 a păsărilor se realizează fizic și trebuie deci să fie înţeleasă în sens 

propriu; dar, aşa cum am arătat (p. 174), ea rezultă din faptul că eroul a 

ales să înţeleagă interdicţia într-o acceptie figurată. 

Prima parte a lui M23s transformă sistemul polar în sistem ciclic fără 

a introduce termen: noi; această transformare are loc în sens propriu, 

fiindcă cei doi adversari se vînează materialmente învîrtin du-se în jurul 

unui copac, care este un lucru. Această urmărire se soldează cu o 

conjunctie pozitivă a cărei amploare este încă restrinsà: omul triumfă 

asupra jaguarului. Sistemul ciclic şi ordonat apare mai întîi sub o formă 

verbală si figurată în M239 (partea întîi) unde este sancționat printr-o 

disjunctie pozitivă (omul scapă de jaguar), apoi în sens propriu si sub 

formă reală în M238 (partea a doua) avînd drept sancţiune o conjunctie 

pozitivă a cărei amploare este acum generală: omul a devenit stápinul 

tuturor felurilor de vînat. 

Ràmine să examinăm o ultimă dimensiune: aceea în care se înscrie 

motivul mucegaiului care acoperă săgețile (M237, M239) sau braţele 

(M238) ale vinátorului nenorocos. Cum ştim că de fapt M239 ilustrează 

transformarea intermediară între M237 si M238, trebuie să admitem că 

mucegaiul de pe săgeți, instrumente ale vinátorului, este o primă aproxi- 
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mare a mucegaiului care îi afectează direct trupul, și că tranziţia de ia una 

la cealaltă se operează corelativ cu aceea a sistemului încă aleatoriu din 

M237 la sistemul integral ordonat din M238. 

Am indicat mai sus că vinátorii guyanezi îşi ung adeseori braţele cu 

secrețiile anumitor specii de brotaci. Indienii tukuna de pe rio Solimões 

au o practică analogă cu ocazia vindecărilor samanistice. Utilizează în 

acest scop secrețiile sápunoase, solubile în apă, ale unui brotae arboricol 

cu spinarea de un verde viu si cu burta albă (Phyllomedu sa). Unse pe 

braţe, aceste secretii produc vomismente putificatoare. Or, cum o să 

vedem mai departe, și alte triburi din Amazonia recurg la varietăţi de 

miere toxică pentru a obţine același rezultat. Prin acest intermediar, 

concepem deja că mucegaiul de care este vorba în mituri ar putea fi o 

reprezentare inversă a secrețiilor brotacului: acestea asigură succesul la 

vînătoare, celelalte îl împiedică; brotacul le răpește pe unele si le dá pe 

celelalte. Mai mult, percepem o legătură indirectă, printr-o serie de 

transformări, între mierea care figurează la începutul grupului si 

mucegaiul de care este vorba la sfîrşit. Am văzut deja cum, de la mitürile 

din Chaco la miturile gé pe de o parte, şi, trecînd prin seria de mituri 

guyaneze pe de altă parte, mierea se putea transforma în vinat; și 

înțelegem acum cá, plecînd de la vinatul al cărui mijloc sînt secrețiile 

brotacului, acestea se pot transforma în mucegai, care este un obstacol la 

urmărirea vinatului. 

Să facem aici o observaţie. În rituri, brotacul este mijlocul vinatului 

in sens propriu; el joacă acest rol prin efectul unei apropieri fizice între 

corpul lui si cel al vinátorului. În mituri, rolul brotacului se menţine, dar 

este evocat sub forma figurată, deoarece virtuțile brotacului sînt morale ` 

si nu fizice. În aceste condiţii subzistă sensul propriu, dar se aplică 

mucegaiului care afectează fizic corpul vînătorului si care constituie, 

într-un anumit sens, un brotac inversat. Această transformare este impor- 

tantă, pentru că ne permite să legăm indirect de grupul nostru un mit 

tukuna cu care singurul punct comun pare să fie motivul mucegaiului 

corporal: 

M240. Tukuna: vinătorul nebun. 

Un vinător de păsări își pusese odată laturile, dar de 

fiecare dată cînd venea să le cerceteze, nu găsea prinsă în ele 

decît o pasăre sabiá (un soi de sturz: Turdide). Totuși, tovarásii 

lui aduceau multe păsări mari, cum ar fi mutum (Crax sp.) şi 
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jacu (Penelope sp.). Toti îşi băteau joc de vinátorul nenorocos, 

pe care aceste ironii îl cufundau într-o tristețe adîncă. 

În ziua următoare nu a prins decît un sturz și atunci s-a 

înfuriat. A deschis cu forța ciocul păsării, a tras un vint 

înăuntru şi i-a dat drumul animalului. Aproape imediat omul 

a devenit nebun şi a început să delireze. Vorbele lui nu aveau 

nici un sens: „vorbea fără încetare de șerpi, de ploaie, de gîtul 

furnicarului ', ete.“ Îi mai spunea mamei lui cá îi este foame 

ŞI cînd îi aducea de rhincare o refuza, afirmînd că abia termi- 

nase de mîncat. A murit cinci zile mai tirziu fără să înceteze 

să vorbească. Culcat într-un hamac, cadavrul lui se acoperea 

de mucegai şi de ciuperci şi în acest iimp el arunca mereu 

aceleaşi vorbe nebunesti. Cînd au venit ca să-l îngroape, el a 

spus: „Dacă mă îngropați, furnicile veninoase vor veni să vă 

atace!“ Dar oamenii se săturaseră să mai aștepte, şi l-au 

îngropat desi el continua să vorbească (Nimuendajü 13, p. 

134). 

Am transcris aproape literal acest mit datorită interesului tabloului 

clinic al nebuniei care se află aici. Nebunia se manifestă pe planul unei 

conduite verbale, printr-o vorbárie nemăsurată si prin cuvinte dezor- 

donate care anticipează în mod figurat mucegaiurile și ciupercile cu care 

se va acoperi la propriu cadavrul alienatului. Acesta este un vînător 

nenorocos, ca şi eroii din miturile guyaneze pe care le discutăm acum. 

Dar pe cînd aceştia din urmă pozeazá în victime gi adresează animalelor 

plingeri verbale, el adoptă faţă de animale o conduită fizică agresivă, pe 

care o sancţionează un mucegai figurat: nebunia care este consecința 

gestului lui descreierat, pe cînd congenerii lui din Guyana se curăță de 

un mucegai real care era cauza inactivitàátii lor forțate. 

. În Crud si gătit am precizat in mai multe rînduri semnificaţia pe 

care sistematica indigenă o dă mucegaiurilor si ciupercilor. Acestea sint 

substanțe vegetale care tin de categoria putredului si cu care se hráneau 

oamenii înainte de introducerea artelor civilizaţiei: agricultura si 

bucătăria. Ca vegetal, mucegaiul se opune deci vinatului, hrana animală; 

mai mult, unul este putred, pe cînd cealaltă este destinată gătitului; în 

sfîrşit, vegetalul putred tine de natură, carnea gătită, de cultură. Pe toate 

1 Explicația acestei ultime expresii este fără îndoială cá marii furnicari par să 

fie lipsiţi de git: capul lor se înscrie direct în prelungirea corpului. 
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aceste planuri se amplifică opoziţia între termeni pe care la început 

miturile guyaneze îi apropiaseră. Într-adevăr, M233 evoca unirea (dar 

numai în registrul hranci vegetale) dintre un aliment crud si natural: 

mierea, şi un aliment gătit si cultural: berea. Or, în cazul mierii se poate 

spune că natura iese în calea culturii, deoarece oferă această băutură gata 

preparată; în cazul berii, mai degrabă cultura se depăşeşte pe sine, fiindcă 

berea nu este numai gătită, ci şi lermentatà. 

Trecînd de la opoziţia iniţială, crud/fermentat. la opoziţia sub- 

secventà, putred/gătit, miturile se supun deci unui demers regresiv: 

putredul este dincoace de crud, asa cum gătitul este dincoace de fermen- 

tat. În acelaşi timp, distanța dintre termeni crește, de vreme ce opoziţia 

de la început se referea la doi termeni vegetali, iar cea la care am ajuns 

acum la un termen vegetal si un termen animal. În consecință, regresează 

şi medierea opoziţiei. 

Vom aborda acum studiul unui mit guyanez considerabil, din care 

cunoaştem mai multe versiuni. În ciuda unei intrigi foarte diferite, el este 

asimilabil cu miturile precedente in perspectiva pe care am adoptat-o, 

deoarece brotacul capătă aici, încă si mai limpede, aspectul unui personaj 

feminin. 

M241. Warrau: povestea lui Haburi. 

Au fost odată două surori, care igi agoniseau cele nece- 

sare traiului fárá ajutorul nici unui bárbat. De aceea au fost 

foarte surprinse cind au descoperit intr-o zi gata preparatá, 

măduva palmierului /ité/ (Mauritia) pe care ele numai il 

doboriserá în ajun. Cum același incident s-a repetat si în zilele 

următoare, s-au hotărât să stea la pindá. În toiul nopții au văzut 

un palmier /manicole/ (Euterpe) înclinîndu-se pînă ce 

frunzisul i-a atins trunchiul celuilalt copac pe care îl lăsaseră 

numai crestat. Atunci ele săriră, apucară o frunză a palmierului 

şi o rugară să se transforme în bărbat. La început reticentă, 

frunza de palmier sfirsi prin a incuviinta. Cea mai mare dintre 

cele două surori avu parte de acest bărbat ca sot, si în curînd 

dădu viaţă unui superb băieţel pe care îl numi Haburi. 
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Terenul de vinátoare al femeilor era aproape de două bălți 

din care numai una le aparţinea, şi în care ele pescuiau. 

Cealaltă baltă îi aparţinea lui Jaguar și ele îi recomandară 

bărbatului să nu se apropie de ea. Totuşi, el se duse acolo, 

pentru cà balta fiarei avea mai mult peste decît a lor. Dar 

Jaguar nu intelegea sá se lase furat: ca sá se rázbune, il ucise 

pe hot, îi împrumută înfățișarea si veni la tabăra celor două 

femei. Era aproape noapte. Jaguar ducea coșul victimei lui, 

care conţinea peştele furat. Cu un glas care le surprinse prin 

forța si grosolănia lui, falsul sot le spuse femeilor că puteau 

să gătească peştele si să-l mánince, dar că el însuși era prea 

obosit ca să împartă masa cu ele; vroia numai să doarmă, 

ünindu-] pe Haburi în braţe. I se dădu copilul si, pe cînd 

femeile cinau, el începu să sforáie atit de tare, încît putea fi 

auzit de pe malul celălalt. În somnul lui, pronunță de mai multe 

ori numele bărbatului pe care îl ucisese și pe care pretindea că 

îl personifică. Omul acela se numea Mayara-koto. Aceasta le 

neliniști pe femei, care bănuiră vreo trădare. „Niciodată, 

spuseră ele, soțul nostru nu a sforăit atât de tare și nu şi-a zis 

niciodată pe nume." Ele îl scoaseră ușurel pe Haburi din 

brațele celui adormit, strecurînd în locul acestuia un pachet de 

scoarță de copac, și o luară la fugă împreună cu copilul, 

neuitind să ia cu ele o tortá de ceară și o legătură de vreascuri. 

Pe cînd mergeau, ele o auziră pe Wau-uta, care pe vremea 

aceea era o vrăjitoare, cîntînd şi acompaniindu-se cu 

sunátoarea ei rituală. Femeile grăbiră pasul în direcţia zgomo- 

tului, pentru că știau că la Wau-uta vor fi la adăpost. În timpul 

acesta jaguarul se trezi. Se înfurie foarte tare văzînd că era 

singur si că în braţe, în locul unui fiu, tinea un pachet de 

scoarță de copac. Îşi reluă forma de animal şi se năpusti în 

urmărirea fugarelor. Acestea îl auziră de departe si grăbiră 

pasul. Bătură în sfîrșit la uşa lui Wau-uta. „Cine este acolo? — 

sîntem noi, cele două surori.“ Dar Wau-uta nu vru să le 

deschidă. Atunci mama ciupi urechile lui Haburi ca să plîngă. 

Interesatá, Wau-uta se informă: „Ce este copilul acesta? Fată 

sau băiat? — Este Haburi al meu, un băiat“, răspunse mama, şi 

Wau-uta se grăbi să le deschidă ușa și le invită să intre. 

Cînd sosi jaguarul, Wau-uta îi spuse că nu văzuse pe 

nimeni, dar, după miros, fiara ştiu cá mintea. Wau-uta îi 
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propuse să-și dea seama el însuşi, băgînd capul pe ușa între- 

deschisă. Uşa aceasta era plină de spini: Wau-uta o închise 

peste gitul jaguarului si îl ucise. Dar surorile începură să-şi 

plîngă soțul mort şi, cum nu mai conteneau din plins, Wau-uta 

le spuse cá mai bine s-ar fi dus să caute manioc la plantatie si 

să pregătească nişte bere ca să-și înece amarul. Ele vrură să il 

ia pe Haburi cu ele, dar Wau-uta protestă spunînd că era inutil 

şi că avea să aibă ea grijă de el. 

În timp ce surorile erau la cîmp, Wau-uta îl făcu prin 

mijloace magice pe băiat să crească pînă ce deveni un adoles- 

cent. Îi dădu un fluier si niște săgeți. Pe drumul care le aducea 

de la plantație, femeile auziră muzica şi se mirară, pentru că 

nu îşi aduceau aminte să fie vreun bărbat la casă. Ele intrară 

timid și văzură un tînăr care cînta din fluier. Dar unde era 

Haburi? Wau-uta pretinse că copilul fugise ca să le ajungă din 

urmă chiar în momentul cînd ele se îndepărtau de cabană şi că 

ea credea că s-ar fi aflat cu ele. Wau-uta mintea, pentru că il 

făcuse pe Haburi să crească pentru ca să poată deveni amantul 

ei. Si se prefăcu chiar cà le ajută pe cele două surori să-l caute 

pe băiețel, nu fără să-i fi ordonat lui Haburi să spună că ea era 

mama lui și să-i fi explicat cum va trebui să se poarte faţă de ea. 

Haburi era un țintaș de elită: nu dădea niciodată greş cînd 

trăgea într-o pasăre. Wau-uta ceru ca el să-i dea toate păsările 

mari pe care le va ucide și să dea păsările cele mai mici celor 

două femei, după ce ea însăși le poluase si le spurcase. Ea 

spera cá mama și mătuşa [ui Haburi, jignite şi umilite, vor 

sfirsi prin a pleca. Dar, în loc să plece, ele se incápátinará să 

caute copilul dispărut. Situaţia aceasta dură multă vreme; în 

fiecare zi Habun îi aducea lui Wau-uta păsările cele mari și, 

celor două femei, păsările mici, spurcate. 

Totuşi, într-o zi, Haburi dădu greș pentru prima dată 

trăgînd in vinat şi săgeata se înfipse într-o creangă care se 

întindea deasupra golfuletului în care vidrele, unchii vinátoru- 

lui, veneau să prindă pește şi să mănînce. Locul era frumos, 

luminos, şi Haburi se slobozi acolo, avînd grijă să îşi acopere 

excrementele cu frunze. Apoi se sui în copac ca să îşi recu- 

pereze săgeata. Tocmai în acel moment sosiră vidrele și, 

simțind mirosul urit, îl bănuiră imediat pe puslamaua lor de 

nepot. ÎI văzură în copac, îi porunciră să se dea jos şi să se 
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aşeze și Îi spuseră tot ce credeau despre el: ducea o viață 
depravată, mama lui nu era bătrîna, ci tînăra, iar sora acesteia 
era în consecință mătușa lui. Nu trebuia să mai împartă nicio- 
dată păsările aşa cum o făcuse. Dimpotrivă, păsările mari 
trebuia să i le dea mamei lui, care era cea mai în vîrstă dintre 
cele două surori, şi trebuia să-i ceară iertare, scuzîndu-se 
pentru răutatea involuntară. 

Haburi se destăinui deci mamei lui și dădu păsările mici 
şi murdare lui Wau-uta. Aceasta se înfurie, îi spuse lui Haburi 
că înnebunise si îi suflă în față (pentru a alunga duhurile rele, 
cf. Roth 1, p. 164). Era atât de furioasă încît nu putu să mănînce 
nimic şi toată noaptea nu încetă să îi facă reprosuri lui Haburi. 
Dar, a doua zi, acesta impárti vinatul in acelasi fel celor trei 
femei si Wau-uta nu îl mai lăsă în pace. De aceea el se hotărî 
să fugă împreună cu mama și mătușa lui. 

Haburi făcu o pirogă din ceară de albine; în timpul nopții 
însă i-o fură un rátoi negru. Apoi făcu o pirogă de argilă, care 
fu furată de un rátoi de altă specie. În același timp, defrişase 
o plantație cu o repeziciune miraculoasă, pentru ca femeile să 
poată cultiva maniocul de care vor avea nevoie în timpul 
călătoriei. Din timp în timp, Haburi dispărea și fabrica pirogi 
din esențe de lemn mereu diferite şi de formă variată, dar de 
fiecare dată i le fura un rátoi de specie nouă. Ultima dată făcu 
o pirogă din lemn de bombaceu, și aceasta rămase în posesia 
lui. Deci Haburi a fost cel care a fabricat prima pirogă şi care 
i-a învăţat. pe rátoi să înoate, pentru că la început ei nu ştiau 
să rămînă la suprafaţa apei fără ajutorul pirogilor: „Într- 
adevăr, comentează informatorul, noi, warrau, spunem că 
fiecare specie de rață are o pirogá de un model anume.“ 

Lucru și mai surprinzător: a doua zi, ultima pirogă cres- 
cuse ca dimensiuni. Haburi le rugă pe femei să încarce în ea 
proviziile, pe cînd el continua să planteze răsaduri de manioc, 
însoţit de Wau-uta. Cu primul prilej, se duse pe furis la colibă, 
își luă securea si săgețile si se îndreptă spre mal, nu fără a fi 
poruncit stâlpilor să tacă din gură, pentru că, pe vremea aceea, 
stilpii vorbeau şi puteau să dea informaţii unui vizitator atunci 
cînd proprietarul colibei lipsea de-acasă. Din nefericire, 
Haburi uită să-i adreseze aceeaşi recomandare şi unui papagal 
care se afla acolo, si cînd Wau-uta se întoarse, pasărea o 
informă în ce direcţie plecase el. 



Wau-uta se repezi spre mal si ajunse acolo chiar în clipa 

în care Haburi punea piciorul în piroga în care mama si mătușa 
lui se aflau deja acolo. Bătrina retinu ambarcatia strigind: 

„Copilul meu! Copilul meu! Nu mă părăsi! Eu sînt mama ta!“ 

şi nu se lăsă, desi ceilalți o loveau cu pagaia peste degete atit 

de tare, încît bordul era cît pe-aci să se facă așchii. Trebui deci 

ca Haburi să se resemneze şi să o urmeze pe Wau-uta, şi 
amindoi se îndreptară spre un copac gros, unde își aveau 

cuibul niște albine. Haburi scobi o deschizătură în trunchi cu 
securea si îi spuse bátrinei să intre acolo ca să bea miere. Ea 
era într-adevăr nebună după miere şi hohotind de plins fără 
încetare, la gîndul că fusese cît pe-aci să-l piardă pe Haburi, 
se strecură în crăpătura pe care acesta se grăbi să o astupe la 

loc. Si acolo o găsim încă si astăzi pe Wau-uta broasca, care 

strigă numai din copacii gáunosi. Priviti-o bine: veţi vedea cá 
degetele ei la vîrf sînt strivite de loviturile pe care le-a primit 
atunci cînd se agăța de marginea pirogii. Ascultati-o: veţi auzi 
cum își plînge amantul pierdut: Wang! Wang! Wang! (Roth 1, 
p. 122-125). 

Există şi alte variante ale acestui mit, pe care le vom examina mai 

departe. Dacă am utilizat de la început şi am tradus aproape literal 

varianta lui Roth, faptul se explică prin aceea că nici o alta nu pune mai 

bine în valoare uimitoarea creație romanescă pe care o constituie mitul, 

şi nu scoate mai bine în relief originalitatea lui, puterea de invenţie 

dramatică si bogăţia lui psihologică. Într-adevăr, această poveste a unui 

băiat cules de o protectoare care are o mulţirăe de gînduri ascunse, și care ` 

începe prin a se juca de-a mama înainte de a se instala în rolul unei amante 

bătrîne, dar avînd grijă ca un anumit echivoc să subziste asupra senti- 

mentelor ei ambigue, va trebui să așteptăm Confesiunile lui Rousseau 
pentru ca literatura noastră să îndrăznească să o abordeze. Ba încă 

doamna de Warens este o femeie tînără în comparaţie cu broasca guya- 

neză, căreia vîrsta şi natura animală îi conferă un aspect trist şi 

respingător, care din textul mitului se vede că este prezent în mintea 

naratorului. Povestiri de acest gen (pentru că în tradiţia orală americană 

acesta nu este un exemplu unic, deşi poate că nici unul nu are asemenea 
brio) ne pot aduce, într-o scurtă și fulgurantă iluminare, sentimentul 

încărcat cu o evidenţă irezistibilă că aceşti primitivi, ale căror invenţii și 

credinţe le manipulăm cu o dezinvoltură care s-ar potrivi numai unor 

alcătuiri mult mai grosolane, știu să dea dovadă de o subtilitate estetică, 

de un rafinament intelectual şi de o sensibilitate morală care ar trebui să 
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ne inspire tot atitea scrupule cîtă pietate. Oricum ar fi, îi vom lăsa 
istoricului ideilor şi criticului grija de a urmări aceste reflecţii asupra 
aspectului propriu-zis literar al mitului nostru şi ne vom întoarce acum 
spre studierea lui etnografică. 

1. Povestirea începe evocînd viaţa solitară a două surori care vor 
devenii soțiile (ele spun „soțul nostru“) ale bărbatului supranatural pe 
care l-au înduplecat. Ne amintim că cele mai mari necazuri ale eroului 
din M238 încep după ce a obţinut o a doua soţie, că necazurile eroului din 
M235 ii vin de la faptul că are două cumnate, si in sfîrşit, cá eroina 
miturilor din Chaco era urmărită de doi pretendenți a căror rivalitate 
aduce după sine consecințe dezastruoase. 

Am atras deja atenţia asupra importanței acestei duplicări, care 
reflectă pe plan formal o ambiguitate ce ni se pare o proprietate intrinsecă 
a funcţiei simbolice (L.-S. 2, p. 216). În mituri, această ambiguitate se 
exprimă cu ajutorul unui cod retoric care joacă perpetuu asupra opoziţiei 
dintre lucru și cuvînt, dintre individ şi numele care îl desemnează, dintre 
sensul propriu şi sensul figurat. O versiune ( pe care ne-a fost din 
nefericire imposibil să o consultăm la Paris si pe care o cităm la a doua 
mînă) scoate în evidență această dualitate a soțiilor, de vreme ce mitul — 
redus de altminteri la episodul lui initial — pretinde să explice originea 
căsătoriei unui bărbat cu două femei: 

M242. Arawak: originea bigamiei. 

Două surori erau singure pe lume. Un bărbat, cel dintii 
pe care îl văzuseră ele vreodată altfel decit în vis, cobori din 
cer si le invátá agricultura, bucătăria, țesutul si toate actele 
civilizaţiei. Pentru acest motiv are astăzi fiecare indian două 
soții (Dance, p. 102). 

| Or, aproape pretutindeni în Guyana (și fără îndoială si în alte părţi), 
bigamia implică o diferenţiere a rolurilor. Prima nevastă, care este în 
general cea mai în vârstă, are datorii si privilegii deosebite. Chiar dacă 
tovarása ei este mai tînără si mái dezirabilă, ea rămîne adevărata stăpînă 
a căminului (Roth 2, p. 687-688). Textul lui M241 se abtine să o califice 
pe cea de a doua femeie: ea nu este nimic altceva decît o soție. Pe cînd 
cealaltă apare sub rolurile bine definite de cultivatoare, de bucătăreasă Si 
de mamă. In bigamie în consecinţă, dualitatea femeilor nu este un simplu 
dual , ci un sistem polar si orientat. Cea de-a doua femeie nu o reproduce 

| Referire la numărul dual care există în gramaticile anumitor limbi, pe lîngă 
singular si plural. N. trad. 



190 

pe prima. Atunci cînd ea isi face apariţia, înzestrată cu atribute mai ales 

fizice, prima femeie se transformă şi devine un soi de metaforă a funcţiei 

de soţie: emblema virtuţilor domestice. 

Vom discuta mai jos rolul civilizator al eroului. 

2. Soţul supranatural se manifestă cu ocazia doboririi palmierilor 

pentru a le extrage amidonul. Spre epoca în care Mauritia flexuosa începe 

să poarte roade, indienii warrau taie copacul şi îi crestează longitudinal 

trunchiul pentru a desface măduva fibroasă care umple interiorul. 

Trunchiul astfel cioplit serveşte de adăpătoare. Se varsă înăuntru apa, 

amestecînd-o cu pulpa, care eliberează o masă considerabilă de amidon. 

Apoi se scot fibrele și, cînd amidonul s-a depus sub formă de sediment, 

este modelat în tipare si piinile astfel obținute sînt uscate la foc (Roth 2, 

p. 216). Altă specie de palmier citată la începutul mitului, al cărei frunziş 

se transformă în bărbat, este Futerpe edulis, pe care indienii o doboară 

pentru a recolta mai uşor fructele coapte. După ce le-au muiat într-o 

adăpătoare plină de apă caldă (dacă ar fi clocotită le-ar întări), fructele 

sînt strivite in piulitá. Compotul se bea rece, îndulcit cu miere şi diluat 

cu apă (ibid., p. 233-234). 

Fiind vorba de un mit la capătul căruia mierea va juca un rol 

determinant, această asociere obişnuită a fructelor de palmier şi a mierii 

evocă miturile „cu miere“ din Chaco cu atît mai mult cu cît, aici ca și 

acolo, este vorba de alimentele sălbatice si vegetale. Chiar dacă măduva 

este disponibilă în timpul celei mai mari părţi a anului, alegerea pentru 

doborire a momentului cînd copacul începe să fructifice: sugerează 

1 Despre fructificarea sezonieră a lui Mauritia flexuosa: „Triburile... din > 

regiunea amazoniană salută cu bucurie apariția fructelor coapte. Ele aşteaptă cu 

nerăbdare perioada aceasta a anului pentru a-și celebra cele mai mari sărbători 

si, cu aceeaşi ocazie, căsătoriile convenite dinainte” (Corréa, art. „burity do 

brejo“). 
| 

Consultat asupra epocii de fructificare a mai multor specii de palmieri sălbatici, 

domnul Paulo Bezerra Cavalcante, șeful Departamentului de Botanică al lui 

Museu Paraense „Emilio Goeldi", a binevoit să ne răspundă (si îi mulțumim 

foarte mult) că „după observaţii care se întind pe mai multi ani, coacerea fructelor 

are mai ales loc la sfîrşitul anotimpului secetos sau la începutul ploilor“. După 

Le Cointe (p. 317-332), în Amazonia braziliană, cea mai mare parte a palmierilor 

sălbatici încep să fructifice în februarie. Domnul Paulo Bezerra Cavalcante indică 

totuşi luna decembrie pentru genurile Astrocaryum şi Mauritia, luna noiembrie 

pentru Attalea (iulie, spune același Le Cointe, p. 332) şi septembrie pentru 

Oenocarpus. Oricum ar fi, indicaţiile acestea nu pot fi transpuse ca atare în delta 

fluviului Orinoco, unde domnește un climat foarte diferit. 
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sfîrşitul anotimpului secetos. Acesta este bine marcat în delta Orinocului, 

unde precipitaţiile ating nivelul cel mai scăzut din septembrie în noiem- 

brie, pentru a atinge maximul în iulie (Knoch, G70 pînă la 75). De 

altminteri, în Guyana palmierii conotează prezenţa apei în ciuda secetei, 

ca si fructele sálbatice din Chaco, dar nu în același fel: indienii consideră 

cá Mauritia şi Euterpe sint un semn sigur al prezenţei apei la adincime 

micá; atunci cind nu se gáseste apá nicáieri se sapá la poalele acestor 

copaci (Roth 2, p. 227). În sfirsit, si la fel ca în miturile din Chaco despre 

originea hidromelului, ideea de adápátoare apare in primul plan. 
Trunchiul de Mauritia oferá in chip natural o adápátoare in care se 

pregăteşte substanța moale şi umedă închisă in această învelitoare lem- 
noasă, suficient de tare pentru ca indienii warrau să-și poată face stilpii 

colibelor din trunchiuri de Mauritia flexuosa (Gumilla vol. I, p. 145). 

Fructele de Futerpe sint si ele pregătite într-o adápátoare, dar de data 

aceasta este vorba de o adăpătoare alta si nu proprie, adică ele sint 

răsturnate într-o adápátoare deja fabricată, in loc ca adápátoarea însăși 

să-şi arate conţinutul în cursul fabricaţiei. Vom regăsi deci aici o dialec- 

tică a continátorului si conţinutului, a cărei primă ilustrare ne-a fost 

oferită de miturile „cu miere“ din Chaco. Or, reapariţia ei in acest nou 

context este cu atît mai semnificativă cu cît, dacă eroina din Chaco joacă, 

de la început, rolul unei fete nebune după miere, aceea a mitului lui 

Haburi este o bătrînă care se va dovedi nebună după miere la sfîrşit, si 

care va fi prizonieră într-o scorbură, altminteri zis, într-o adăpătoare 
naturală. 

Pentru părţile care le sînt comune, versiunile recent publicate de 

Wilbert (9, p. 28-44) rămîn uimitor de apropiate de versiunea lui Roth. 

Se va observa totuși că în cele două versiuni ale lui Wilbert, mama lui 

Haburi este cea mai tînără dintre cele două surori, pe cînd sora mai mare 

evocă un personaj masculin: textul insistă asupra forţei fizice si a 

aptitudinii ei la lucrări care le revin în mod normal bărbaţilor, cum ar fi 

doborirea palmierilor (cf. mai sus, p. 184). 

Nici una nici cealaltă din versiunile lui Wilbert nu atribuie o origine 

supranaturalà sotului celor douá surori, care apare de la inceputul poves- 

tiri. Identitatea cápcáunului nu este nici ea mai mult precizată, nici 

motivul pentru care în aceste versiuni îl ucide pe indian, il frige si le oferă 

carnea celor două femei, care recunosc trupul dezmembrat al soţului lor 

după penisul așezat deasupra pachetului. În ciuda acestor divergențe, 

vocaţia paternă a căpcăunului este deopotrivă subliniată: în cele două 

versiuni Wilbert, ca și în versiunea Roth, el cere de la început să i se 

incredinteze copilul. Cele două surori isi protejează fuga cu ajutorul unor 
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obstacole magice create din perii lor pubieni pe care îi aruncă în urmă. 

Broasca omoară căpcăunul cu o lovitură de macetă (M243), sau 

străpungîndu-l cu o lance de la anus pînă la vîrful capului (M244). 

Episodul excrementelor are loc în satul indienilor siawana, în oala cărora 

Haburi îşi face nevoile (M243), sau la „mătușa“ lui Haburi, a cărei hrană 

o spurcă de asemenea (M244). 

Începînd de aici, versiunile Wilbert diverg categoric. Transformarea 

lui Wau-uta în broască este tot consecutivă ingestiei mierii, dar aceasta 

provine de la un ginere al bátrinei, sot al fetei lui: două personaje despre 

care auzim pentru prima dată. M243 începe atunci să povestească alte 

aventuri ale lui Haburi, care capătă repede un caracter cosmologic. Eroul 

intilneste un craniu care îl perseculă (episodul acesta se regăsește într-un 

mit din culegerea lui Roth pe care îl vom examina într-un volum următor; 

vom arăta atunci că acest episod se va reduce la o reduplicare a istoriei 

broastei); dar el trage o săgeată care străpunge pămîntul și dezvăluie 

existenţa unei lumi inferioare în care domneşte belșugul, sub torma unor 

dumbrăvi bogate de palmieri si a unor turme de porci sălbatici. Haburi 

şi tovarășii lui îndrăznesc să coboare în acea lume, dar o femeie însărci- 

nată rămîne blocată în trecere. Ceilalţi o împing, anusul ei se relaxează 

şi devine Luceafărul de dimineaţă. Cei care erau în spatele femeii gravide 

nu mai pot să ajungă în lumea inferioară si, cum erau cei mai buni samani, 

omenirea este astăzi lipsită de ajutorul lor, care i-ar îi îmbunătățit mult 

soarta. Din vremea aceea datează prepararea măduvei de palmier si 

dobindirea caracterelor specifice de către animale. Cealaltă versiune 

(M244) mai scurtă, se încheie cu transformarea lui Wau-uta în broască 

(cf. si Osborn 1, p. 164-166; 2, p. 158-159. Brett 1, p. 389-390). 

Si în versiunea Roth ca si în versiunile Wilbert, în consecință, 

. extragerea măduvei de palmier ocupă un rol de prim plan. Într-adevăr, 

M243 se prezintă ca un mit despre originea acestui preparat culinar, care 

coincide cu coborírea strămoșilor indienilor warrau pe pămînt şi or- 

ganizarea definitivă a regnului animal. Acest aspect ar fi încă și mai întărit 

dacă siawana de care este vorba în această versiune ar fi acelaşi lucru cu 

siawani la care se referă un alt mit (M244b): popor canibal, ulterior 

transformat în copaci sau în pesti-torpilá, si a căror nimicire îi face pe 

indieni stăpîni pe artele civilizaţiei, în primul rînd al cărora figurează 

tehnica si ustensilele care le vor permite să prepare măduva de palmier 

(Wilbert 9, p. 141-145). Preponderenta recunoscută a acestui aliment se 

explică dacă ţinem cont că „palmierul moriche merită într-adevăr să fie 

numit «arborele vietii» de către indienii warrau pre-agricoli. Ei utilizează 
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zece părți diferite ale plantei, au pus la punct o arboricultură foarte eficace 

și mai ales, consideră mierea ca singura hrană cu adevărat potrivită 

consumului omenesc, și chiar demnă de a fi oferită ca sacrificiu zeilor. 

Măduva de moriche și peştele sînt asociate sub numele de /nahoro witu/ 

«hrana veritabilă» (Wilbert 9, p. 16). 

3. Numai femeile se hránesc cu măduvă vegetală. Căsătorite, ele vor 

avea $i peste, adică — după cum am văzut în paragratul precedent — 

alimentaţia lor va deveni completă. Ansamblul warrau: (amidon — peste 

— miere) restituie, într-un context diferit din punct de vedere ecologic, 

ansamblul (fructe sălbatice — peşte — miere), care am văzut că este 

inspirat din miturile din Chaco. 

Or, peștele acesta provine din două bălți. Ca şi miturile studiate 

anterior de la acelaşi grup, avem aici două ape, asemănătoare din punct 

de vedere hidrologic - ele sînt stătătoare — dar totuși inegal marcate sub 

raport alimentar, deoarece o baltă are mult pește, iar cealaltă puţin. Putem 

deci construi „grupul celor două ape", si scriem: 

M; 3 P ipe 237 
( „apa“ albinei ): | apa femeilor ) " bs broastei 
(= miere) "A (curgătoare) (stătătoare, înaltă) ] ̀ 

"e My 
apa femeii | E ( apa broaștei „[ apa femeii 

(stătătoare, joasă) ] | * (stătătoare, înaltă) ] ̀ | (?, joasă) 

M5, . 
( apa femeilor ) { apa jaguarului 
(stătătoare, peste —)/ ` \ (stătătoare, peşte +) 

Mierea nu este apă (decit pentru Albină), însă este stătătoare. Mitul 

subliniază indirect trăsătura aceasta pertinentă precizînd că apa adversă 

este curgătoare, spre deosebire de toate celelalte variante în care cele două 

ape sînt arătate ca stătătoare, şi opuse sub raportul susului și al josului, 

sau sub raportul conţinutului lor relativ în pești. Se poate deci simplifica 

ȘI Scrie: l 

[stătător : curgător | i | înalt : jos ] is [ peste (—) : peste (+) ] 

adică o opoziție orizontală, o opoziţie verticală, si o opoziţie de natură, 

cum s-ar spune, economică. 
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Opoziția: apă stătătoare/apă curgătoare este puternic marcată pe 

tot continentul american, si mai întîi la warrau. În timpurile de odinioară, 

povestesc aceşti indieni, bărbaţii își obțineau nevestele de la duhurile 

apelor, cărora le dădeau surorile în schimb. Dar ei cerură ca femeile să 

fie izolate în perioada ciclului, contrar părerii partenerilor lor supranatu- 

rali; de atunci aceştia din urmă nu au încetat să-i persecute (Roth 1, p. 

241). De unde un mare număr de prohibitii, în special aceea de a spăla 

polonicele în apa curgătoare: chiar si în călătorie acestea trebuie să fie 

curățate în pirogă, altminteri ar începe o furtună (ibid. p. 252, 267, 270). 

Se va observa cu această ocazie că Jaguar-Negru din mituri se presupune 

că a provocat tunetul prin răgetele lui. Mai la sud, indienii mundurucü 

făceau o distincţie rituală între apa curgătoare si apa stătătoare. Cea dintii 

era interzisă soției oricărui indian proprietar al unui cap-trofeu, cit si 

membrilor confreriei tapirului. În consecinţă, aceste persoane nu se 

puteau scălda în riu; li se aducea apă la domiciliu ca să se spele (Murphy 

1, p. $6, 61). 

` Prohibitia guyanezá de a spăla vasele de bucătărie sau de a le spăla 

în apă curgătoare, se regăsește in nord-vestul Americii de Nord, la 

indienii yurok, care prescriu ca vesela de lemn si miinile unsuroase să fie 

spălate în apă stătătoare, niciodată în apă curgătoare (Kroeber in Elmen- 

dorf, p. 138, n. 78). Restul textului sugerează cá prohibitia ar putea fi o 

aplicare particulará al unui raport general de incompatibilitate, conceput 

între hrană si ființele supranaturale. În acest caz, paralelismul cu 

credințele guyaneze ar fi încă si mai clar și ar apărea mai pulin riscat să 

se recurgă la exemple americane de origini diferite, pentru a se încerca 

să se lămurească natura opoziției între cele două ape. 

La indienii twana din Puget Sound, fetele pubere trebuiau obligato- 

riu să se spele în apă curgătoare pentru a suprima pericolul de contami- 

nare inerent stării lor (ibid., p. 441). Ín schimb, váduvii si váduvele 

„trebuiau să se scalde în fiecare zi într-o piscină amenajată prin bararea 

unui pîrîu sau într-un rîu mic... Practica aceasta dura cel puţin o lună 

lunară după înmormântarea soțului decedat. Ea nu avea ca scop principal 

să se spele spurcăciunea contagioasă, ci să împiedice ca supravietuitorul 

să fie dus de către defunct în tara morților” (ibid., p. 457). Indienii toba 

din Chaco le interziceau lehuzelor să se scalde în riu; nu li se îngăduia 

decit să meargă la lagună (Susnik, p. 158). La fel mandan opuneau apa 

curgătoare si apa stătătoare, una „pură“, cealaltă ,.impurá", pentru că este 

lipsită de scurgere (Beckwith, p. 2), iar guarani din Paraguay rezervau 

numai apei curgătoare epitetul de apă „adevărată“ (Cadogan 6). 
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Spre deosebire de apa stătătoare, care este o apă neutralizată, apa 
cu rgătoare constituie deci termenul marcat. Ea este mai putemică și mai 
eficace, dar si mai periculoasă: locuită de spirite sau în relaţie directă cu 
ele. Metaforic, spunem aproape același lucru cînd opunem „apa vie“ şi 
„apa moartă“. Dacă deci indienii yurok din California își silesc fetele 
pubere să se hrănească lîngă cascade, acolo unde urletul rîului înăbușă 
toate celelalte zgomote (Kroeber, p. 45), faptul se explică poate prin aceea 
că împart cu cherokee din sud-estul Statelor Unite credința că apa 
zgomotoasă este o apă „vorbitoare“, vehicul al unei învățături supranatu- 
rale (Mooney, p. 426). 

Dacă această problematică este valabilă și pentru miturile sud- 
americane, așa cum sugerează paralelismul între credinţele celor două 
emisfere, rezultă că apa curgătoare este proscrisá pentru cá ea ar putea să 
rupă legătura subțire care s-a innodat între un personaj supranatural şi 
om. Or, am văzut că începînd cu M237, opoziţia între apă stătătoare şi apă 
curgătoare se transformă într-o alta: aceea dintre o apă relativ înaltă 

(deoarece broasca o caută în scorbura copacilor) și o apă relativ joasă: 
bălțile unde se scaldă oamenii. În sfîrșit, în M241 continuă această 
transformare. În locul a două ape de înălțime inegală avem de-a face cu 
două ape identice sub raport moral, dar una inofensivă si săracă în peste, 
cealaltá periculoasá si bogatá sub raport piscicol. Termenii primei 
opoziții se inversează în același timp cînd se operează această transfor- 
mare. Într-adevăr, de la M235 la M239, apa mai întâi stătătoare, apoi înaltă, 
era asociată unui personaj supranatural si benefic; apa mai întîi 
curgătoare, apoi joasă, este asociată unui personaj uman și malefic. În 
M241 se petrece contrariul, datorită inversiunii de semn care afectează 
partenerul supranatural, care este aici Jaguar-Negru, monstru canibal. 
Simetric, personajul uman primeşte un rol benefic. Deci apa săracă în 
peşte, slab marcată sub raportul căutării alimentare, corespunde apei 
relativ înalte în care albina şi broasca ar fi trebuit să continue să se scalde, 
și unde omul ar fi trebuit să continue să pescuiască. Pentru că atunci, 
lucrurile ar fi rămas asa cum erau. 

Această discuţie pare să nu ducă nicăieri. Totuşi, fără ea, nu am fi 
ajuns niciodată la ipoteza precedentă care, dacă ne gîndim bine, este 
singura care ne îngăduie să descoperim armătura comună între marea 
versiune Wilbert si aceea a lui Roth, cele mai bogate pe care le posedăm 
din mitul lui Haburi. În ce constă aparenta lor diferență? Versiunea Roth 
nu conţine partea cosmologică. În schimb, versiunile Wilbert nu conţin 
episodul celor două bălți. Or, tocmai am arătat că acest episod transformă 
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alte mituri guyaneze, care fac parte din același grup ca şi cel pe care 

tocmai îl discutăm. i 

Dar de fapt acest episod și sistemul transformărilor sale nu sînt decît 

o deghizare fals anecdotică, care nu prea ascunde motivul cosmologic 

căruia marea versiune Wilbert îi dă toată amploarea ei. În acest episod, 

soțul celor două surori renunță să pescuiască mediocru şi fără risc într-o 

baltă care, tocmai am văzut, corespunde cu apa stătătoare și relativ înaltă 

din miturile examinate înainte, deoarece preferă pescuitul abundent dar 

periculos dintr-o altă baltă, care corespunde în aceleași mituri apei 

curgătoare și relativ joasă. Or, la sfirşitul versiunii Wilbert, Haburi şi 

tovarășii lui, strămoșii indienilor actuali, fac aceeaşi opțiune, dar pe o 

scară mai mare: ei renunţă la o viață modestă și liniștită în lumea 

superioară, sub conducerea spirituală a preoţilor lor, deoarece bogatele 

plantaţii de palmieri si turmele de porci sălbatici zărite în lumea de jos 

le făgăduiesc o hrană mai abundentă. Ei încă nu ştiu că vor trebui să 

cucerească această hrană trecînd prin mari primejdii, figurate de duhurile 

apelor şi pădurii, din care cel mai redutabil este tocmai Jaguar-Negru. 

Personajul supranatural din versiunea Roth nu face deci decît să 

reproducă această purtare ancestrală, cînd se lasă atras de nădejdea ünui 

pescuit mai abundent spre o apă care conotează josul în sistemul trans- 

formărilor de care tine, desi M241 o situează la același nivel ca si cealaltă, 

care conotează înaltul în virtutea aceluiași raționament. În această 

privință, o versiune veche se arată desávirsit de explicită: în lumea 

inferioară există mult vânat, dar în schimb apa este rară si creatorul 

Kanonatu trebuie să tăurească ploaia pentru a face să crească riurile (Brett 

2, p. 61-62). Ca urmare, în toate versiunile, protagonistul sau pro- 

tagonistii devin vinovaţi de o greşeală morală care ia înfățișarea unei 

căderi. Aceea a protagonistului din M241, căzut în ghearele lui Jaguar- 

Negru, transpune metaforic căderea fizică şi cosmică din care rezultă 

apariţia primei omeniri. Una o semnifică pe cealaltă, aşa cum personajul 

supranatural din primele mituri ale grupului este semnificat de numele 

sáu (care ar fi trebuit să nu fie pronunţat), și cum apa care îl stropeste 

(declaratie de iubire la majoritatea triburilor sud-americane si în special 

la warrau) semnifică dorinta fizică a cumnatelor, avînd în același timp 

valoare de metaforă pentru principalul interesat, pe care apa îl arde, ca și 

cum ar fi tost foc. 

4. S-a remarcat desigur cá cele două surori din M241 se află în 

aceeaşi situaţie ca şi eroina miturilor din Chaco (care are ea însăşi o soră), 

adică între un sot si rivalul acestuia. În Chaco, rolul soţului incumbă lui 
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Ciocánitoare, care este un erou hrănitor. Soţul warrau este si el hrănitor, 

dar hrăneşte cu pesti, nu cu miere. Ca şi mierea în Chaco, peştele este in 

Guyana o hrană de anotimp secetos (Roth 2, p. 190): se pescuieste mai 

bine atunci cînd apele sint scăzute. Mai mult, la sfîrşitul povestirii va 

apărea şi mierea. 

Rivalul soţului este Vulpoiul la toba, Jaguar-Negru la warrau, adică, 

într-un caz un inselátor, în celălalt un cápcáun infricosátor. Acestei 

diferente de natură îi corespunde o altă diferenţă pe plan psihologic. 

Vulpoiul, am văzut, este „nebun după femei“; are drept mobil lascivi- 

tatea. Mitul celălalt nu afirmă nimic asemănător despre Jaguar-Negru. 

De fapt, Jaguar-Negru începe să se poarte invers faţă de Vulpoi, deoarece 

aduce femeilor o hrană abundentă: pesti în versiunea Roth, bucăţi fripte 

din trupul soţului lor în versiunile Wilbert. Acest ultim amănunt îl apropie 

pe Jaguar-Negru mai degrabă de eroul gé care frige cadavrul soției sale 

şi îl oferă în chip de carne părinţilor acesteia, deoarece nefericita s-a arátat 

prea lacomá de miere: asa cum omul care cade pradă aceleiași sorti se 

arată aici prea lacom de peşti. Vom reveni asupra acestei chestiuni. 

Dar mai ales, Jaguar-Negru se deosebește de Vulpoi prin lipsa 

oricărei motivații amoroase. Abia sosit la femei, declară cà este obosit si 

nu se gindeste decit să doarmă, după ce, la cerere, i s-a pus în braţe 

pruncul: conduită obişnuită a bunului tată indigen, care nu are grijă mai 

mare, atunci cînd se întoarce de la vinátoare, decît să se întindă în hamac 

ca să isi giugiulească bebelușul. Trăsătura este esențială, deoarece o 

regăsim în toate versiunile. Motivul nu este oare acela că acest amănunt 

-dezvăluie mobilul jaguarului, în opoziţie diametralá cu acel al vulpoiu- 

lui? Aşa cum acesta era „nebun după femei“, jaguarul se dovedește 

„nebun după copil“; nu îl insufleteste lascivitatea, ci setea de paternitate. 

După ce şi-a manifestat darurile de hránitor faţă de cele două femei, se 

instalează în rolul de doică fără lapte a pruncului. 

Această atitudine, paradoxală la un căpcăun, cere evident o ex- 

plicatie. Ea va fi oferită într-un alt capitol, în care vom stabili definitiv 

ceea ce ne-au sugerat deja miturile gé, și anume că domeniul grupului 

înglobează un dublu sistem de transformări: acela a cărui desfăşurare o 

urmărim de la începutul acestei cărţi, și un altul, care apare oarecum 

transversal şi care se încrucișează cu el exact în punctul la care am ajuns. 

Vom înţelege atunci că jaguarul se poartă aici ca un tată hrănitor, deoarece 

joacă rolul invers în grupul perpendicular pe acesta: rolul unui seducător 

care le răpește copiilor mamele. Un alt mit guyanez pe care îl vom 

întrebuința mai departe (M287) oferă un exemplu perfect al acestei 
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răstumări, deoarece aici îi vedem pe soţii inselati că îl asasinează pe 

Jaguar-Negru. Deci dacă, in M241, jaguarul ucide soțul si nu se întîmplă 

contrariul, trebuie să nu fie un seducător, ci contrariul (cf. mai jos, p. 

253-263). 
Cum încă nu am început această demonstraţie, pentru a construi 

metasistemul care integrează ambele aspecte, vom prefera să ne 

mulțumim deocamdată cu o demonstraţie diferită, întemeiată pe 

paralelismul pe care am început să îl stabilim, între vulpoiul din Chaco 

şi jaguarul guyanez, si care va fi făcută a contrario. 

Vulpoiul este un inselátor. În Crud si gătit (p. 377-378) am arătat 

cà miturile care au acest tip de personaj drept erou, sint adesea construite 

în felul unui mozaic, si prin innádituri reciproce de fragmente de lanţuri 

sintagmatice provenind din mituri distincte, dacá nu chiar opuse. Rezultà 

un lant sintagmatic hibrid, a cárui constructie chiar traduce, prin ambigui- 

tatea ei, natura paradoxală a ingelátorului. Dacă asa se întîmplă şi în cazul 

care ne interesează, putem interpreta caracterul de seducător ineficace al 

Vulpoiului ca un rezultat al juxtapunerii a două caractere antitetice, dintre 

care fiecare poate fi atribuit unui personaj care, în felul lui, este inversul 

Vulpoiului: fie un seducător eficace, fie contrariul unui seducător, adică 

un vä, dar care (prin ipoteză) trebuie atunci să se arate ineficace: 

seducător ineficace, dar 

| i seducător” = tată 

INSELATOR ineficace seducător, dar CAPCAUN 
"A (1) 

eficace (= ineficace ) 

Odată cu mitul warrau, am descoperit una din cele două combinaţii 

care îl definesc pe cápcáun în opoziţie cu înşelătorul. Si, aşa cum am 

văzut, o vom întâlni ulterior si pe cealaltă; faţă de care vom verifica atunci 

că prima nu era decît o transformare. Încă de pe acum este limpede că 

Vulpoiul din Chaco şi Jaguar-Negru din Guyana se opun simetric, ca 

personaje care încearcă să-şi încarneze victima pe lîngă soțul sau soția 

acesteia. Vulpoiul se deghizează în sotia pe care a făcut-o să dispară, 

Jaguarul ia înfăţişarea bărbatului pe care l-a ucis. Înţepat de o furnică 

care s-a asigurat de visu care este adevăratul lui sex, Vulpoiul trădează 

fizic ceea ce este : urlînd cu un glas pe care nu-l mai poate deghiza sau 

ridicindu-si fusta. Desi Jaguarul se arată bun tată si bun soţ (invers faţă 

de Vulpoi, care în rolul soţiei este atit de stîngaci), el trădează moral ceea 

ce nu este: pronuntind numele victimei sale. Acest incident al numelui 
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transpune deci un episod al miturilor din Chaco și-i dă o acceptie figurată. 

Şi oglindește în acelaşi timp, inversîndu-l, un incident deja întîlnit in alte 

mituri guyaneze din acelaşi grup (M233, M238). Acolo, personajul su- 

pranatural se disjungea de tovarășul său uman atunci cînd i se profera 

numele. Aici, femeile se disjung de pretinsul lor tovarăș supranatural 

atunci cînd el proteră ceea ce nu poate fi numele său (de vreme ce îl 

enunţă el însuși). 

5. Broasca se numeşte Wau-uta. Acesta era deja numele broastei care 

îl proteja pe vînător în M238, iar în M235, numele brotacului arboricol în 

care se transforma pruncul eroului. De la un prunc prefăcut în animal 

(sub înfăţişarea unei broaste) vom trece deci, prin intermediul unui 

broscoi mascul şi vinátor, la o broască femelă şi războinică (ea îl ucide 

pe jaguar) care preface un copil în adult. În cazurile precedente, această 

broască era un cunauarü, şi Roth propune aceeaşi identificare pentru 

protectoarea libidinoasá a lui Haburi, al cărei strigăt este de altminteri 

fonetic același ca si cel pe care alte mituri îl atribuie lui cunauarü. 

Fuga unei femei cu copilul ei, amîndoi urmăriţi de monștri canibali 

si găsind refugiu si protecție lîngă o broască, formează tema unui mit 

mundurucü (M 143), unde această fugă este motivată de altminteri si prin 

recunoaşterea cadavrului fript al soţului. Vom examina într-ân alt volum 

paralelele nord-americane. 

Mitul warrau si mitul mundurucü seamănă între ele în același timp, 

în sensul că broasca ocupă aici rolul de saman. Un mit tukuna îi atribuie 

lui cunauarü originea puterilor samanice. Deci acesta merită să fie citat, 

fie doar si pentru a justifica retroactiv intrebuintarea unor observaţii 

relative la acest trib, ca să elucidăm anumite obiceiuri guyâneze: 

Mn245. Tukuna: originea puterilor samanice. 

O fetiţă de doi ani plingea fără încetare în fiecare noapte. 

Scoasă din sărite, mama ei o dădu afară şi copilul continuă să 

plîngă singur. În cele din urmă apăru o broască cunauarii si o 

duse cu ea. Fetiţa rămase la broască pînă ce deveni o adoles- 

centà si învăţă de la protectoarea ei toate artele magice, acelea 

care vindecă şi acelea care ucid. 

Ea se întoarse apoi printre oameni, unde pe atunci vráji- 

toria era necunoscută. Atunci cînd ajunse foarte bátrinà si nu 

mai fu în stare să-și poarte de grijă, le rugă pe niște fete să-i 

tacă de mîncare. Dar acestea nu o iubeau, şi refuzară. În timpul 
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nopţii, bătrîna le luă oasele picioarelor. Nemaifiind în stare să 

se scoale, fetele o văzură mincind măduva oaselor, care era 

singura ei hrană. 

Cînd se află de această crimă, i se tàie gitul vrăjitoarei. 

Ea culese sîngele care îi curgea în cele două palme unite, suflă 

deasupra ca să îl împroaşte spre soare şi spuse: „Sufletul intră 

si el în tine!“ De atunci, sufletul victimei pătrunde în trupul 

ucigașului (Nimuendaju 13, p. 100). 

Prin motivul pruncului plingáret (a se vedea mai departe, p. 383), 

mitul acesta tukuna trimite la un grup în care o sarigă sau o vulpe joacă 

rolul animalului răpitor (CG, p. 334, n. 100). Copilul plingáret, care nu 

poate fi „socializat“, rămîne cu incápátinare de partea naturii si trezește 

concupiscența unor animale care sînt orientate în același sens: nebune 

după miere, aliment natural, sau nebune după femeie sau după băiat, 

„alimente“ sexuale. Prin acest mijloc, de la broască, nebună după un băiat 

dar care este încă şi mai nebună după miere, putem să ajungem la tata 

nebună după miere din Chaco, care în felul ei este o vulpe (altminteri 
vulpoiul nu ar putea să pretindă să o personifice); dar si fată după care 

vulpoiul este nebun. Vom reveni asupra acestei reciprocitáti. 

6. În versiunea Roth (M241), broasca ucide jaguarul închizînd peste 

el ușa plină de spini, care dă acces în scorbura în care locuiește ea. 

Manevra aceasta o aminteşte pe aceea pe care o utilizează protagonişti i 

anumitor mituri din Chaco pentru a se descotorosi si ei de un jaguar 

canibal după ce s-au refugiat de asemenea într-o scorbură: prin 
crăpăturile trunchiului scot nişte lănci, în care căpcăunul se rănește - 

mortal (M246; Campana, p. 320); sau încă, prin răsturnarea acestei teme, 

jaguarul, infigindu-si ghearele în trunchi, nu se mai poate desprinde şi 

primeşte fără apărare loviturile victimelor sale (toba: M23). În ambele 

cazuri este vorba de un jaguar femelă, în care s-a metamortozat o femeie 

care şi-a ucis soțul, pe cînd jaguarul mascul din mitul guyanez a luat in 

fata unor femei înfățișarea soţului lor pe care l-a ucis. 

Miturile din Chaco pe care le-am amintit se referă la originea 

tutunului, care se va naşte din cadavrul incinerat al femeii-jaguar. După 

ce am plecat de la opoziţia între miere şi tutun şi după ce am urmat pas . 

cu pas ciclul transformărilor ilustrate de miturile asupra originii mierii, 

iată deci că descoperim rotunjimea globului nostru, de vreme ce, ajunşi 

la o distanță deja apreciabilă de punctul nostru de plecare, începem să 

discernem contururile pe care le ştim caracteristice pentru miturile despre 

originea tutunului. 
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Asta nu este tot. Arborele scorburos, care în miturile din Chaco 
servesté drept refugiu contra jaguarului, este un /yuchan/ (Chorisia 
insignis), copac din familia bombaceelor. Ín spinii care cresc din 
trunchiul /yuchan/-ului se spintecă burta vulpoiului în alte mituri din 
Chaco (M208-209). Desi, după alte surse de care dispunem, cunauarü pare 
să isi aleagă întotdeauna pentru a locui un arbore de o altă specie 
( Bodelschwingia macrophylla Klotzsch — o tiliacee cu flori mirositoare 
al cărui trunchi devine scorburos cînd copacul atinge anumite dimensi- 
uni; Schomburgk, vol. IT, p. 334), totul se petrece ca şi cînd mitul warrau 
ar reconstitui simultan aspectul fizic și funcţia semantică a bombaceei 
din Chaco. 

Anticipînd mersul povestirii, este deci momentul să subliniem că 
bombaceele vor juca un rol în mitul nostru. După ce a încercat să 
construiască o pirogă din ceară, apoi din lut, si a încercat numeroase 
esențe de copaci, eroul izbutește în cele din urmă utilizînd ,silk-cotton 
tree" care este o bombacee (Bombax ceiba. B. globosum). Indienii warrau 
intrebuintau efectiv acest lemn puţin durabil, dar care e potrivit pentru 
fabricarea unor pirogi enorme în care incápeau 70 pînă la 80 de pasageri 
(Roth 2, p. 613). O figură de joc de sfori evocă silueta puternică si 
látáreatá a copacului cu trunchiul umflat. 

Fig. 12.- Bombaceu. Figură de joc de sfori. indienii warrau. 

(După Roth 2, p. 533, fig. 300). 
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Este cu deosebire remarcabil faptul cá mitologia din Chaco reflectă, 

pe planul imaginarului, un aspect real al culturii anumitor indiem guya- 

nezi. Mitul matako (M246) la care am făcut deja aluzie, relatează cà 

populaţia persecutată de jaguarul canibal a căutat refugiu într-o arcă mare 

cît o casă, scobită într-un trunchi de /yuchan/. Dar, dacă mitul matako 

imaginează in acest caz o realitate warrau, la rîndul ei această realitate 

(şi originea mitică pe care i-o propune M241) inversează funcția originală 

a bombaceului, aşa cum o descriu miturile din Chaco. La începutul 

timpurilor, aşa cum am amintit mai sus începînd discuţia care va continua 

într-un alt capitol, un mare copac /yuchan/ conţinea în scorbura lui toată 

apa si toţi peștii din lume. Apa era deci în copac, pe cînd operaţia tehnică 

ce transformă trunchiul în pirogă generează situaţia inversă: pentru că 

atunci, copacul este în apă. Regăsim cu această ocazie dialectica 

continátorului si a conţinutului, a internului si extemului, a cărei com- 

plexitate se manifestă deosebit de limpede în seria de contraste (mitic ŞI 

mitic, mitic si real, real si mitic) ilustrată de rolul bombaceelor. Intr- 

adevăr, fie apa şi peştii sînt în copac şi oamenii în afara copacului; fie 

oamenii sint în copac, apa afară şi peştii în apă. Între aceste cazuri 

extreme, felul de viaţă al broastei cunauarü ocupă un loc intermediar: 

pentru ea, şi numai pentru ea, „toată apa din lume“ (de vreme ce ea nu 

utilizează nici un alt fel de apă) încă mai este în interiorul copacului. Și 

dacă M241 pune în opoziţie diametrală piroga de ceară de albine şi pe 

aceea din lemn de bombaceu, nu e oare adevărat că pentru albină, omolog 

al brotacului arboricol pe axa uscatului şi umedului (vezi mai sus, p. 

172-173), ceara şi mierea înlocuiesc apa în interiorul copacului, si nu pot 

deci să fie permutate cu copacul în raportul lui cu apa? 

1 Cf cuțitul de ceară de albine, omolog cu „apa care arde ca focul“ (M235) in: 

Goeje, p. 127. 
În M243, opoziţia majoră este între o pirogă de os care se duce la fund, si o pirogă 

făcută dintr-o varietate de copac /cachicamo/. În M244, între o pirogă făcută din 

lemn de „prăjitură cu miere“ („sweet mouth wood") care se duce la fund, si o 

pirogá din lemn de /cachicamo/. 

/Cachicamo/ (Calophyllum callaba) este un guttifer sau clusiaceu, cu trunchiul 

corpolent (ca și bombaceele), si al cărui lemn este considerat imputrescibil. In 

versiunile Wilbert, Haburi încearcă si lemnul de peramancilla, warrau /ohori/, 

/ohoru/, care prin urmare (Roth 2, p. 82) este Symphonia sp., Moronobea sp., tot 

un guttifer a cărui rășină, recoltată în cantități enorme si adeseori amestecată cu 

ceară de albine, servea, între alte întrebuinţări, la călăfătuirea pirogilor. 
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7. Nu este nimic deosebit de spus despre fluierul şi săgețile pe care 
Wau-uta i le dă băiatului devenit adolescent, decit că acestea sint atrib- 
utele normale ale sexului si vîrstei lui, săgețile pentru vinátoare, fluierul 

pentru iubire, de vreme ce acest instrument serveşte pentru a face curte 

tetelor: deci este de înţeles că femeile, care aud acest fluier de departe, 
conchid că acasă se află un bărbat necunoscut de ele. Episodul vidrelor 
pune probleme mult mai complexe. 

Dezgustul pe care excrementele lui Haburi le inspiră vidrelor prin 

mirosul lor, ne reamintește o credinţă a indienilor tlingit din Alaska, care 
nu sînt de altminteri deloc vecini cu warrau: „Vidra terestră, spun ei, are 
oroare de mirosul dejectiilor umane“ (Laguna, p. 188). Nu poate fi vorba 

de aceeași specie, datorită îndepărtării între cele două regiuni şi de 

diferenţele climatice dintre ele. Vidrele din M241, care apar colectiv în 

mit, ar putea fi Lutra brasiliensis care trăiește in pilcuri de 10-20 de 

indivizi, mai degrabă decît Lutra felina ( Ahlbrinck, art. „aware-puya“ ) 

care este o specie mai mică şi solitară, si căreia vechii mexicani ii 

atribuiau puteri si dispoziţii malefice ca încamarea zeului Tlâloc: ea îi 

pîndea întotdeauna pe cei care se scáldau pentru ca să îi înece (Sahagün, 

Part XII, p. 68-70, art. „auitzoti”). 

Totuşi, este imposibil să nu apropiem credinţele mexicane de acelea 

din Guyana. sîntem obligati la aceasta de un pasaj din Sahagün: „Cînd 

vidra era nemulțumită pentru că nu prinsese pe nimeni, nu înecase pe nici 

unul dintre amáritii de noi, atunci se auzea ca un copil care plînge. Si cel 

care o auzea îşi spunea că poate este un copil care plînge, cine ştie? un 

prunc părăsit. Cuprins de milă, se ducea în căutarea lui, şi cădea în mîinile 

lui /auitzotl/, care îl îneca“ (ibid. p. 69). 

Acest prunc plingácios, care se poartă ca seducátor perfid, este 

evident simetric cu insuportabilul plingáret pe care il pun in scená M245 

şi celelalte mituri. Mai mult, credința mexicană află ecouri ciudate în 

regiunile americane, a căror comunitate de opinie cu Mexicul, în ceea ce 

privește vidrele, ne-a frapat și mai înainte. Indienii tagish din Columbia 

britanică, apropiaţi de tlingit prin limbă si habitat, asociază în aceeași 

amintire goana după aur din Klondyke in 1898 si un mit relativ la o 

.Doaninà-Bogátie", care este si ea o femeie-broascà. Uneori, noaptea, se 

aude plingind pruncul pe care ca îl tine în brațe. Trebuie să i-l iei si să 

refuzi să i-l dai înapoi mamei, stropind-o cu urină, pînă cînd ea excretà 

aur (McClellan, p. 123). Indienii tlingit si tsimshian vorbesc, în miturile 

lor de o „Doamnă a lacului” cu care se căsătorește un indian a cărei soră 

primeşte o „haină de bogăţie“, si care va îmbogăţi pe oricine îi va auzi 
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plingind copilul (Boas 2, p. 746; cf. Swanton 2, p. 173-175, 366-367). 

Vidre sau broaste, aceste sirene materne al căror prunc cîntă, isi îneacă 

victimele, ca si vidrele mexicane, şi împărtășesc cu cumetrele lor guya- 

neze aceeaşi oroare de dejectii. Pînă și asocierea cu bogăţiile metalice 

are un echivalent în Guyana: surprinsă, „Doamna apei“ a indienilor 

arawak isi părăseşte pe mal pieptenele de argint cu care se pieptăna (Roth 

1, p. 242); în credințele din Brazilia meridională, Mboitata, șarpele de 

foc, are o pasiune pentru obiectele de fier (Orico 1, p. 109). 

În Guyana si în toată regiunea amazoniană, acești seducátori acva- 

tici, masculi sau femele, iau adesea forma unui cetaceu care este în 

general bâto, sau delfinul alb amazonian (7nia geoffrensis). Dupá Bates 

(p. 309), bóto făcea obiectul unor superstiții atit de puternice, incit era 

interzis sà fie ucis (cf. Silva, p. 217 n. 47). Se credea cá animalul lua 

cîteodată înfăţişarea unei femei minunat de frumoasă, care atrăgea tinerii 

pe malul apei. Dar dacă unul dintre ei se lăsa sedus, ea îl apuca de mijloc 

şi îl ducea la fund. După spusele indienilor shipaia (M247b), delfinii 

descind dintr-o femeie adulteră şi amantul ei, transformați astfel de către 

sot — odinioară un copil chinuit — atunci cînd îi descoperă lipiti unul de 

celălalt ca urmare a unui coit prelungit (Nimuendaju 3, p. 387-388). Mai 

aproape de warrau, piapoco de pe cursul inferior al lui rio Guaviar, braţ 

al Orinocului, credeau în duhuri malefice care stăteau ziua la fundul apei, 

dar care noaptea ieseau pentru a rătăci ici si colo „tipînd ca niște copii 

mici“ (Roth 1, p, 242). 

Această variaţie a semniticantului zoologic este cu atit mai intere- 

santă cu cât delfinul însuşi oscilează între funcţia de seducător şi o funcţie ` 

diametral opusă pe care o asumă împreună cu vidra. Un celebrul mit baré 

(arawak de pe rio Negro) despre isprăvile eroului Poronominaré (M247) 

“povestește într-un episod, cum delfinul a adus penisul eroului la proporții 

mai modeste, întrucît se umflase peste măsură datorită muscáturilor 

verminei care sălășluia în vaginul unei bătrîne seducătoare (Amorim, p. 

135-138). Or, după un mit mundurucu (M248) vidrele îndeplinesc același 

serviciu pentru un indian căruia o broască îi lungise penisul în timpul 

coitului (Murphy 1, p. 127). După strigătul ei, asa cum îl transcrie fonetic 

. mitul, broasca aceasta ar putea fi un cunauarü. Un alt mit mundurucu 

(M255) pe care îl vom analiza mai jos relatează că soarele si luna, în rolul 

de stăpîni ai peştilor, au făcut să dea îndărăt, pină la stadiul copilăriei, un 

bărbat al cărui penis ráminea moale în ciuda tuturor stimulărilor (Murphy 

1, p. 83-85; Kruse 3, p. 1000-1002). 
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Totul se petrece ca şi cum M241 s-ar mărgini să consolideze aceste 

două povestiri, dindu-le o expresie metaforică: pentru ca să devină mai 

repede amantul ei, broasca accelerează magic creşterea pruncului Haburi, 

deci îi şi alungește penisul. Apoi, vidrele vor trebui să „infantilizeze“ 

eroul restituindu-i copilăria uitată și aducîndu-l la sentimente mai filiale. 

Or, vidrele sint și stápinii peștilor: aceste animale, spune Schomburgk 

(citat de Roth 2, p. 190), „au obiceiul să se ducă la apă si să aducă peste 

după peşte la locul unde mănîncă de obicei. Se apucă de mîncat numai 

atunci cînd consideră cantitatea suficientă. Indienii profită de situaţie: se 

ascund lîngă locul unde pescuieste vidra, aşteaptă cu răbdare, si pun mîna 

pe pradă atunci cînd vidra se întoarce în rîu.“ În consecință, a defeca 

într-un asemenea loc, aşa cum face Haburi, nu înseamnă numai să te arăţi 

pescar prost. Înseamnă și să te slobozești simbolic in „cratița“ ani- 

malelor: adică un act pe care la siawana sau la „mătușa“ lui (M243, M244), 
eroul îl îndeplinește cu adevărat. 

Dar mai ales tehnica de pescuit descrisă de Schomburgk și comen- 

tată de Wilbert (2, p. 124) poate cá nu este fără legătură cu felul în care 

Ahlbrinck (art. „aware-puya“) explică numele kalina al vidrei: „vidra 

este animalul domestic al duhului apei, ceea ce cîinele este pentru 

oameni, vidra este pentru duh“. Fiindcă, dacă punînd la un loc toate aceste 

indicaţii, am putea admite că indienii guyanezi văd în vidră un soi de 

„cîine de pescuit“, ar fi extraordinar de instructiv faptul că un mit ojibwa 

din America de Nord, în care regăsim aproape cuvînt cu cuvînt povestea 

lui Haburi, şi pe care îl vom discuta în volumul următor, atribuie cîinelui 

același rol infantilizator. 

Din tot ceea ce precede rezultă că în ciuda diversităţii speciilor în 

cauză, anumite credințe relative la vidre persistă în regiunile cele mai 

îndepărtate din Lumea Nouă, din Alaska şi din Columbia britanică pînă 

pe coasta atlantică a Americii septentrionale, și, spre sud, pînă în regiunea 

guyaneză, trecînd prin Mexic. Adaptate de fiecare dată la speciile locale, 

ba chiar la genuri, aceste credinţe sînt, probabil, foarte vechi. Dar se poate 

ca observaţii empirice să le fi dat aici și un plus de vitalitate. Fie că este 

vorba de vidrele marine sau terestre, sîntem uimiti de faptul că nu numai 

miturile, ci si naturaliștii recunosc acestor animale moravuri de o deli- 

catete extremă. [n legătură cu marea vidră sud-americaná (Pteroneura 

brasiliensis), Ihering remarcă (art. „ariranha“) că nu îi place să mánince 

capul și oasele peștilor celor mai mari, si că există un mit guyanez (M346) 

care explică de ce vidra aruncă clestii de crab. Cît despre vidra din mările 

arctice, ea se caracterizează printr-o foarte mare sensibilitate olfactivă şi 
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printr-o intolerantá la orice spurcare, chiar fie cit de micá, care ar 

compromite calităţile de izolator termic ale blănii sale (Kenyon). 

Poate că în această direcţie trebuie să căutăm originea suscepti- 

bilitátii la mirosuri pe care indienii din cele două Americi o atribuie 

vidrelor. Dar chiar dacă progresele etologiei animale ar confirma această 

interpretare, ar rămîne la fel de adevărat că pe planul miturilor, conexi- 

unea negativă, empiric atestată între vidre si murdărie, este preluată de o 

combinatorie care operează în chip suveran, şi care se folosește de dreptul 

de a comuta în alt fel termenii unui sistem de opoziții care se dovedeşte 

a avea o singură stare printre celelalte pe care gindirea mitică îşi acordă 

privilegiul de a le crea. 

Un mit tacana (M249) povesteşte că vidra, stápina peștilor, a favori- 

zat nişte pescari nenorocosi, dezvăluindu-le existența unei pietre magice 

ascunse în excrementele ei, care erau foarte urit mirositoare. Pentru a 

avea noroc la pescuit, indienii urmau să lingă această piatră și să își frece 

cu ea tot trupul (Hissink-Hahn, p. 210-211). Oamenilor care nu trebuie 

să fie dezgustati de excrementele urit mirositoare ale vidrei li se opune, 

în mitologia tacana, poporul subteran al piticilor fără anus, care nu defecă 

niciodată (ei se hrănesc exclusiv cu lichide şi mai ales cu apă), şi care 

sînt îngrozitor de dezgustati de primul lor vizitator uman, atunci cînd îl 

văd lácindu-si nevoile (M250; Hissink-Hahn, p. 353-354). Aceşti pitici 

fără anus sînt un popor de tatú care locuiesc sub pămînt, aşa cum vidrele 

locuiesc sub apă. În alte părţi vidrele fac obiectul unor credințe similare. 

Odinioară, povestesc indienii trumaí (M251), vidrele erau animale fără 

anus, care excretau pe gură (Murphy-Quain, p. 74). Acest mit din Xingü 

trimite la unul din miturile bororo despre originea tutunului (pentru a 

doua oară în cursul analizei aceluiaşi mit, problema originii tutunului se 

profilează deci la orizont) oamenii care nu exhalau fumul de tutun 

(personaje astupate pe sus în loc să fie astupate pe jos) au fost trans- 

formati în vidre (M27, CG, p. 142), animale care au ochi foarte mici, 

precizează mitul, astupati și ei în consecinţă și lipsiţi de deschidere spre 

în afară. 

Punînd acum la un loc toate aceste indicaţii, putem discerne contu- 

rurile unei sistematici în care vidrele ar ocupa un loc special în seria 

mitică a personajelor găurite sau astupate pe sus sau pe jos, prin faţă sau 

prin spate, și a căror infirmitate pozitivă sau negativă afectează cînd 

anusul sau vaginul, cînd gura, ochii, nàrile sau urechile. Poate fiindcă au 

fost odinioară astupate, si pentru că funcţiile de excrefie erau pe atunci 
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necunoscute, vidrele din M241 au acum oroare de excrementele umane. 
Dar, din astupată, vidra se transformă în găurită într-un mit waiwai 
(M252), in care gemenii, care sînt încă singuri pe lume, se apucă să 
copuleze cu o vidră per oculos. Animalul, indignat, protestează că nu 
este o femeie și ordonă celor doi frați să pescuiască femei (congrue deci 
cu peștii), care au însă în acea vreme vagine dințate de care vor trebui să 
le descotorosească, pentru ca să nu mai fie impenetrabile (Fock, p. 42; 
ct. Derbyshire, p. 73-74), altfel zis, imposibil de găurit. Astupată pe a 
la trumaí, pe sus la bororo, găurită pe sus la waiwai, datorită unei a patra 
transformări vidra se face găuritoare la yabarana, şi anume pe jos: 
.Informatorii nostri îşi aminteau că vidra era responsabilă de men- 
struatie, dar nu puteau să dea nici o explicație“ (M253; Wilbert 8, p. 145): 

trumaí bororo waiwai yabarana 

astupat/găurit + + - — 

agent/pacient =, = = + 

sus/jos - + + LAS 

in fatá/in spate - + + + 

Nu este nici o îndoială că o câutare metodică prin mitologia sud- 
americană ar avea ca rezultat si alte combinații, sau, pentru niște com- 
binatii identice, ar permite să definim în mod diferit „susul“ si „josul“, 

„fața“ şi „spatele“ (cf. CG, p. 181). De exemplu, un mit yupa (M254a) se 
referă la o vidră pe care un pescar a adoptat-o şi care îl aprovizionează 

cu pești mari. Dar ea refuză să pescuiască pentru femei. Rănită la cap de 

tatăl ei adoptiv, sîngerează abundent. Ca să se răzbune, îi părăseşte pe 

oameni si duce cu ea toti peştii (Wilbert 7, p. 880-881). După un mit catio 

(M254b), un Myocastor (?) găureşte un bărbat si îl fecundează (Ro- 

chereau, p. 100-101). Pentru moment va fi suficient că am pus problema 

şi vom trece imediat la o alta, ale cărei contururi ne vom mărgini de 

asemenea să le schitám. 

Dacă informatorii yabarana își aduc aminte vag că miturile lor 

stabileau o relaţie de la cauză la efect între vidră şi ciclul feminin, au 

păstrat în schimb amintirea precisă a unei povestiri în care un frate 

incestuos, ulterior prefácut in luná, poartá ráspunderea aparitiei acestei 

funcţii fiziologice (M253; Wilbert 8, p. 156). S-ar putea să nu vedem aici 

decît o contradicţie între două tradiţii, una locală și cealaltă foarte 

răspîndită în cele două Americi, dacă nu ar exista dovezi numeroase că 

gindirea indigenă comutează adeseori luna si vidrele în aceeași poziţie. 
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Am apropiat deja (p. 170) episodul vidrelor din mitul lui Haburi şi mai 

multe mituri mundurucü asupra cărora se cuvine să ne oprim acum. În 

M248, un vinátor se lasă sedus de o broască cunauarü prefăcută în femeie 

frumoasă, dar care în momentul orgasmului îşi reia forma batraciană si 

lungeste penisul amantului pe care îl tine strîns in vagin. Cînd ea il 

eliberează în sfîrșit pe nefericit, acesta imploră vidrele care, sub pretextul 

de a-l doftorici, il procopsesc cu un neajuns invers: îi reduc penisul la 

dimensiuni ridicole. Asa cum am arătat, această poveste o exprimă in 

sens propriu pe aceea pe care o relatează M241, dindu-i un sens figurat: 

pe de o parte bătrîna broască îl înzestrează pe Haburi cu un organ și cu 

apetituri disproportionate cu adevărata lui vîrstă; pe de altă parte, vidrele 

restabilesc situaţia şi ele merg încă și mai departe atunci cînd readuc în 

conştiinţa eroului prima copilărie, în cursul a ceea ce ar putea să fie 

considerat prima cură psihanalitică din istorie ... 

Or, acest mit munduruci, la care am făcut numai o scurtă aluzie, se 

arată remarcabil de explicit asupra tuturor acestor puncte: 

M255. Munduruci: originea soarelui de vară si de iarnă. 

Un indian pe nume Karuetaruyben era atit de urit încît 

soţia lui îi respingea avansurile și îl înșela. Într-o zi, după un 

pescuit colectiv cu otravă, a rămas singur pe malul apei, ca să 

se gîndească cu tristeţe la soarta lui. Atunci au apărut Soarele 

şi soția lui, Luna. Erau foarte párosi, glasurile lor semănau cu 

cel al tapirului, si indianul singuratic i-a văzut aruncind in riu 

capete și oase de pesti care inviau imediat. 

Cele douá divinitáti l-au rugat pe Karuetaruyben sá le 

povestească istoria lui. Ca să vadă dacă spune adevărul, 

Soarele îi poruncește soţiei sale să-l seducă; Karuetaruyben 

nu era numai urit, ci şi neputincios, iar penisul lui a rămas din 

nefericire moale... Atunci, Soarele îl transformă în chip magic 

pe Karuetaruyben în embrion, pe care îl aşeză în matricea 

soției sale. Trei zile mai tirziu, ea născu un băiat, pe care 

Soarele îl făcu să crească și căruia îi dădu o mare frumuseţe. 

Cînd operaţiunea a fost terminată, îi dădu în dar un coş plin 

1  Fárá a uita, la celălalt capăt al Lumii Noi, rolul didactic al vidrei în cursul 

iniţierii șamanului, ilustrat de unirea limbii omului cu aceea a animalului figurată 

pe multe sunători haida. 
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de pești și îi spuse să se întoarcă în sat și să ia de nevastă o 

altă soție, părăsind-o pe aceea care il înşelase. 

Eroul avea un cumnat, băiat frumos, care se numea 

Uakurampé. Acesta a fost stupetiat de transformarea soțului 

Surorii lui şi nu avu răgaz pînă ce nu îi află secretul ca să facă 
si el la fel. Dar cînd Luna încercă să îl seducă, Uakurampé avu 

cu ea raporturi normale. Ca să-l pedepsească, Soarele îl făcu 

să renască urit si cocoșat (sau, după altă versiune, îl urâţi 

trăgîndu-l de nas, de urechi „și de alte părţi ale corpului“). 

Apoi il trimise îndărăt la soţia lui, fără să-i dea peste. În funcţie 

de versiuni, femeia a trebuit să se mulțumească cu acest sot 

urit, sau l-a alungat. „Este din vina ta, cîntă Karuetaruyben din 

fluierul lui, ai fost prea curios de vaginul mamei tale...“ 

Cei doi eroi au devenit respectiv soarele strălucitor al 

anotimpului secetos, și acela stins și mohorit al anotimpului 

ploios (Kruse 3, p. 1000-1002; Murphy 1, p. 83-86). 

Acest mit, din care nu am reţinut decît aspectele care interesează 
direct analiza noastră (celelalte vor fi reluate mai departe), necesită mai 
multe observaţii. In primul rînd, soarele si luna apar aici ca niște stápini 
păroşi ai pescuitului, care sub acest raport sînt congrui cu vidrele, si 
respectind ca si vidrele capetele si oasele pestilor, pe care vidrele au grijá 
să nu le mánince, si pe care soarele si luna le fac să reînvie. În al doilea 
rind, il recunosc pe erou, nu dupá mirosul excrementelor ca pe Haburi, 
ci datorită unui alt inconvenient fiziologic: neputinta lui, drept care stă 
dovadă un penis care rămîne mic şi moale în ciuda tuturor solicitărilor. 
În raport cu M241, observăm deci aici o dublă modificare a codului 
organic: în categoria anatomică a josului, anteriorul înlocuieşte posteri- 
orul, şi funcţiile de reproducere le înlocuiesc pe cele de eliminare; pe de 

altă parte, comparind de această dată M255 si M248, observăm o inversi- 

une dublă şi remarcabilă. În M248, un penis prea alungit de către broască, 

era transformat de vidre într-un penis prea scurt, în timp ce în M255, un 

penis care rămîne scurt în prezenţa unei așa-zise amante curînd preschim- 

bată în mamă (contrastind cu broasca din M241 care este o așa-zisă mamá 

curînd preschimbată în amantă) va fi adus la dimensiuni rezonabile de 
către soare, spre deosebire de ceca ce se va petrece pentru al doilea erou 

al aceluiași mit, al cărui penis, la început rezonabil de lung, va deveni 

prea lung la sfârșit (cel puţin asta ne lasă să presupunem textul versiunii 
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Kruse, citat mai sus). Consideratiile care preced vor reiesi mai bine din 

tabelu! alăturat. 

Omogenitatea grupului este de asemenea atestată si de numele 

eroilor din M255. Karuetaruyben înseamnă „masculul de ara roșu cu ochii 

injectati", dar eroul se numește de asemenea si Bekit-tare-be, „băiatul 

care creşte repede“ (Kruse 3, p. 1001) datorită creşterii sale magic induse, 

care îi crează o legătură suplimentară cu Haburi. 

(broască) 
SENS 

F IGURAT: Mou i... 

(vidre) 

(broască) (vidre) 
Mas | penis prea penis prea 

lung scurt 

(Soare) (Luna) 
SENS penis 

PROPRIU: lung ieu 

Mass 

(Soare) (Luna) 
penis prea penis 

lung lung 

Un mit din Bolivia orientală, cunoscut prin mai multe variante, ţine. 

în chip manifest de același grup: 

M256. Tacana: iubitul lunii. 

Plantaţia de bumbac a unei femei era jefuită în fiecare 
noapte. Soţul ei surprinse hoatele: erau două surori cereşti, 

luna si steaua dimineţii. 
Bărbatul se îndrăgosti de cea dintii, care era foarte . 

drăguță, dar care îl respinse sfătuindu-l să se intereseze mai 

degrabă de sora ei. In cele din urmă, ea cedă nu fără să-i 
recomande bărbatului, înainte de a se culca cu ea, să aibă grijă 

1 Ar fi interesant să cercetám dacă mitul mundurucu ne permite să lămurim 

opoziţia manifestă, în panteonul figural al vechilor maya, între tînărul și frumosul 

zeu solar şi zeul bátrin si urit cu nasul lung. 
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să împletească un coș mare de purtat în spinare. În timpul 
coitului, penisul bărbatului se lungi foarte mult. Deveni atît 
de mare, încît proprietarul trebui să-l pună în coşul de nuiele, 
unde membrul se încolăci ca un şarpe si chiar dădu pe dinafară. 

Astfel încărcat, bărbatul se întoarse în sat şi povesti ce i 
se intimplase. Noaptea penisul ieși din coş si începu să vaga- 
bondeze în căutarea unor femei cu care copula. Toată lumea 
era foarte inspáimintatá si un indian, a cărui fată fusese 
atacată, se aşeză la pîndă. Cînd văzu penisul pătrunzînd în 
colibă, îi tăie extremitatea, care se prefăcu în șarpe. Bărbatul 
cu penis lung muri, si șarpele deveni mama termitelor, care 
astăzi se aud șuierînd. În alte versiuni, penisul este tăiat de 
proprietarul lui, de către lună, sau de femeile atacate (Hissink- 
Hahn, p. 81-83). 

Există deci un raport de corelaţie și de opoziţie între perechea: 
vidră/broască şi alte perechi omologe: soare/luná, soare de vará/soare 
de iarnă (în M255 unde luna este de altminteri soția celui de-al doilea), 
steaua diminetii/lund (în M256), etc. 

Să abordăm acum chestiunea sub un alt unghi. Ne amintim că în 
M241, eroul își pregătește fuga inventind piroga. Primele ambarcaţiuni 
pe care le fabrică sînt furate de niște rátoi care, pe vremea aceea, nu ştiau 
încă să inoate si care vor dobîndi această artă tocmai utilizînd — sau 
incorporindu-si , am putea zice — pirogile făcute de Haburi. Or, in Chaco 
se cunosc mituri ai căror protagonisti sînt pe de o parte rátoi, pe de altă 
parte soarele si luna, si care contin si motivul personajului demascat de 

' duhoarea excrementelor, adicá sub trei aspecte diferite, mituri care 
reproduc ansamblul guyano-amazonian pe care tocmai l-am examinat: 

M257. Matako: originea petelor din lună. 

Soarele vina rate. Transformat el însuși în rátoi, înarmat 
cu o plasă, se scufunda în lagună si trăgea la fund păsările. De 
fiecare dată cînd captura una, o ucidea fără ca celelalte rate 

să-şi dea seama. După ce sfirgi, împărți rațele tuturor sătenilor 
și-i dădu o orătanie mai bătrînă prietenului său Lună. Ne- 



mulţumit, acesta se hotărî să vîneze singur folosind aceeași 
metodă ca şi Soarele. Dar, între timp, rațele începură să fie 

neîncrezătoare. Îşi făceau nevoile si il obligară pe Lună, 

deghizat în rață, să le imite. Spre deosebire de cele ale rațelor, 

excrementele lui Lună erau foarte urit mirositoare. Păsările îl 

recunoscură pe Lună și îl atacară toate o dată. li zgiriará şi 

jupuiră trupul, astfel încît victima lor fu aproape spintecată. 

Petele de pe Lună sînt cicatricile albastre pe care ghearele 

rațelor le-au lăsat pe stomacul lui (Métraux 3, p. 14-15). 

Métraux (5, p. 141-143) citează două variante ale acestui mit dintre 

care una, chamacoco, înlocuiește rațele prin ,struti^ (Rhea); alta, de 

provenienţă toba, substituie luna cu vulpoiul inselátor. In ciuda dif- 

erentelor dintre ele, toate aceste mituri formează un grup, a cărui armătură 

poate fi definită fără a-i trăda complexitatea. Anumite mituri dau seamă 

de originea petelor de pe lună sau de luna însăşi: corp celest pe care, mai 

ales sub aspect masculin, filosofia naturală a indienilor din America îl 

. face responsabil de menstruatie. Celelalte mituri se referă si ele la un 

proces fiziologic, constînd în alungirea sau scurtarea unui penis înțeles 

în sens propriu sau în sens figurat, și deopotrivă asociat lunii, luată, de 

data aceasta, sub aspectul ei feminin. 

Este vorba deci tot de un eveniment definisabil prin referire la 

maturitatea fiziologică şi care interesează cînd sexul feminin, cînd sexul 

masculin, si pe care miturile îl descriu, în acest ultim caz, pe față sau pe 

dos. Impotent sau înzestrat cu un penis prea scurt, bărbatul se află 

simbolic în copilărie sau se întoarce la copilărie. Şi cînd se îndepărtează 

de ea în mod excesiv sau precipitat, caracterul abuziv al acestei ̀  

îndepărtări se manifestă fie printr-un penis prea lung, fie prin excremente 

(prea) urit mirositoare. Ce se poate spune, decît că la bărbat excrementele 

urit mirositoare corespund aceluiaşi tip de fenomen pe care îl ilustrează 

în mod mai normal la femeie menstrele? 

1 Ar trebui să spunem multe despre semantica excrementelor. În pagini 

memorabile, Williamson (p. 280-281) a pus în evidenţă o opoziţie prezentă în 

mintea bástinasilor mafulu din Noua Guinee, între resturile de la bucătărie si 

excremente. Polii acestei opoziții se inversează după cum persoana în cauză este 

un adult sau un copil foarte mic. Adultilor nu le pasă de excrementele lor, dar 
resturile de la bucătărie, care nu pot fi consumate, trebuie să fie păstrate cu grijă, 

de teama ca un vrăjitor să nu pună mîna pe ele, și apoi trebuie aruncate în apă ca 
să fie cert că sînt inofensive. Dacă este vorba de copii mici, se întîmplă contrariul: 

nu se dă atenţie resturilor necomestibile de la bucătărie, care le sînt destinate, 

dar se culeg cu grijă excrementele lor si sînt puse la loc sigur. 
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Observaţii mai recente ne-au familiarizat cu edificiile speciale în care indigenii 

din munti: Noii Guinee păstrează excrementele sugarilor (Aufenanger). Totul se 
petrece deci ca și cum dincoace și dincolo de hrana asimilabilă, reziduurile ar 
face parte integrantă din consumator, dar ante sau post făctum, după vîrstă. Astfel 
ne apropiem de interpretarea pe care am dat-o anumitor obiceiuri ale populaţiei 
penan din Borneo, care pare să considere că hrana unui copil mic face parte 
integrantă din persoana lui (L.-S. 9, p. 262- 263, notă): 

ADULT 

părți neasi- părți asi- părți neasi- 

milabile milate milate 

COPIL 

Anumite indicaţii sugercazà că indienii sud-americani concep o opoziţie de 

același tip, dar că o deplasează de la copil la muribund care, în raport cu adultul 
în toată puterea vîrstei, este simetric cu cel ce se „naşte“. Sirionó din Bolivia 

culeg într-un cos vomismentele și excrementele bolnavilor gravi, tot timpul cît 
durează agonia. Cînd mortul este îngropat, conținutul coșului este golit lîngă 
mormînt (Holmberg, p. 88). S-ar putea ca indienii yamamadi, care locuiesc între 
rios Purus și Juruă, să fi respectat o practică inversă, deoarece construiau un fel 

de rampă, care ducea de la colibă pînă la pădure: poate că era un drum al sufletelor, 
dar poate că era si un ajutor dat bolnavului pentru ca să se tirască afară sau să-și 
tacă nevoile (Ehrenreich, p. 109). 

Problema semanticii excrementelor ar trebui să fie abordată pentru America 
pornind de la contrastul între miturile din nord, despre un sugaci prodigios 
capabil să-și mánince propriile excremente, și versiunile meridionale în care un 
sugaci, nu mai puţin prodigios, se hrănește cu sînge menstrual (la indienii catio, 
in: Rochereau, p. 100). Pe de altă parte, dacă excrementele sînt greu de separat 
de trupul copilului, la fel se întîmplă și cu zgomotul: în termen de cod acustic, 
urletele insuportabile ale unui sugaci, care furnizează tema miturilor rezumate 
mai sus (p. 165) echivalează cu excrementele rău mirositoare pe planul codului 
olfactiv. Ele sînt deci substituibile reciproc, în virtutea congruentei fundamentale 
a vacarmului cu duhoarea, deja demonstrată în Crud si gătit, si pe care o vom 
invoca si cu alte prilejuri. 

Aceastà apropiere aduce o indicatie suplimentará asupra pozitiei semantice 
a vidrei: pentru că un fals adult elimină excremente urît mirositoare, vidra îl 
trimite înapoi la mama lui; pentru că un copil „fals“ (ţipă fără motiv) emite urlete 
stridente, broasca, sariga sau vulpea îl îndepărtează de mama lui. Ştim deja din 
Mo41 că vidra si broasca erau în opoziție diametrală, și remarca precedentă ne 
permite să generalizăm acest raport. Pentru a împinge analiza mai departe, s-ar 
cuveni să comparăm vidra cu alte animale (cel mai adesea păsări) care, si în 
America de Sud si în America de Nord, îi dezvăluie originea adevărată unui copil 
transportat departe de ai săi, și crescut de fiinţe supranaturale care se pretind 
părinţii lui. 



Dacă această ipoteză este exactă, rezultă că Haburi, eroul din M241, 

parcurge un ciclu invers faţă de cel al unei fete de la naștere pînă la 

pubertate. Patologic adult, va fi readus de vidre la normalitatea copilăriei 

lui, pe cînd o fetiţă datorează intervenţiei lunii faptul că atinge o maturi- 

tate normală, semnalată de venirea ciclului care posedă intrinsec un 

caracter patologic, de vreme ce gîndirea indigenă consideră sîngele 

menstrual ca o murdărie şi o otravă. Acest demers regresiv al mitului 

confirmă un caracter pe care l-am recunoscut de la început tuturor celor 

care tin de același grup, si pe care îl vom verifica acum în alt mod. 

Într-adevăr, încă nu ne-am ocupat de rate. Aceste păsări ocupă un 

loc deosebit de important în miturile Americii de Nord și, ca să procedăm 

cum trebuie, ar trebui să construim sistemul lor, sprijinindu-ne pe mitolo- 

gia celor două emisfere. În punctul în care ne aflăm, întreprinderea ar fi 

prematură și ne vom mulțumi să prezentăm, numai în contextul sud- 

american, două serii de consideraţii. 

În primul rînd, M241 face dintr-un erou protejat de o broască 

ordonatorul involuntar al unui sector al regnului animal. Fiecare tip de 

pirogă pe care îl inventează îi este furat de o specie determinată; aceste 

soiuri de rate dobindesc, însuşindu-și pirogile, aptitudinea lor de a înota, 

ca şi caracterele distinctive. Astfel, observăm o legătură de rudenie 

directă între M241 si M238, unde un alt vinátor, deopotrivă protejat de o 

broască, devenea autorul involuntar al organizării regnului animal luat 

. de această dată în totalitatea lui. De la ansamblul animalelor din M238, 

ierarhizate după mărime şi familie, se trece in M241 la o familie animală 

anume, diversificată în specii. De la un mit la celălalt, în consecință, 

ambiția taxinomică sáráceste și se fárimiteazá. Rámine să vedem de ce 

$i cum. 

Organizarea zoologicá si naturalá pe care o asigură M238 rezultă 

dintr-o carentà culturală: ea nu ar fi avut niciodată loc, dacă eroul nu ar 

fi fost un vînător incapabil. Dimpotrivă, în M241, ea rezultă dintr-o 

cucerire culturală: aceea a artei navigaţiei, a cărei inventare era necesară 

pentru ca rațele să-și poată încorpora obiecte tehnice — pirogile — cărora 

le datorează înfăţişarea lor actuală. Această concepţie implică faptul că 

rațele nu fac parte din regnul animal de la originea lor. Derivate din lucrări 

culturale, ele mărturisesc chiar în sînul naturii o regresiune locală a 

culturii. l l 

Unii ne vor bănui că solicităm prea mult mitul. Totuși, aceeași teorie 

se regăsește într-un mit tupí provenind de pe Amazonul inferior (M326a) 

care va fi rezumat şi discutat mai tîrziu, şi din care va fi suficient să 
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extragem deocamdată un motiv. Ca urmare a violării unei interdicții, 
obiectele s-au transformat în animale: coşul a dat naştere jaguarului, 
pescarul şi piroga lui s-au prefăcut în rațe: „din capul pescarului s-au 
născut capul şi ciocul, din pirogă trupul și din vâsle labele“ (Couto di 
Magalhăes, p. 233). 

Indienii karajă povestesc (M326b) că demiurgul Kanaschiwué a dat 

raţei o pirogă de lut în schimbul vaporului de metal cu motor pe care i 
l-a cedat pasărea (Baldus 5, p. 33). În mitul potopului, al populaţiei 
vapidiana (M 115), un cioc de rață transformat în pirogă îi permite unei 
familii să scape cu viaţă plutind pe ape (Ogilvie, p. 66). 

La fel, un mit taulipang (M326c) transformă un bărbat în rátoi după 
ce i s-au furat instrumentele magice care lucrau singure pămîntul (self- 
working agricultural implements). Dacă cumnaţii lui nu s-ar fi făcut 
vinovați de dispariţia acestor unelte miraculoase, oamenii nu ar fi avut 
azi nevoie să trudească pe ogoare (Koch-Griinberg 1, p. 124-128). 
Paralelismul cu M241 este manifest: într-un caz, eroul face rațele, apoi 

dispare împreună cu artele civilizaţiei; în celălalt, eroul devine rață atunci 

cind dispar artele unei ,,super-civilizafii ̂, termen despre care vom vedea 

că se aplică perfect la artele răpite indienilor de Haburi, deoarece aceste 

arte sînt ale albilor 1. Apropierea între aceste două mituri arată deci că nu 

întîm plător si printr-un capriciu al povestitorul ui în primele două rațele 

figurează ca pirogi care au degenerat în animale“. În acelaşi timp, 

înțelegem de ce, într-un mit asupra demersului regresiv al căruia am 

insistat de multe ori, rolul eroului ca ordonator al creatiunii este restrîns 

la un domeniu limită: acela în care, după ideile indigene, această 

creatiune capătă anume forma unei regresiuni. Faptul că regresiunea se 

produce de la cultură spre natură pune o altă problemă, a cărei soluţie o 

vom amîna momentan, ca să isprávim cu rațele. 

Într-adevăr, dacă rațele sint congrue cu pirogile sub raportul culturii, 

în ordinea naturii ele intretin un raport de corelaţie şi de opoziţie cu peştii. 

Aceştia înoată sub apă, pe cînd miturile pe care sîntem în curs de a le 

discuta explică de ce rațele, în calitatea lor de foste pirogi, plutesc 

deasupra apei. Pescari de pesti în miturile munduruci, soarele si luna sînt 

pescari de rate în miturile din Chaco. Pescari si nu vînători, deoarece 

1 Pentru retransformarea motivului uneltelor agricole care muncesc singure 

pentru stápinul lor în motivul revoltei obiectelor, limită negativă a misiunii 

ordonatoare a lunii, cf. CG, p. 305, n. 1. 

2  Regăsim asimilarea rațelor cu pirogile în America de Nord, la irochezi si la 

indienii din grupul wabanaki. 
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miturile au grijă să descrie tehnica folosită: rațele sînt pescuite cu plasa 

de către un personaj care a luat înfăţişare de rață şi înoată printre ele. Mai 

mult, acest pescuit se face de sus în jos: păsările capturate sînt trase la 

fund, pe cînd pescuitul peştilor, și mai exact cel pe care îl practică vidrele, 

se face de jos în sus: scotind peştii din apă pentru a-i pune pe mal. 

M241 îl descrie pe Haburi exclusiv ca pe un vinátor de păsări. Cînd 

duce lipsă de păsări pentru prima dată, se cinchește şi lasă să-i cadă 

excrementele în locul unde mănîncă vidrele. Acest ,anti-pescuit" de 

pesti, producător de excremente in loc de alimente, se face deci de sus in 

jos, ca si pescuitul ratelor, si nu de jos in sus. Si acest pescuit le jigneste 

pe vidre, in măsura în care acestea sint pescari de pesti. 

Este deci important să știm că există un termen care întreţine cu 

peștii un raport corelativ față de raportul întreţinut de rate cu pirogile. Un 

mit deja evocat (M252) ni-l oferă, si anume prin intermediul vidrei. Cînd 

gemenii, necunoscînd femeile, pretinseră să-și satisfacă apetitul sexual 

în ochii vidrei, aceasta îi lămureşte că nu era o femeie, căci femeile se 

aflau în apă, de unde eroii culturali trebuiau să le pescuiască. Faptul că 

primele femei au fost pești, sau faptul că după ce s-au certat cu soţii lor 

ele s-au hotărît să se transforme în pești, sînt tot atitea teme ilustrate de 

mituri atît de numeroase încât vom fi scutiţi să le inventariem. Cum rațele 

sînt foste pirogi, femeile sînt foști peşti. Dacă unele constituie o regresie 

a culturii spre natură, celelalte sînt o progresie a naturii spre cultură, 

distanţa dintre cele două regnuri ráminind totuşi foarte mică în ambele 

cazuri. 

Astfel se explică faptul că vidrele, care se hrănesc cu pesti, intrefin 

cu femeile raporturi care au intipárite o anumită ambiguitate și un 

echivoc. În mitul bororo (M20 vidrele se fac complicele femeilor contra 

soţilor lor si le aprovizionează cu peşti, cu condiţia ca acestea să cedeze 

dorințelor lor. Invers, un mit yupa deja rezumat (M254a) precizează că 

vidra pescuia pentru indianul care o adoptase, dar refuza să facă același 

serviciu femeilor. Deci pretutindeni vidrele sînt bărbaţi sau de partea 

bărbaţilor, de unde indignarea vidrei din mitul waiwai, cînd cei doi 

nătărăi vor să se slujească de ea ca de o femeie. Ba încă procedează si pe 

dos. 

Am văzut cá inventind piroga, Haburi diferenţiază speciile de rate. 

El ordonează astfel natura retroactiv si partial. Dar, in acelasi timp, 

contribuie in mod decisiv la culturá, si s-ar putea crede cá trásátura 

regresivă a mitului este dezmintità prin acest procedeu. Versiunile vechi 

ale lui Brett ne ajută să rezolvăm această dificultate. În transcrierea 
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acestui autor, Haburi poartă numele de Aboré, şi este prezentat ca „tatăl 
invențiilor“. Dacă nu ar fi trebuit să fugă de bátrina lui soție, indicii s-ar 
fi bucurat de multe alte roade ale ingeniozitátii lui, în special de vesmin- 
tele tesute. O variantă semnalată de Roth merge pînă la a povesti că fuga 
eroului s-a terminat în țara Albilor (în insula Trinidad, spune M244) care 

astfel îi datorează lui mestesugurile pe care le cunosc (Roth 1, p. 125) 
Dacă ar trebui să-l identificăm pe Haburi sau pe Aboré al dieno 
warrau cu zeul pe care vechii arawak îl numeau Alubiri sau Hubuiri, ar 
trebui să atribuim o semnificație de acelaşi ordin observației lui Schom- 
burgk că „acestui personaj nu prea îi păsa de oameni“ (ibid., p. 120). Cu 
excepția navigației, singura artă de civilizație pe care par să și-o atribuie 
indigenii, este vorba într-adevăr de pierderea culturii — sau de pierderea 
unei culturi superioare culturii lor. 

Or, versiunile lui Brett (M258), mai sărace în toate privintele ca 

acelea ale lui Roth si Wilbert, oferă marele interes de a fi oarecum 
transversale faţă de grupul miturilor guyaneze si de cel al miturilor gé, a 
căror eroină este o fată nebună după miere, ca şi în Chaco. Abore ră 
căsătorit cu o bătrînă broască, Wowtă, care luase înfăţişarea unei femei 
ca să îl captureze, atunci cînd el era copil mic. Ea il trimitea mereu să 
caute miere, pentru care avea o pasiune. Sastisit, el se descotorosi pînă 

la urmă de ea, făcînd-o prizonieră într-o scorbură de copac. După care 
fugi intr-o pirogá de ceará, pe care o fabricase pe ascuns. Plecarea lui i-a 
lipsit pe indieni de multe alte inventii (Brett 1, p. 394-395; 2, p. 76-83) 

Ajungind la capătul acestei prea lungi variatiuni, Se cuvine po 

semnalăm că în cele două părţi succesive ale ei (ilustrate de M237 pînă 

la M239, si respectiv M241 pînă la M258) ea întreţine un raport de 

transtormare, care ar merita un studiu special, cu un important mit karajă 

(M177) în care nişte vînători nenorocoși sînt prada maimutelor guariba, 

cu excepţia fratelui lor mai mic, cu trupul ulceros, respins de mama lui 

(cf. M245) şi hrănit cu gunoaie de bunicul lui. Vindecat de un şarpe, el 
obține protecția unei broaște în schimbul unor mîngiieri iluzoti, și 

devine un vînător miraculos datorită unor sulițe dăruite de către broască 

una pentru fiecare tip de hrană, și a căror putere trebuie să fie atenuată, 

ungîndu-le cu un unguent care echivalează deci cu un fel de otravă de 

vinátoare inversatá. Desi eroul a interzis tuturor să se atingă de armele 

lui magice, unul dintre cumnati pune mina pe sulița cu miere (a cărei 

culegere se află aici asimilată cu o vînătoare, contrar mitului ofaié M192 ` 

care o asimila cu agricultura), si provocá prin stingácia lui apariţia unui 

monstru care a masacrat tot satul (Ehrenreich, p. 84-86). Vom discuta acest 
mit într-un alt context și în legătură cu alte versiuni (mai jos, p. 342). 



II 

VARIATIUNI 4, 5, 6 

d) A PATRA VARIATIUNE: 
[O => A]e—» | broască > jaguar] 

Acum sîntem familiarizați cu personajul și obiceiurile broastei 

arboricole cunauarü. Ne rămîne totuși să aflăm că, după tupí din valea 

Amazonului, această broască se poate transforma în jaguar, /yawarété- 

cunawarü/ (Tastevin 2, art. ,,cunawarü"). Si alte triburi împărtășesc 

aceeaşi credință (surára in: Becher 1, p. 114-115). Indienii oayana din - 

Guyana numesc jaguarul mitic — albastru după tupí, negru in Guyana (cf. 

M238) - /Kunawaru-imó/ „Marele Cunauari“ (Goeje, p. 48). 

Miturile ne ingáduie sá facem analiza acestei transformári in mai 

multe etape. 

M259. Warrau: logodnica de lemn. 

Nahakoboni, al cărui nume înseamnă „cel care mănîncă 

mult“, nu avea fată, și cînd a imbátrinit a început să se 

îngrijoreze. Fără fată nu avea ginere; cine, deci, avea să-l 

îngrijească? De aceea, şi-a cioplit o fată din trunchiul unui 

prun; cum era foarte indeminatic, tinára fată fu de o frumuseţe 

minunată şi toate animalele au venit să-i facă curte. Bátrinul 

le respinse unul după altul, dar cînd Yar, Soarele, se prezentă, 
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Nahakoboni se gîndi că un asemenea ginere merita să fie pus 

la încercare. 

Îi impuse deci diverse sarcini în amănuntele cărora nu 

vom intra, cu excepţia uneia, care inversează tehnica magică 

de vînătoare predată de către broască in M238, de vreme ce aici 

eroul va trebui să-și atingă ţinta, deși i se dă porunca să 

ochească deasupra (cf. mai sus,.p. 145). Oricum, Soarele se 

descurcă cu cinste, si o obţine în căsătorie pe frumoasa Usi-diu 

(literal în engleză ,, seed-tree", arbore de seminţe). Dar cînd 

vrea să-i dovedească dragostea lui, descoperă cá este cu nefu- 

tință, întrucît creatorul uitase, sculptind-o pe tînăra fată, un 

amănunt esenţial pe care acum se mărturisește incapabil să-l 

adauge. Yar o consultă pe pasărea bunia; aceasta îi promite 

ajutorul ei, se lasă prinsă şi răsfăţată de către domnişoară, si 

profită de o ocazie favorabilă ca să străpungă deschizătura 

: care lipsea, din care ulterior va trebui să extragă un șarpe care 

se afla acolo. De acum înainte, nimic nu se mai opune fericirii 

tinerilor. 

Socrul era foarte supărat că ginerele și-a permis să-i 

critice opera si că o chemase pe pasărea bunia să i-o retuşeze. 

Asteptá cu răbdare momentul răzbunării. Cînd veni timpul 

insámintárilor, distruse prin mijloace magice de mai multe ori 

la rînd munca ginerelui lui; dar acesta a reuşit să-și cultive 

ogorul cu concursul unui duh. După ce a isprávit si construcţia 

unei cabane pentru socrul lui, în ciuda vrăjilor bătrînului, putu 

în sfîrşit să se consacre căminului si multă vreme soția lui si 

cu el trăiră foarte fericiţi. 

Într-o zi, Yar se hotărî să plece în călătorie către apus. 

Cum Usi-diu era gravidă, o sfătui să meargă cu popasuri dese. 

Tot ce ar fi avut ea de făcut ar fi fost să-i calce pe urme, avînd 

grijă să o ia mereu la dreapta; de altminteri, el avea să 

împrăștie pene pe cărările care duceau la stînga, pentru ca să 

evite orice confuzie. La început totul merse bine, dar femeia 

se zăpăci ajungînd într-un loc unde vîntul măturase penele. 

Atunci copilul pe care îl purta în pîntece începu să vorbească 

şi îi arătă pe ce drum să o ia; îi ceru şi să culeagă flori. În timp 

ce ea se apleca, o viespe o intepá pe tînăra femeie dedesubtul 

mijlocului. Vru să o ucidă, nu o nimeri si se lovi ea însăşi. 

Copilul pe care îl purta în pîntece crezu că lovitura îi era 



destinată. Jignit, refuză s-o mai călăuzească pe mama lui şi 

aceasta se rătăci de tot. În cele din urmă ajunse la o cabană 

mare, al cărei singur locuitor era Nanyobo (numele unei 

broaste mari) care îi apăru sub înfăţişarea unei femei foarte 

bátrine şi foarte grase. După ce îi dădu de mîncare călătoarei, 

broasca o rugă să o despăducheze, dar fiind atentă să nu 

sfărîme insectele între dinţi, pentru că erau veninoase. Ruptă 

de oboseală, tînăra femeie uită recomandarea si procedá ca de 

obicei. Căzu moartă pe loc. 

= Broasca deschise cadavrul si scoase din el nu unul ci doi 

băieți superbi, Makunaima si Pia, pe care îi crescu ea insási 

cu drag. Copiii se făcură mari, începură să vineze păsări, apoi 

pesti (cu săgețile) si vînat mare. „Mai ales să nu uitaţi, le zicea 

broasca, să vă uscați peștii la soare si nu pe foc." Totuşi, îi 

trimitea să adune lemne uscate si cînd se întorceau peştele era 

întotdeauna gătit cum se cuvine. Adevărul era că broasca 

scuipa flăcări şi le inghitea înainte de întoarcerea celor doi 

frati, astfel încît aceştia nu vedeau niciodată focul. Mînat de 

curiozitate, unul dintre băieţi se prefácu în sopirlá şi o spioná 

pe bătrînă. O văzu cum varsă foc și cum își scoate din gît o 

substanţă albă, care semăna cu amidonul de Mimusops balata. 

Scirbiti de aceste practici, fraţii se hotărîră să-și ucidă mama 

adoptivă. După ce defrisará un ogor, o legară de un copac pe 

care îl lásaserá în mijloc; adunará în jurul ei un rug şi-i dădură 

foc. Pe cînd bătrîna ardea, focul din trupul ei trecu in vreas- 

curile rugului, care erau din lemn de /hima-heru/ (Gualtheria 

uregon? cf. Roth 2, p. 70), din care se obţine azi focul prin 

frecare (Roth 1, p. 130-133). 

Wilbert ne dà o scurtă versiune a acestui mit (M260), redus la 

episodul femeii sculptate, fata lui Nahakoboni, al cărei himen mai multe 

păsări încearcă succesiv să-l spargă. Unele nu reușesc fiindcă lemnul este 

prea tare; din tentativa lor se aleg cu ciocul îndoit sau rupt. Alta reușește, 

şi sîngele femeii umple o cratiţă in care vin mai multe păsări ca să se ungă 

cu sînge care la început este roşu, apoi alb, apoi negru. Astfel îşi obțin 

penajul distinctiv. „Pasărea urîtă“ vine cea din urmă, de aceea penele ei 

sînt negre (Wilbert 9, p. 130-131). 

Cîteva remarci asupra acestei variante. Motivul logodnicei cioplite 

dintr-un trunchi de copac se regăseşte în regiuni foarte îndepărtate ale 

continentului: din Alaska, la tlingit (M261, unde femeia rămîne mută, 
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adică astupată pe sus în loc de pe jos; cf. Swanton 2, p. 181-182), pînă 

in Bolivia, unde face obiectul unui mit tacana (M262) care se sfirgeste în 

mod dramatic: păpuşa insufletitá de un diavol își duce soţul uman în 

lumea de dincolo (Hissink-Hahn, p. 515). Chiar la warrau se regăsește 

(M263a, b) sub forma povestii unui tînăr celibatar care sculptează o femeie 

într-un trunchi de palmier Mauritia. Fa îl aprovizionează cu hrană, despre 

care el pretinde că este gunoi, dar tovarăşii lui descoperă totul si distrug 

statuia cu securea (Wilbert 9, p. 127-129). Esenţa vegetală menţionată în 

ultimele mituri trimite evident la „soţul de lemn“ despre care este vorba 

în M241, instaurînd astfel o primă legătură cu celelalte mituri din grup. 

De altminteri, apare o analogic, cel puţin pe plan semantic, între 

„pasărea uritá^ din M260 si bunia din M259, care în mod obişnuit este 

numită „pasărea puturoasă“ (Opistho comus, Ostinops sp., Roth 1, p. 131 

si 371). Poziţia acestei păsări in mituri a fost discutată in altă parte (CG, 

p. 237-240, 259, 332 n. 98) si nu vom mai reveni asupra ei. În schimb, 

se va observa felul in care M260 dezvoltă motivul păsării introdus de 

M259, pînă într-atât încît versiunea Wilbert se prezintă ca un mit despre 

diferenţierea păsărilor după specie, amplificînd astfel episodul M241, 

consacrat diferentierii rațelor. În fine, versiunea Wilbert întîlneşte un 

grup de mituri: asupra culorii păsărilor (în special M172 unde pasărea 

ultimă venită, care este cormoranul, devine tot neagră) şi despre care am 

arătat în Crud si gătit că putea fi generat prin transformarea miturilor 

despre originea otrăvii de vînătoare sau de pescuit. Regăsim aici aceeași 

armáturá, dar generată de o serie de transformări, la punctul de plecare 

al cărora se află miturile despre originea mierii. Rezultă că trebuie să 

existe o omologie în gîndirea indigenă între miere si otravă, așa cum o 

dovedeşte si experiența, deoarece mierile sud-americane sînt uneori 

toxice. Pe planul propriu-zis mitic, natura conexiunii se va dezvălui mai 

târziu. 

Se cuvine să apropiem versiunea Wilbert si de un mit din Chaco 

deja studiat (M 175: CG, p. 373-374) care urmăreşte un demers remarcabil 

1 Nu-icităm pe tlingit decît ca exemplu. Pentru motive care se vor dezvălui pe 

de-a-ntregul în al patrulea volum al acestei serii (dacă va fi scris vreodată), dorim 

încă de pe acum să atragem atenția asupra afinităţilor speciale pe care le prezintă 

miturile Americii tropicale cu cele de pe coasta Pacificului din America de Nord. 

Dar, în fapt, motivul statuii sau al chipului cioplit care se insufleteste cunoaște 

în America de Nord o distribuţie sporadicá, care merge de la eschimosii din 

strimtoarea Bering pînă la micmac si la irochezi, si care, trecînd prin Marile 

Cimpii, se intinde in sud piná la pueblo. 
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de paralel, fiindcă în acest mit păsările îşi dobindesc penajul distinctiv 

pentru că au destupat trupul înșelătorului din care ţişneşte singe si apoi 

murdărie. Ca şi în versiunea Wilbert, această murdărie înnegreşte penele 

unei păsări urîte, in ocurentá corbul. 

Acest paralelism ar fi de neînțeles dacă nu ar reflecta o omologie 

între înșelătorul toba sau vulpoiul matako pe de o parte, și pe de altă parte 

logodnica de lemn din mitul guyanez. Şi nu vedem cum ar apărea această 

omologie decît prin intermediul fetei nebune după miere în legătură cu 

care am sugerat de mai multe ori (și în curînd vom demonstra definitiv) 

că este ea însăşi omologă cu vulpoiul sau inselátorul. Trebuie deci ca 

logodnica de lemn să fie o transformare a fetei nebune după miere. Cum 

si de ce, asta rămîne de explicat. Pentru moment, ar fi mai bine să 

introducem altă variantă a mitului guyanez, fără de care ar fi greu să 

abordăm problemele de fond. 

M264. Carib: broasca. mama jaguarului. 

A fost odată o femeie însărcinată cu gemenii Pia si 

Makunaima. Chiar înainte să fie născuţi, aceştia au ţinut să-și 

viziteze tatăl care era Soarele, si o rugară pe mama lor să o 

pornească pe drumul spre apus. Ei aveau să o călăuzească, dar 

trebuia ca ea în schimb să le culeagă flori frumoase. Deci, 

femeia se oprea ici si colo pentru cules. Se împiedică de un 

obstacol, căzu si se răni; dădu vina pe copii. Jigniti, aceștia 

refuzară. să-i mai arate drumul, femeia se rătăci și ajunse 

epuizată la cabana lui Kono(bo)-aru, broasca care anunță 

ploaia, al cărei fiu jaguar era temut pentru cruzimea lui. 

Broastei i se făcu milă de femeie si o ascunse într-un 

chiup cu bere. Dar jaguarul mirósi carnea omenească, descop- 

eri femeia si o ucise. Sfîşiind cadavrul, îi găsi pe gemeni și-i 

incredintá mamei lui. Infágurati la început în bumbac, copiii 

crescură repede şi atinseră vîrsta adultă într-o lună. Atunci 

broasca le dădu arcuri și săgeți si le spuse să meargă să ucidă 

pasărea /powis/ (Crax sp.) care era, după cîte îi lămuri ea, 

vinovată de uciderea mamei lor. Băieţii măcelăriră deci 

nenumărate /powis/; în schimbul crutárii vieţii, cea din urmă 

dintre păsări le dezvălui adevărul. Furiosi, fraţii isi făcură niște 

arme mai eficiente cu care îl uciserá pe jaguar si pe mama lui 

broasca. 
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Apoi pornirá la drum si ajunseră la o dumbravà de 
»Cotton-trees" (fără îndoială bombacee), în mijlocul căreia se 
afla o cabană, unde locuia o bătrînă care în realitate era o 
broască. Se instalară si ei pe lîngă ea. În fiecare zi se duceau 
la vinătoare şi cînd se întorceau, găseau manioc gătit. Totuși, 
împrejur nu se vedea nici o plantație. Fraţii o spionară deci pe 
bătrînă si descoperiră că ea extrăgea amidonul dintr-o coajă 
albă pe care o avea între umeri. Refuzând orice hrană, frații o 
invitară pe broască să se culce pe un pat de bumbac, căruia îi 
dădură foc. Broasca fu arsă grav; iată de ce pielea ei are astăzi 
o înfățișare botità si aspră. 

Pia si Makunaima reluará drumul în căutarea tatălui lor. 
Petrecură trei zile cu o femelă de tapir pe care o vedeau că 
lipseşte un timp ca să se întoarcă grasă şi voinică. De aceea o 
urmăriră pînă la un prun pe care îl scuturară foarte tare, făcînd 
să cadă toate prunele, și coapte și verzi. Furios că hrana lui a 
fost stricată, animalul îi bătu şi plecă. Fraţii îl urmăriră timp 
de o zi întreagă. Îl ajunseră în sfîrșit din urmă şi se inteleserá 
asupra unei tactici: Makunaima îi va tăia drumul tapirului și 
va trage în el cu o săgeată-harpon atunci cînd acesta va face 
cale întoarsă. Dar Makunaima se agátà în coarda arcului, care 
îi tăie un picior. Pe o noapte luminoasă putem să-i vedem şi 
astăzi: tapirul formează Hyadele, Makunaima Pleiadele, ŞI 
D e centura lui Orion figurează piciorul tăiat (Roth 1, p. 
33-135). 

Semnificatia codajului astronomic va fi discutatà mai departe. Ca 
să legăm imediat acest mit cu grupul fetei nebune după miere, vom cita 
o variantă vapidiana despre originea lui Orion si a Pleiadelor: 

M265. Vapidiana: fata nebună după miere. 

Intr-o zi, femeia lui Bauuküre îi tăie piciorul. El se urcă 
în cer, unde deveni Orion și centura. Pentru a-l răzbuna, fratele 
lui o închise pe soţia criminală într-o scorbură, apoi se ridică 
şi el la cer unde deveni Pleiadele. Cît despre femeie, se prefăcu 

: în sarpe-mincátor-de-miere (Wirth1, p. 260). 

In ciuda scurtimii acestei versiuni ne dăm seama că se situează la 
intersecția mai multor mituri: mitul lui Haburi mai întîi, pentru că putem 



presupune că la fel ca şi bătrîna broască, eroina este plină de idei lubrice 

(care o incită să se descotoroseascá de sot). Si, la rîndul ei, ea este nebună 

după miere, altminteri nu ar accepta să pătrundă într-o scorbură de copac 

şi nu s-ar transforma în animal nebun după miere. Cele două mituri se 

termină de altminteri prin disjunctia eroilor: disjunctie orizontală in 

M241, verticală în M243 (dar de sus in jos) si verticală iarăşi in M265 (dar 

de data aceasta de jos în sus). Încă mai direct, motivul femeii nebune 

după miere trimite la versiunea Brett a mitului lui Aboré, tatăl invențiilor 

(M258), care prezintă un fel de prescurtare ce ne aduce îndărăt la miturile 

gé. În sfîrşit, comună lui M264 şi M265, povestea bărbatului cu piciorul 

tăiat, originea lui Orion si a Pleiadelor, tine de un vast ansamblu, pe care 

Crud si gătit nu a putut decît să il atingă în treacăt. Dacă acest ansamblu 

debordează asupra ansamblului al cărui nucleu ni s-a părut că este 

constituit din miturile fetei nebune după miere, faptul se întîmplă datorită 

unei echivalente între femeia lascivá, gata să se lase sedusă de un amant 

prea apropiat (cumnatul) sau prea îndepărtat (tapirul, pe care M264 îl 

investeşte cu altă funcţie), si femeia lacomă de miere care nu respectă 

decenţa faţă de un aliment care este considerat şi el seducător. Vom 

analiza această legătură complexă mai în amănunt, dar pentru a-o putea 

retine provizoriu ca ipoteză de lucru, trebuie cel puţin să se poată presimti 

că cele patru etape ale disjunctiei eroilor culturali, separati de un ‘tapir 

femelă după ce s-au despărţit succesiv de două broaşte şi după ce au fost 

despărțiți de mama lor, se explică la urma urmei pentru că cele trei 

animale şi femeia însăşi se reduc la tot atîtea variante combinatorii ale 

personajului fetei nebune după miere. Ajunsesem mai demult la această 

ipoteză în ceea ce o privește pe logodnica de lemn si nu vom uita nici o 

clipá cá in M259, mama dioscurilor a fost la inceput logodnicá de lemn. 

M66. Macushi: logodnica de lemn. 

Furios că cineva bracona în iazurile lui de pescuit, 

Soarele incredintá supravegherea acestora sopirlei de apă Și 

apoi caimanului. Caimanul însă era el însuși hoțul şi continuă 

si mai și. Ín cele din urmá, Soarele il prinse aupra faptului si 

îi crestá spinarea cu cuțitul, formînd astfel solzii. Pentru a 

scăpa cu viaţă, caimanul isi fágádui fata Soarelui. Numai cà 

nu avea fatà si a trebuit sá ciopleascá una din trunchiul unui 

prun sălbatic. Lásindu-i Soarelui grija să o insufleteascá dacă 
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îi plăcea, saurianul se ascunse în apă şi aşteptă desfăşurarea 

evenimentelor. La fel face și astăzi. 

Femeia era nedesăvârşită, dar o ciocănitoare care își câuta 

hrana îi perforă un vagin. Abandonată de soţul ei Soarele, 

femeia porni în căutarea acestuia. Povestea continuă ca și în 

M264, numai că după uciderea jaguarului, Pia scoate din 

máruntaiele acestuia resturile trupului mamei si o învie. Fe- 

meia şi cei doi fii se refugiază la o broască care scotea foc din 

trup si care îl ceartă pe Makunaima cînd îl vede mincind jar, 

care îi plăcea foarte mult. Atunci Makunaima se hotărăște să 

plece. Scobeşte un canal care se umple de apă, inventează 

prima pirogă şi se îmbarcă în ea împreună cu ai săi. Cei doi 

frati învaţă de la cocor arta de a aprinde focul prin percuție, şi 

fac şi alte minuni. Ei au fost anume aceia care au provocat 

apariţia cascadelor îngrămădind stînci în rîuri ca să reţină 

peștii. Au devenit astfel pescari mai indeminatici decît co- 

corul, ceea ce a trezit multe ciorovăieli între Pia pe o parte, 

cocor și Makunaima pe de altă parte. În cele din urmă se 

despártirá şi cocorul îl duse pe Makunaima în Guyana 

spaniolá. 

Pia si mama lui tráirá deci singuri, cálátorind, culegind 

fructe sălbatice, si pescuind, pînă în ziua cînd mama obosită 

se retrase pe culmea masivului Roraima. Atunci Pia renunță 

la vînătoare si se apucă să îi înveţe pe indieni artele civilizaţiei. 

Lui îi datorăm existența vrăjitorilor — vindecători. În cele din 

urmă, Pia se duse lîngă mama lui pe Roraima unde rămase o 

vreme. Înainte de a o părăsi, îi spuse că toate dorinţele ei vor 

fi îndeplinite, numai cu condiţia ca atunci cînd le formulează 

să-şi aplece capul si să-și acopere fata cu mîinile. Asa face ea 

şi astăzi. Cînd este tristă si plînge, furtuna se ridică pe munte, 

şi lacrimile ei siroiesc în torente de-a lungul pantelor (Roth 1, 

p. 135). 

Această versiune ne permite să închidem grupul în două feluri. Mai 

întîi ea trimite la M241: 



Maa: 

Mae: 

NS 5 

My: 

Mace: 

z 

| 
z 

ÎN 
pd _ [4 D = 

Z $ 3 

N 

N 

Mia 

M, 66 

My 

Jaguar-Negru „SOT de lemn de palmier“... 

stápin al peştilor, 

furati de 
Soare caiman 

contra lui însuși, de către Jaguar care îl mănîncă 

schimbat 
contra unei „FEMEI de lemn de prun“ 

de către Soare care o fecundează 

Map: Jaguar urmăreşte 

o femeie 

Mass. Soarele părăseşte 

salvată de strigătele 

unui copil 

pierdută de mutismul 

care transformă alimentele în 

Sosit la o broască 
excrementele ei (păsări spurcate), 

care-şi transformă excrementele 

excretă scaune 

urit mirositoare, 
eroul 

ingeră jar 

primei pirogi și a artelor 

civilizației, arte care sînt 
Mase: 

: broasca este închisă în copac 

(apă internă): 

: femeia este izolată pe munte 

tapá externă): 

determinînd astfel inventarea 

în alimente 

vidrelor (A), 
atrágindu-si 

reproșurile 

unei broaște (O), 

refuzate 

oamenilor, pe cînd 

dăruite 

originea anotimpului ploios 
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Brett ne dă o versiune arawak (M267) în care figurează explicit 
vidrele, al căror rol în M241 nu l-am uitat. Vidrele distrugeau barajele de 
pescuit ale Soarelui; caimanul a vrut să le imite, dar a fost prins. Ca să 
scape cu viaţă, a trebuit să-i dea învingătorului său o femeie (Brett 2, p. 
27-28). Caimanul, vidra și logodnica de lemn sînt asociați deopotrivă de 
către indienii cubeo: 

M26s. Cubeo: logodnica de lemn. 

Kuwai, eroul cultural, a sculptat o femeie din trunchiul 
unui arbore /wahokakii/ al cărei vagin a fost străpuns de 
pasărea Konéko (altă versiune: bunica eroului). Fata era fer- 
mecátoare și Kuwai a trăit fericit lîngă ea pînă în ziua cînd i-a 
fost răpită de un duh /mamüwü/. Kuwai s-a așezat pe o ramură 
de copac si a început să plîngă. Vidra l-a văzut, l-a descusut, 
şi l-a îndrumat în fundul apelor, unde eroul şi-a putut recuceri 
femeia. Urmărit de un duh furios, el fugi si nu se mai întoarse 
niciodată. 

(In altă versiune, femeia ia un şarpe boa drept amant. 
Kuwai îi surprinde şi ucide animalul, dîndu-i femeii să 
mânînce penisul tăiat în patru bucăţi, despre care ea crede că 
sint pestisori. Cind aflà de uciderea amantului ei, femeia se 
preface din nou in copac) (Goldman, p. 148). 

Povestirea in care intervine caimanul (M269) se referă după toate 
aparențele la o altă soție a lui Kuwai, pentru că precizează că aceasta era 
fata unui bătrîn al tribului. Într-o zi, cînd dormea în hamacul ei, Kuwai 
îl trimise pe caiman după un vreasc aprins ca să-și aprindă o țigară. 
Caimanul o văzu pe femeie și vru să copuleze cu ea. Ea îi rezistă. El izbuti 
totuși să se urce peste ea, dar ea îi devoră toată partea dinainte a 
stomacului si penisul. Kuwai sosi si ii spuse caimanului că fusese 
prevenit. Luă o mică rogojină pătrată, se sluji de ea ca să cîrpească 
pîntecele animalului si îl aruncă în apă, remarcînd: „Întotdeauna vei fi 
mîncat“ (Goldman, p. 182). 

Faptul cá cele două femei — aceea de lemn şi cealaltă — sînt două 
variante combinatorii ale aceluiaşi mit, reiese bine din ecuaţiile: 

a) F! (răpită de un duh al apelor) = F? (atacată de un caiman); 
b) F ; (sedusă de un șarpe boa căruia îi cedează) = F (sedusă de un caiman 
căruia îi rezistă) 

c) F! (mănîncă penisul șarpelui) = F? (mănîncă penisul caimanului). 



Pe de altă parte, ansamblul M268-M269 permite să fie legate direct 

M266-M267 si M241: 

My: mama ' de carne, ! alungată | deun 

I Eroul civilizator l i o 

şi-a pierdut: i i aS 

Mas: soția | delemn, ! capturată 

Z 

Maas: Broasca, stápina i excrementele; 

ploii (apă celestă) | Eroul se aşează ! lasă să-i 

pe o creangă, | cadă mile: 
Maes: Duh al apelor i lacrimile; 

(apă terestră) i 

Z 
Li 

Mau: la mama lui. 

lucrul care scoate Ca să fugă de ! eroul 

din sărite o vidră, Duhul acvatic, ! civilizator 

care îl aduce îndărăt E 1 dispare. 

268: la soția lui. 1 
268 ? 1 

Să legăm acum M266 de M269: 

i| Maa: de hraná " 

í (ALIMENTARĂ) pt 
Un caiman hot a eroului civilizator 

de femeie 

Meo: (SEXUALA) 

Z 

: obti á u viață i i ] . M366: obține scáparea c t prin intermediul unei logodnici 

de lemn, soția eroului, 

Mgs: este cit pe-aci să piară 

N 

Mass: pasiv vagin blocat. 

(SEXUAL) 
impenetrabilă: Vinovatul de furt ... 

gură devoratoare. 
M69: activ (ALIMENT) 

Z 

M66: ... alimentar în spinare. 

este mutilat Mutilarea ... 

May: ... sexual pe pintece. 

Z 

Mag: ... este aplicată fuge 

(activ) în fun- 
de către erou. | Caimanul ; Magi ... este reparată este arun- | dul apei 

cat (pasiv) 

Bucla care unește pe M241 si M266-269 este relativ scurtă, deoarece 

şi din punct de vedere geografic, ca si în seria transformărilor, este vorba 

de mituri vecine. Mai remarcabilă este cealaltă buclă care, în ciuda 

distanței geografice si — dacă se poate spune - logice, îndoaie mitul 

macushi suprapunîndu-l peste cele din Chaco a căror eroină este o fată 

nebună după miere, desi din primul mit acest personaj este aparent 

absent: 

M;4.3,7: Soarele isi mănîncă hrana. | Fata Soa- 

peşti care sînt caimani. relui ... este afectatá de 

M,  : Caimanii mănîncă pesti, Fata caima- | O carentá ... 

hrana Soarelui. nului ... 

d 
M316-217 : ... de ordin alimentar. Completată ... . , |inposesia ` 

^ deCiocá-|  .. 
: mierii, etc. 

nitoare, 
Macs 1... de ordin sexual. Strápunsá ... aflat fn cáutarea 

hranei, etc. 

Legătura între miturile guyaneze si miturile din Chaco va apărea şi 

mai puternică dacă ţinem seama de faptul că în cele dintii, relaţiile dintre 

cei doi frati Pia si Makunaima sînt aceleaşi ca şi cele dintre Ciocánitoare 
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şi Vulpoi, în a doua serie de mituri: într-adevăr, Makunaima este josnicul 

seducător al soției fratelui său mai mare (Koch-Griinberg 1, p. 42-46). 

Recádem deci asupra echivalentei invocată de mai multe ori între 

logodnica de lemn și fata nebună după miere. Dar, pe cît uşor de conceput 

este această echivalență cînd fata nebună după miere are drept substitut 

o femeie deopotrivă de nebună, dar nebună după trupul ei, tot atît de 

exclusă pare echivalen(a în cazul logodnicii de lemn, care, fiind privată 

de un atribut esenţial al feminitátii, ar trebui să fie afectată de tempera- 

mentul opus. Pentru a rezolva dificultatea si a progresa în același timp în 

interpretarea miturilor pe care încearcă să le pună în ordine această ultimă 

variatiune, a patra, se cuvine să reluám lucrurile de la început. 

Fata nebună după miere este o lacomă. Or, am văzut că în M25o- 

M260, tatăl şi creatorul logodnicii de lemn poartă numele de Nahakoboni 

care înseamnă: lacomul. Lacom de ce? Mai întîi, fără îndoială, de hrană, 

pentru că unele din probele pe care le impune pretendentului consistă în 

a-i furniza cantităţi uimitoare de carne și de băutură. Dar această trăsătură 

nu este suficientă pentru a explica pe deplin psihologia personajului, şi 

nici pentru a explica de ce se supără pe ginere că i-a încredințat păsării 

bunia soarta de a desăvârși fata pe care el însuşi era incapabil să o aducă 

la desăvirşire. Asupra acestora, textul mitului aduce lumini importante, 

cu condiția, ca întotdeauna, să-l citim scrupulos şi să considerăm că 

fiecare amănunt este pertinent. Nahakoboni imbátrineste si are nevoie de 

un ginere. Într-adevăr, la warrau, care sint matrilocali, ginerele se in- 

stalează în casa socrilor si le datorează prestații de muncă si hrană în 

schimbul femeii pe care a primit-o. Dar, pentru Nahakoboni, ginerele ̀  
acesta trebuie să fie un prestatar, nu trebuie să fie un sot. Bátrinul îl vrea 

numai pentru el: pivot al unei familii domestice si nu fondator al unei 

familii conjugale, pentru că ceea ce soțul i-ar da acesteia din urmă, 

ginerele i-ar refuza inevitabil celei dintii. În alti termeni, dacă Nahako- 

boni este lacom de hrană, este încă şi mai lacom de servicii: este un socru 

nebun după ginere. Trebuie deci ca mai întîi acesta să nu reușească 

niciodată să se achite de obligaţii, apoi, mai ales, ca fata dată în căsătorie 
să fie afectată de o carentá care nu dăunează funcției de mediatoare a 
alianţei, dar care-l împiedică pe ginerele tatălui să poată deveni un soț 
pentru ea. Această soţie negativatà din pornire oferă o analogie uimitoare 
cu soțul fetei nebune după miere, cu această deosebire că negativitatea 
unuia se manifestă pe planul psihologic (adică la figurat), iar a celuilalt 
pe planul fizic, adică la propriu. Anatomic vorbind, logodnica de lemn 
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nu este o femeie, ci mijlocul ca tatăl ei să aibă un ginere. Moralmente 
vorbind, Ciocănitoare din miturile din Chaco nu este un bărbat. Ideea 
căsătoriei îl terorizează, el este preocupat numai de primirea pe care i-o 
vor tace socrii: nu vrea deci să fie altceva decit un ginere, dar, ca soţ — si 
luînd de această dată în sens metaforic expresia — este „de lemn“. 

Or, miturile din Chaco au grijă să zugrăvească personajul Soarelui 
sub două aspecte. Este mai întîi un tată neînstare să-i ofere fiicei sale 
mierea care îi place ei; incapabil deci să o „satisfacă“ în sens alimentar, 
asa cum tatăl logodnicei de lemn este incapabil să o scobească sexual- 
mente. În al doilea rînd, Soarele din miturile din Chaco este un lacom, 
obsedat de o hrană exclusivă: peşti /lewo/ care seamănă cu nişte caimani, 
pînă intr-atit încît isi trimite ginerele la moarte ca să-i pescuiască. Această 
dublă şi radicală inversiune a miturilor guyaneze, în care un socru lacom 
pune la încercare un Soare ginere, poate fi reprezentată astfel: 

CHACO GUYANA 

M, 16-217 Mss Mags 

Soare lacom 

pe socoteala 

caimanilor A 

Nahakoboni, Caiman lacom 
„lacomul“ pe socoteala 

= Soarelui A 

| 
Logod- O = ASoare| | Logod- O = A Soare 
nică de lemn nică de lemn 

> 

Fată nebună C) = A Ciocánitoare, 
după miere sot „de lemn“ 

Prin miturile din Guyana observăm deci imaginea miturilor din 
Chaco de la care plecasem, dar răsturnată: Soarele tată devine un Soare 
ginere, adică relatia de rudenie pertinentă trece de la filiatie la alianță. 
Soarele examinator devine un Soare examinat. Inertia moralá a sotului 
se preface în inerție fizică a femeii. Fata nebună după miere se transformă 
in logodnicà de lemn. În sfirsit si mai ales, miturile din Chaco se încheie 
cu secarea unor lacuri și lăsarea pe uscat a pestilor-caimani, pe cînd 
miturile guyaneze arată, în concluzie, caimanul aruncat sau căutînd 
refugiul în apă. 

Am verificat de mai multe ori opoziţia dintre caimani și vidre. Ea 
va apărea încă şi mai bine dacă observăm că vidrele joacă rolul de animale 
volubiie: ele îi informează sau îi învaţă pe eroi. În schimb, indienii din 
America tropicală profesează credința după care caimanii nu au limbă. 
Credința este atestată la indienii arawak din Guyana (Brett 1, p. 383); 
cum spune textul versificat: 



„Alligators — wanting tongues — 

Show (and share) their father s wrongs 

(Brett 2, p. 133). 

„Aligatorii (care n-au limbă) arată 

(şi împărtăşesc) păcatele părinților lor 

mundurucü au o povestire de acelasi tip (M270). Caimanul 

era un lacom, care isi devora ginerii unul după altul. Ca să-l 
E 

ultimul venit, indienii au aruncat în gura cápcáunului [o piatrá Exo zi
 

pînă la roşu, care i-a ars limba. De n un este lipsit de aces 

și are în burtă o piatră (Kruse 2, p. 027). n 

ue: m parte, le sînt rivalele Soarelui în miturile rd 

acesta figureazá ca stápin al pescuitului sau al barajelor de dicia i 

Guyana, la fel ca în Chaco, pescuitul este o activitate din Bud ani 

secetos, ceea ce, intre multe indicatii de același fel, atestă şi iDcep 

unui mit arekuna: „În vremea aceea, toate riurile s-au uscat si a fost vu 

belşug de peste..." (Koch-Grünberg l, P. 49); Dimpotrivă, Nnm 

care are nevoie de apá, joacá in mituri
le din Chaco rolul GE MARII, a i A 

Deopotrivă asociate cu apa, ES w e sint si opuse in rapor 

a: uneia îi trebuie multă, celeilalte puţină. | 
apa; E male waiwai consacrate originii sărbătorii ic ol le Aa 

Mo88), este vorba de o femeie care are un şarpe boa drept animal dn 
$e 

Dar ea nu îi dă să mánince decit rozătoare mici ȘI păstrează pen Is 

| mare (cf. M241). Furios, şarpele o inghite 
si fuge in fundul ape or. 

| niteazà pe şarpe tăind rîul cu 

Indienii 

e | vidrel e îl întem i jutorul vidrelor, car i 

el py (cf. M266). Ele scot din pintecele sarpe
lui Saca 

femeii si îl ucid. Singele lui inroseste riul. Scáldindu-se in riu, păsările 

dobindesc culorile vii, pe care le spáláceste partial o ploaie ce a s mai 

apoi, si de care fiecare specie s-a apărat mai mult sau pus m 

Astfel şi-au obținut păsările penajul distinctiv (Foch, p. a 2 c i a 

byshire, p. 92-93). Singele sarpelui (=penisul, cf. M268) devorato 

; 

a vechilor egipteni, care atribuiau lipsa de limbă unui 

ul dintre toate animalele care nu are limbă, 

voie nici de glas nici de limbă” (Plutarh, $ 

1 Opinie contrară celei 

merit al saurianului: „Este singur 

deoarece cuvîntul divin nu are ne 

XXXIX). 
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femeii joacă deci aici același rol ca si sîngele femeii „devorate“ de 
pasărea în căutare de hrană (M260), atunci cînd îi străpunge accidental un 
vagin. Dacă deci M271, asa cum făceau deja M268-M269, opune vidrele 

şarpelui boa, consumator în loc de seducátor al femeii, este demn de 
observat că tacana, care inversează bucuros marile teme mitice ale 
Americii tropicale, pun vidrele si caimanii în corelaţie mai degrabă decît 

în opoziție: nu sînt adversari, ci rude prin alianţă (Hissink-Hahn, p. 

344-348, 429-430). 
Discuţia precedentă nu are decît valoarea unei schiţe. Nu trebuie să 

ne ascundem într-adevăr faptul că analiza exhaustivă a grupului se 

loveşte de obstacole considerabile, care tin de multiplicitatea si diversi- 

tatea axelor necesare pentru a încerca ordonarea miturilor. Ca și toate 

celelalte mituri din acelaşi grup, cele pe care le examinăm acum fac apel 

la opoziții retorice. Consumul este înțeles, cînd din punct de vedere 

propriu (alimentar) cînd în sens figurat (sexual), și uneori în ambele 

sensuri, asa cum se întîmplă în M269 unde femeia îşi mănîncă realmente 

seducătorul, în timp ce acesta,o „mănîncă“ în accepţia în care si limbile 

sud-americane iau acest termen, adică copulind. În plus, legăturile dintre 

termenii opusi în cupluri tin de sinecdocă (caimanul mănîncă peştii care 

Jac parte din hrana Soarelui), sau de metaforă (Soarele are drept unică 

hrană pesti care sînt asemenea caimanilor). În sfirsit, aceste relaţii deja 

complexe pot să fie nereflexive, dar inteiese toate în sens propriu sau 

toate în sens figurat; sau reflexive, dar luate una în sens propriu, cealaltă 

în sens figurat: situaţie ilustrată de ciudata unire erotico-alimentară a 

caimanului cu logodnica de lemn din M269. Dacă hotárim cu titlu de 

experienţă să simplificám ecuaţiile, neglijind opozitiile de natură metal- 

ingvistică, se pot integra personajele cele mai caracteristice ale miturilor 

din Chaco si din Guyana cu ajutorul unei diagrame: 

1 Cuplul crocodil-vidră apare si în sud-estul asiatic, si această întâlnire este cu 

atit mai ciudată cu cît găsim, și în această regiune a lumii, pe lîngă multe alte 

teme care îi sînt comune cu America, povestea unei căsătorii între un om si o 

femeie- albină, pierdută pentru că sotul ei a violat interdicția pe care i-o formulase 

ea de a vorbi despre prezența ei (Evans, textul nr. 48). Despre cuplul 

crocodil-vidră, cf. si textul următor : „sînt oameni răi, incestuosi. Fac ca si calul 

cu șarpele, ca si crocodilul cu vidra, ca şi iepurele cu vulpea...“ (Lafont, textul 

nr. 45). 



Caiman: A 

GUYANA 
Logodnică de lemn: O = A : Soare 

| CHACO 
Fată nebună după miere: © =A : Ciocănitoare 

În Chaco, Soarele se hrănește pe socoteala „caimanilor“, iar aceștia 

pe socoteala lui Ciocânitoare, ginerele Soarelui. În Guyana, caimanul se 
hrănește pe socoteala Soarelui, si Ciocánitoare pe socoteala (dar de fapt 

în folosul) femeii acestuia, logodnica de lemn. La cubeo, în sfîrșit, 
caimanul și logodnica de lemn se hrănesc (el metaforic, ea prin sinec- 
docă) unul din celălalt. În consecinţă, din punctul de vedere al 
îndepărtării spatiale si temporale a termenilor, îndepărtarea este maximă 
în miturile din Chaco, minimă în cele ale indienilor cubeo, iar miturile 

guyaneze se situează la mijloc. Or, concluziile care se reproduc cel mai 
exact, oferind în același timp o imagine răsturnată reciprocă, sînt miturile 
din Chaco şi miturile cubeo. La sfîrşitul lui M216, Soarele îşi trimite 
ginerele la apă ca să pescuiascá pestii-taimani, dar aceștia mănîncă 

pasărea. Soarele usucă atunci lacul cu foc, deschide gura monstrului si 
isi eliberează ginerele, care este într-un fel „dez-mîncat“. În M269, 
Soarele îl trimite pe caiman la foc (să caute un vreasc aprins), si soția lui 

îl mănîncă. Soarele astupă atunci abdomenul sfisiat al victimei şi aruncă 

caimanul în apă unde, de acum înainte, va fi vînat pentru a fi mîncat. 

Nu avem informaţii despre vînătoarea de caimani la cubeo, dar 

sintem mai bine informaţi pentru Guyana, unde condiţiile meteorologice 

(cel puţin in partea orientală) diferă puţin de cele care domnesc în bazinul ' 

lui rio Uaupés. În Guyana, caimanul constituie o importantă resursă 

alimentară pentru cá se mănîncă si ouăle şi carnea lui, în special carnea 
de la coadă (care este albă şi cu un gust foarte fin, aşa cum am constatat 

și noi adeseori). După Gumilla (cit. de Roth 2, p. 206), vînătoarea de 

caimani avea loc iarna, cînd peștele era rar datorită creşterii apelor. În 
legătură cu indienii yaruro din interiorul Venezuelei, informaţiile sînt mai 
puțin clare: micul caiman Crocodilus babu ar fi vinat în timpul întregului 
an, cu excepția perioadei din mai în septembrie, perioada ploilor celor 
mai mari (Leeds). Totuşi, același contrast, subliniat de Gumilla, între 
pescuitul peştilor şi vînătoarea caimanilor, pare să reiasă din observaţia 
lui Petrullo (p. 200) că yaruro pescuiesc „cînd nu găsesc nici crocodili, 

nici broaste țestoase“. 

235 

Dacă ni s-ar îngădui să generalizăm această opoziție ^ ea ne-ar oferi 
poate cheia răsturnării care se produce cînd trecem de la miturile din 
Chaco la miturile guyaneze. Cele dintii se referă la miere, recoltă de 
anotimp uscat, care este şi anotimpul pescuitului în Chaco, în Guyana si 
în bazinul lui rio Uaupés. * 

Miturile guyaneze le transformă pe acelea din Chaco pe două axe. 
Ele spun la figurat ceea ce celelalte spun la propriu. Şi cel puţin în ultimul 
său stadiu, mesajul pe care îl transmit nu se referă atât la miere — produs 
natural a cărui existență dovedeşte continuitatea trecerii de la natură la 
cultură — cât la artele civilizaţiei, care depun mărturie în favoarea discon- 
tinuitátii dintre cele două ordine, și la organizarea regnului animal în 
specii ierarhizate, care instalează discontinuitatea chiar în sînul naturii. 
Or, miturile guyaneze trimit la vinătoarea de caimani, ocupaţie a anotim- 
pului ploios si, ca atare, incompatibilă cu pescuitul ai cărui stăpîni sînt 
Soarele (însărcinat cu anotimpul uscat) şi vidrele (omologele Soarelui 
sub raportul apei), şi care pot deci, într-o dublă Calitate, să se opună 
caimanului. 

Totuși, cele dintii mituri guyaneze pe care le-am examinat se refe- 
reau textual la miere. Trebuie deci să regăsim chiar în sînul miturilor 
guyaneze, exprimate într-un mod încă şi mai viguros, transformările care 
ne-au apărut la început cînd comparam miturile din Chaco cu numai 
unele dintre aceste mituri guyaneze. Din acest punct de vedere se cuvine 
să acordăm o atenţie anume esenței lemnului din care este făcut logod- 
nicul din M241, si pretutindeni în celelalte logodnica. Atunci cînd motivul 
a apărut pentru prima dată, adică în M241 (si apoi în M263a, b) logodnicul! 
sau logodnica proveneau dintr-un trunchi de palmier: Euterpe sau Mauri- 
tia. In schimb, în M259, M266, este vorba de trunchiul prunului sălbatic 
(Spondias lutea). Între aceste două familii se observă multiple opoziții. 

1 Fără să căutăm totuși să o extindem dincolo de aria guyaneză. Indienii 
sirionó, care sînt mari vînători de caimani dar prosti pescari, se ocupá cu aceste 
activitáti in special in timpul anotimpului uscat (Holmberg, p. 26-27). 



Una cuprinde palmieri, cealaltă anacardiacee. Trunchiul palmieru- 

lui este moale la mijloc, în timp ce acela al prunului este tare. Miturile 

insistă puternic pe această opoziţie, în special versiunile Wilbert unde 

păsările îşi deformează ciocul sau și-l rup în lemnul copacului (M260), 

pe cînd tovarășii soțului sfárimá cu ușurință; folosind securea, trunchiul 

palmierului (M263a, b). Ín al treilea rind, si in ciuda faptului cá fructele 

palmierului Mauritia sint si ele consumate, hrana de bază a indienilor 

warrau este măduva extrasă din trunchi, pe cînd de la prun numai fructele 

pot fi mincate. În al patrulea rind, prepararea măduvei constituie o 

activitate complexă, pe care un mit (M243) o descrie în cele mai mici 

amănunte, deoarece dobindirea acestei tehnici este simbolul accesului la 

cultură. Palmierul Mauritia flexuosa creşte desigur si în stare sălbatică, 

dar indienii warrau exploatează atît de metodic plantațiile de palmier, 

încât s-a putut vorbi în legătură cu aceasta de o adevărată „arboricultură“. 

Ne amintim câ măduva de palmier este singura hrană comună zeilor şi 

oamenilor. Graţie tuturor acestor atribute, Mauritia se opune lui Spon- 

dias, de vreme ce prunul creşte în stare pe de-a întregul sălbatică, iar 

roadele lui servesc în același timp de hrană Și oamenilor si animalelor, 

așa cum amintește M264 în episodul tapirului | “În sfîrşit, si mai ales, pulpa 

comestibilă a trunchiului (uşor de deschis) al palmierului, susține o 

opoziţie de natură sezonieră cu fructele prunului — al cărui trunchi este 

greu de străpuns. 

Opoziția aceasta se manifestă în două feluri. Mai întîi, trunchiul 

prunului nu este nuimai tare: se crede că este și imputrescibil. Acesta se 

spune că este singurul copac de care broasca țestoasă se teme să nu cadă 

peste ea. Dacă ar fi vorba de alte esențe, ar fi de ajuns ca ea să aştepte ca 

lemnul să putrezească, pentru ca să se elibereze. Dar prunul nu pu- 

trezeşte: chiar atunci cînd este smuls din rădăcini, încă mai dă muguri și 

îi cresc ramuri noi care o fac prizonieră pe ţestoasă (Ihering, art. „jaboti“; 

Stradelli 1, art. „.tapereyua-yua“). Spruce (vol. I, p. 162-163) care desem- 

nează aceeaşi anacardiacee cu numele științific de Mauria juglandifolia 

Bth., subliniază că „ea posedă o mare vitalitate si un tárus făcut din acest 

lemn se înrădăcinează aproape întotdeauna și devine copac”. Or, se stie 
. 

1 Mai restrinsá, opoziţia dintre Spondias si Euterpe rezultă din lipsa de 

competitie între oameni si animale în jurul acestui palmier, ale cărui fructe sînt 

culese tari si trebuie să fie muiate în apă cáldutá, asa cum am explicat. 
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că un palmier doborit sau căruia pur si simplu i se taie mugurele terminal, 
nu mai creste. 

In al doilea rînd, si în cazul lui Mauritia Jlexuosa (care la warrau 
este palmierul cel mai puternic „marcat“), Roth indică faptul că ex- 
tragerea măduvei are loc atunci cînd arborii încep să fructifice (2,p.215). 
În legătură cu această remarcă, am notat deja (p. 190, n. 1) cá palmierii 
sud- americani poartá rod la inceputul anotimpului ploios si cîteodată 
chiar și în anotimpul secetos. În ceea ce-l priveşte, Wilbert precizează că 
măduva rămîne disponibilă sub formă de aliment proaspăt „în timpul 
celei mai mari părți a anului“ (9, p. 16), dar această divergență nu 
afectează în mod necesar poziţia semantică a măduvei de palmier în 

„mituri. Ne amintim că în legătură cu miturile din Chaco, ne-am lovit de 
o dificultate de același tip, rezultind din asocierea preferentialá a 
maniocului, care totusi este disponibil in tot timpul anului, cu hrana de 
anotimp uscat. Aceasta se întîmplă deoarece maniocul, spuneam noi 
atunci, fiind disponibil chiar și în perioada anotimpului uscat, este mai 
puternic marcat sub raportul acestui anotimp decît sub acela al anotim- 
pului ploios, în legătură cu care sînt mai puternic marcate alimentele 
disponibile exclusiv în această perioadă a anului. În această privinţă se 
va observa că indienii warrau desemnează cu același cuvînt, /aru/, si 
pulpa de manioc si pulpa de palmier, iar miturile M243, M244 le asociază 
strîns. 

In ceea ce privește coacerea fructelor de Spondias lutea, avem 
indicaţii precise pentru regiunea amazoniană datorită frumosului comen- 
tariu a lui Tastevin în continuarea mai multor mituri tupi asupra cărora 
vom reveni. Etimologia avansată de acest autor şi de către Spruce (4. c.) 
pentru numele vernacular al prunului sălbatic: /tapiriba/ /tapereba/; tupí 
/tapihira-hiwa/ „copacul tapirului“, ni se pare, datorită rezonantei sale 
mitice (cf. de pildă M264), mai verosimilă decît aceea derivată din 
/tapera/, „teren viran, loc părăsit“. Fructele de Spondias se coc la sfîrșitul 
lui ianuarie, adică în plin anotimp al ploilor amazoniene (Tastevin 1, p. 
247) iar, în Guyana la sfârşitul aceluia dintre cele două anotimpuri 
ploioase care durează de la mijlocul lui noiembrie la mijlocul lui fe- 
bruarie. 

Deci în același timp în care se trece de la un copac care conţine în 
trunchiul lui o hrană internă, la un altul care poartă pe ramuri o hrană 
externă, ceea ce s-ar putea numi „centrul de greutate“ meteorologic al 
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mituri lor se deplasează de la anotimpul secetos la anotimpul ploios; adică 

o deplasare de aceeaşi natură ca şi aceea pe care a trebuit s-o luăm în 

considerare pentru a da seamă, în cadrul miturilor guyaneze, de trecerea 

de la culegerea mierii și pescuit, activități economice ale anotimpului 

secetos, la vinátoarea de caimani, activitate din anotimpul ploios; și de 

aceeași natură cu deplasarea observată atunci cînd comparam miturile 

din Chaco cu miturile guyaneze: în cele dintii, apa retrasă caimanilor 

(anotimp secetos), se transformă, în celelalte, într-o apă impusă (anotimp 

ploios). De altminteri, sosirea anotimpului ploios e ceea ce anunță 

explicit sfîrşitul versiunii macushi (M266) şi implicit sfîrșitul versiunii 

carib (M264), deoarece, în întreaga arie guyaneză, apariția Pleiadelor 

marchează începutul anului și sosirea ploilor. 

Un alt aspect al opoziţiei palmier/prun mai trebuie să ne rețină 

atenţia. lesiti dintr-un trunchi de palmier, logodnica sau logodnicul de 

lemn sînt hrănitori. Ei îşi aprovizionează perechea cu măduvă (logodnica 

din M263a, b), sau cu peste (logodnicul din M241), si ştim că ansamblul 

măduvă-peşte constituie în ochii indienilor warrau „hrana adevărată“ 

(Wilbert 9, p. 16). Dar, atunci cînd se naște dintr-un trunchi de prun, 

logodnica de lemn joacă rolul de amantă, şi nu de hrănitoare. Mai mult, 

este o amantă negativă (e impenetrabilă), în loc să fie o hrănitoare 

pozitivă. Prelucrată cu securea, hrănitoarea va fi nimicită, iar amanta 

desăvîrşită. Simetric, dacă prunul ne apare ca sursă de hrană (în M264), 

hrana nu există decit ca să fie refuzată (celor doi fraţi, de către tapir). 

Se observă imediat că, văzută în această perspectivă, seria „logod- 

nicelor de lemn” este incompletă și că trebuie așezată la locul ei in mai ` 

vastul ansamblu a cărui explorare a început-o Crud si gătit. Steaua 

căsătorită cu un muritor din miturile gé (M87-Mo3) cumulează în per- 

soana ei cele două roluri de amantă impenetrabi lă (datorită castitátii) si 

de hrănitoare (ca introducătoare a plantelor cultivate, corelative cu 

Mauritia care este, în ordinea plantelor sălbatice, echivalentul plantelor 

cultivate) 5 Or, am arátat in volumul precedent (p. 232) cá acest grup de 

mituri gé era transtormabil într-un grup de mituri tupi-tukuna, în care 

soția supranaturală provine din fructul, proaspăt sau stricat, al unui copac. 

Există deci o întreagă serie de soţii, cum s-ar spune, „vegetale“: 

1 Bretta subliniat deja cá la warrau, exploatarea lui Mauritia flexuosa tinea 

loc de agricultură veritabilă (1, p. 166, 175). 
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STEA 
d aaaeei 

canibală vegetariană 
FRUCT 

——————M—— 

stricat proaspát 
TRUNCHI 

moale tare 

(palmier) (prun) 

Personajele centrale sînt, amante negative, fie din punct de vedere 
moral, fie fizic. Ele vor fi, una strápunsá pentru binele ei, celelalte violate 
spre răul lor. In ambele cazuri, responsabilul este un Zeu-sarigá, animal 
urit mirositor, sau o pasáre care se numește tocmai ,,puturoasa". E cu atât 
mai remarcabil cá domnisoara care-si incepe astfel existenta umaná, 
devine pînă si în miturile guyaneze o mamă de gemeni capabili să 
vorbească încă din uter, în care se recunoaște eroina unui celebru mit tupi 
(M96): aceea care, fiindcă s-a rătăcit la un individ care urma să fie 
transformat în sarigă, ca urmare a refuzului de-a o călăuzi pe care i-l 
opune primul copil pe care-l poartă în pîntec, va fi înzestrată curînd si cu 
al doilea copil pe care i-l face seducătorul ei. Astfel, eroinele mijlocii sînt 
deflorate sau violate de animale urit mirositoare. Cit despre cele care 
ocupă polii, sint ele însele sarigi. Am făcut această demonstraţie în Crud 
si gåtit în legătură cu Stea, soția unui muritor, şi constatăm acum că 
situația se repetă la cealaltă extremitate a axei: ca şi Stea, logodnica de 
palmier este o hránitoare. Amîndouă vor fi nimicite de acolitii soțului lor: 
sexualmente în cazul lui Stea, violată de cumnatii ei; alimentar în cazul 
logodnicei de lemn, sfisiatá de tovarășii amantul ui ca să ia hrana pe care 
o conține. 

Studiul acestui ansamblu paradigmatic, pe care l-am simplificat la 
maximum, dar unde o anchetă mai amănunţită ar descoperi si alte paliere, 
ar merita să fie întreprins pentru sine si în mod independent |. Ne vom 
mulțumi să atragem atenţia asupra unui singur aspect. Miturile guyaneze 
pe care tocmai le-am analizat (M259, M264, M266), raportate la restul 

1 Șianume pornind de la textul complet al unui mit kalapalo (M47 in: Baldus 
4, p. 45), în care se observă interesanta transformare: femeie fără vagin = femeie 
cu dinți de piranha, care-i îngăduie să mănînce peştii cruzi. 
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mitologiei sud-americane, oferă o construcţie ciudată, în acest sens că 

cea de a doua parte a lor — căsătoria mamei gemenilor — reproduce 

aproape literal prima parte a marelui mit tupi evocat în paragraful de mai 

sus. Această răsturnare ne aduce o dovadă suplimentară cá itinerarul 

urmărit de la începutul acestei cărți ocolește, dacă se poate spune aşa, 

prin spate mitologia sud-americaná. De fapt ştiam asta, de cînd ne 

reapăruseră, la capătul explorării miturilor de origine a mierii, miturile 

despre originea tutunului, de care fuseserám foarte aproape la început. 

Dar dacă bucla se închide cu mitul gemenilor, pe care l-am întîlnit în 

drum de două ori, aceasta nu poate însemna altceva decît că pămîntul 

mitologiei este rotund, adică ea constituie un sistem închis. Numai că din 

perspectiva din care ne-am aşezat acum, vedem toale marile teme ne 

pe dos, ceea ce face ca interpretarea lor sà fie mai grea s mai complexă, 

oarecum de parcă ar trebui să descifrăm subiectul unci tapiserii după 

firele împletite care se văd pe dos şi care înceţoşează imaginea mai 

lizibilà pe care o contemplam pe faţă în Crud si gătit. l 

Dar ce înseamnă faţă si dos? Si sensul fetelor n-ar fi fost pur si 

simplu inversat dacă ne-am fi hotărit să începem pe la capătul celălalt? 

Nădăjduim să arătăm că nu € asa și că fata şi dosul sint definite obiectiv 

de către problematica indigenă, în ochii căreia mitologia bucătăriei se 

desfăşoară în sensul bun, care e cel al trecerii de la natură la cultură, pe 

cînd mitologia mierii purcede contra curentului, regresînd de la cultură 

la natură; adică două trasee care unesc aceleaşi puncte, dar a căror 

încărcătură semantică e foarte diferită şi între care nu există, în con- 

secintá, paritate. | ere 

Să adunăm la un loc trăsăturile fundamentale ale mitologiei mierii- 

Ea se referă la ceea ce s-ar putea numi deturnare de rudă prin alianţă, 

fără să fie pretutindeni vorba de același tip de rudenie Şi fără ca vinovatul 

să ocupe mereu același loc în constelația alianței. Eroina din Chaco 

deturnează în profit personal prestațiile (de miere) pe care soţul le datora 

mai întîi părinţilor ei. Invers, socrul lacom din mitul guyanez (M259) 

deturnează în profitul său prestațiile pe care, după ce s-a achitat faţă de 

el, ginerele i le-ar fi datorat de acum fiicei lui. Rămînînd la mijloc, şi 

inversînd sistemul de prestații către aliaţi din alimentar în sexual, cum- 

natele din M235 încearcă să deturneze iubirea soțului faţă de soţie, iar 

bătrâna broască din M241 procedează la fel, pe plan si alimentar și sexual, 

cu prestatiile alimentare pe care eroul i le datora mamei si cu prestatiile 

sexuale pe care i le-ar fi datorat unei soţii legitime care n-ar fi fost o 

amantá si nu s-ar fi dat drept mamá. Prin urmare, cu prilejul unei cásátorii, 
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vinovatul încearcă să-și „scurtcircuiteze” părinţii, copilul sau aliatul. 

Acesta e numitorul comun sociologic al grupului. Dar în același timp 
există un numitor comun cosmologic, a cărui formulă este mai complexă. 
După cum personajul principal este o femeie (care umple o cratiţă cu 

sîngele produs de deflorarea ei) sau un bărbat (care face același lucru cu 

excrementele lui urit mirositoare) —atestînd amíndoi că accesul la deplina 

feminitate sau masculinitate implică o regresiune la murdărie — își face 

apariţia o structură de ordine, fie pe planul naturii (dar care se epuizează), 

fie pe planul culturii (dar care se îndepărtează). Organizarea naturală se 

epuizează, discontinuitatea al cărei spectacol îl oferă nu e decît o rămășiță 

a continuității anterioare si e mai bogată, deoarece păsările ar fi fost toate 

roşii dacă sîngele deflorării n-ar fi lăsat în urmă un reziduu de bilă şi de 

impurități, sau dacă ploaia nu le-ar fi spălăcit pe alocuri. Si cultura se 

îndepărtează spre în sus (M243) sau se duce spre depărtări (M241, M258), 

deoarece oamenii ar fi avut mai multe ajutoare spirituale si arte ale 

civilizației dacă pogorirea lor din lumea superioară n-ar fi fost din 

nefericire întreruptă de o temeie gravidă, sau dacă, datorită unei broaște 

pline de miere, eroul civilizator n-ar fi fost silit să-i părăsească. Două 

temele, pline sexual sau alimentar, întrerup deci medierea pe care, 

dimpotrivă, o precipitaseră evacuarea sexuală a sîngelui sau evacuarea 

alimentară a excrementelor. 

Totuşi, în ciuda acestei armături comune, apar diferenţe în sînul 

grupului, şi nu ne putem lipsi de lămurirea lor. 

Să comparám mai intii din punctul de vedere al construcţiei cele trei 
mituri din culegerea lui Roth pe care se bazează în esenţă cea de a patra 

variatiune a noastră, adică mitul warrau al logodnicii de lemn (M259), 

mitul carib al broastei mamă a jaguarului (M264) şi în sfîrşit mitul 

macushí al logodnicii de lemn (M266). 

În mitul warrau, avatarurile eroinei se insirá după un plan de o 

regularitate admirabilă: completată de către pasărea bunia (care o 

străpunge), ea e lăsată gravidă de către Soare (care o umple). Apoi înghite 

imprudent vermina (care o umple de asemenea), iar broasca îi golește 

cadavrul de gemenii care o umpleau. 

Cel de-al doilea si ce! de-al treilea episod conotează deci umplerea, 

fie pe jos, fie pe sus; unul pasiv, unul activ; cît despre consecinţe, unul 
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negativ (aducînd moartea eroinei), celălalt pozitiv (îngăduindu-i să dea 

viaţă). 

Acum, se poate oare spune despre episoadele 1) şi 4) cá se opun 

celor de mai sus, în sensul că ar conota golirea, contrastînd cu umplerea? 

Nu pare să fie nici o îndoială pentru al patrulea episod, unde corpul 

eroinei este golit efectiv de copiii pe care-i conținea. Dar primul episod, 

constind în deschiderea unui vagin absent, nu pare asimilabil cu celălalt 

stricto sensu. 

Totul se petrece ca si cum gîndirea mitică ar fi perceput această 

dificultate şi s-ar fi străduit imediat s-o rezolve. Într-adevăr, versiunea 

warrau introduce un incident care poate părea superfluu, dar numai la 

prima vedere. Pentru ca eroina să devină o femeie adevărată, nu e 

suficient ca pasărea bunia s-o deschidă; mai trebuie si ca tatăl ei să se 

apuce din nou de lucru (deși tocmai îşi proclamase incompetența), 

extrăgînd din vaginul proaspăt scobit un șarpe care crea un obstacol 

suplimentar la penetrare. Eroina nu era deci numai astupată, ci si plină; 

iar incidentul sarpelui n-are altă functie aparentă decit să transforme 

văurirea în golire. Aceasta fiind admis, construcția mitului se rezumă in 

schema următoare: 

1) eroină găurită jos, 

de o pasăre. pasiv eroină golită (+) 
permitind eva- f 

; anterior 
cuarea sarpelui 

2) eroină lăsată jos 
H 5 re = 

gravidă de pasiv eroină umplută (+) 

către soare anterior 

3); ceris igean ) activ oe: i } eroina umplută €) 
verminá mortalá anterior 

iná spi ă . [jos DA aaa 4) eroiná spintecatà } pasiv fi } eroină golitá E 
de către o broască anterior 

Dacă tinem seama, aşa cum am făcut în schemă, de faptul că 

episoadele 2) şi 4) formează o pereche (de vreme ce broasca golește 

trupul eroinei de aceeaşi copii cu care o umpluse Soarele), urmează că 

episoadele 1) şi 3) trebuie să formeze şi ele o pereche, adică: sarpe 

evacuat pe jos, pasiv. cu rezultat benefic / vermină ingerată pe sus, activ, 
cu rezultat malefic. În această perspectivă, mitul constă în două secvenţe 

superpozabile, fiecare formată din două episoade care se opun între ele 

(eroină golită / umplută; eroină umplută / golită) şi dintre care fiecare 

se opune episodului celeilalte secvenţe căreia îi corespunde. 
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De ce această dedublare? Cunoaştem deja cel puţin un motiv, fiindcă 
am verificat în mai multe rînduri că opoziţia sensului propriu cu sensul 
figurat era o constantă a grupului. Or, aici, cele două prime episoade 
povestesc la figurat ceea ce ultimele două exprimă [a propriu: eroina este 
mai întîi făcută „mîncabilă“ (= copulabilă), ca să fie „mîncată“. După 
care, e făcută mincabilà (ucisă) ca să fie, în celelalte versiuni, efectiv 
mâîncată. 

Dar lectura atentă a mitului sugerează că dublarea secventelor ar 
putea avea şi altă funcţie. Se pare într-adevăr că prima parte a mitului — 
nu vom uita că eroul lui este Soarele — se desfășoară după un ciclu 
sezonier ale cărui etape sînt marcate de tot atîtea încercări impuse 
Soarelui-ginere: vinátoare, pescuit, incendiere, plantare, ridicarea unei 
colibe; pe cînd a doua parte, care începe cu mersul spre vest al Soarelui, 
evocă mai degrabă un ciclu diurn. Astfel formulată, ipoteza poate părea 
fragilă, dar comparatia cu celelalte versiuni îi va aduce un început de 
confirmare, pînă ce, într-un volum ulterior, vom demonstra cu ajutorul 
altor mituri importanța contrastului dintre periodicitatea sezonieră şi 
periodicitatea diurnă şi strinsa concordanţă care se verifică între această 
opoziţie şi aceea a „genurilor“ în construirea povestirii `. 

În sfirşit, tot în legătură cu M259, se va nota cá pe plan etiologic, 
mitul pare să aibă o funcţie și numai una singură: aceea de a explica 
originea tehnicii de producere a focului prin frecare. 

Să examinăm acum felul în care indienii carib (M264) povestesc 
aceeași istorie pe care, după cum ne amintim (p. 222), o încep direct de 
la partea a doua. Secvența diurnă (călătorie în direcţia soarelui) trece deci 
la început. Asta nu este tot: corelativ cu suprimarea primei părți, se 
adaugă la a doua parte o alta nouă, consacrată aventurilor celor doi irati 
la o altă broască, apoi la tapirul femelă. Există deci tot două părți, ŞI se 
pare că aceea care a fost aşezată aici la sfîrşit, si care este fabricată din 
episoade succesive, restituie ciclul sezonier: vînătoare, incendiere, 
culegerea fructelor sălbatice care încep să se coacă în ianuarie. Dacă 
această interpretare este exactă, ordinea celor două secvenţe, sezoniere 
şi diume se inversează trecînd de la versiunea warrau la versiunea carib. 

Această inversare a ordinii secventelor este întovărășită de o răstur- 
nare a sistemului de opoziții care ne-au servit ca să definim, in raporturile 

1 Cf încă de acum, rezumatul cursului, în Annuaire du C. ollege de France, 
anul 64, Paris 1964, p. 227-230. Despre legátura dintre anotimpul secetos si 
încercările impuse ginerelui, a se vedea Preuss 1, p. 476-499, 
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lor reciproce, cele patru avataruri ale eroinei. Cel de-al doilea avatar 

ocupă acum locul întîi, de vreme ce povestirea începe atunci cînd eroina 

este însărcinată cu copiii Soarelui, pe cînd al patrulea (trupul eroinei golit 

de copiii pe care îi conținea) rămîne neschimbat. Dar, între aceste două 

episoade extreme, se inserează două episoade noi, adică un nr. 2: eroina 

se ascunde într-un chiup (pe care îl umple); și un nr. 3: este „golită” din 

acest recipient. Ce înseamnă aceasta? Versiunea warrau o tratează pe 

eroină totdeauna ca şi cum ar fi un ,,continátor"* care este alternativ golit 

(episoadele 1 şi 4), şi umplut (episoadele 2 și 3). Dimpotrivă, versiunea 

carib o definește cu ajutorul unei relaţii de opoziţie: continátor / conţinut, 

în raport cu care eroina joacă rolul de agent sau de pacient, fiind ea însăşi 

cind un continátor, cînd un continut. cu efecte benefice sau malefice: 

1) eroină însărcinată ) P ontinátor (*) 
de soare 

2 iná 1 i 
2) eroină umplînd } conținut (+) 

un chiup 
B * o. itá 

H 3) eroiná goli } conținut (—) din chiup 
4) eroină spintecată } continátor (— 

de jaguar 

Deci acum episoadele 1) si 4) pe de o parte, 2) si 3) pe de altă parte, 

formează respectiv perechi. În sînul fiecăreia din cele două secvenţe, 

episoadele se reproduc sub rezerva inversării conţinătorul ui și continu- 

tului, pe cînd, de la o secvenţă la alta, episoadele care îşi corespund 

formează un chiasm. 

Or, cele două transformări ale structurii mitice pe care le-am reperat 

la nivele diferite, unul formal și celălalt semantic, corespund unei a treia 

transformări care se situează pe plan etiologic. Versiunea carib pretinde 

numai că explică originea anumitor constelații: Hyadele, Pleiadele şi 

Orion zi despre care se ştie că în această regiune a lumii prevestesc 

schimbarea anotimpurilor. La numeroasele indicaţii deja date în acest 

sens (CG, p. 274-275) se va adăuga mărturia lui Ahlbrinck (art. ,,sirito'^), 

care se referă la nişte populaţii guyaneze de limbă şi cultură carib: 

„Atunci cînd sirito, Pleiada, este vizibilă seara (în luna aprilie), se aud 

1 Asacum face si o variantă tupí (M264b) culeasă de Barbosa Rodrigues (1, p. 

257-262), dar numai pentru Pleiade. 
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tunete. Pentru că Sirito este furioasă deoarece oamenii i-au tăiat un picior 
lui Ipétiman (Orion). Si Ipétiman se apropie. Ipétiman apare în luna mai“. 

Să admitem deci că M264 se referă implicit la începutul „marelui“ 
anotimp al ploilor (Guyana cunoaşte patru anotimpuri, două ploioase si 
două secetoase), care se întinde de la mijlocul lui mai pînă la mijlocul lui 
august. Această ipoteză oferă două avantaje. Mai întâi ea pune în core- 
spondenţă versiunea carib (M264) si versiunea macushi (M266) care se 
reteră explicit la originea ploilor si a furtunilor: provocate de tristețea 
intermitentà a eroinei, ale cărei lacrimi șiroiesc în suvoaie de-a lungul 
pantelor muntelui după ce şi-a ales ca sálas culmea Roraima. În al doilea 
rînd, putem să verificăm obiectiv, după referintele astronomice ŞI me- 
teorologice, ipoteza noastră anterioară după care miturile pe care le 
cercetăm acum desenează, dar pe dos, un itinerar pe care miturile gé si 
bororo, studiate in Crud si gătit, ne ajutaseră să-l parcurgem pe fatà. 
Într-adevăr, tentativa de a integra miturile gé si bororo care au un caracter 
sezonier ne ducea la o ecuatie: 

a) Pleiade-Orion: Corb :: anotimp uscat: anotimp ploios. 

Or, acum verificám faptul cá, în miturile guyaneze, ansamblul 
Pleiade-Orion anunță anotimpul ploios. Ce se va întîmpla atunci cu 
constelația Corbului? Atunci cînd ea culmină seara în luna iulie, este . 
asociată cu o divinitate răspunzătoare de furtunile violente care 
marchează anotimpul ploios aflat deja către stirșitul său (cf. CG, p. 
286-287; şi, despre mitologia furtunilor din perioada iulie-octom brie în 
Marea Caraibilor si Ursa Mare — a cărei ascensiune dreaptă este vecină 
cu aceea a Corbului —, Lehmann-Nitsche 3, p. 126-128); pe cind tot in 
Guyana, răsăritul Părului Berenicei (aceeaşi ascensiune dreaptă ca si 
Ursa Mare si Corbul) conoteazá seceta. Fie deci ecuaţia inversă a 
precedentei: 

b) Pleiade-Orion: Corb :: anotimp ploios: anotimp uscat. 

Astfel ajungem la versiunea macushí (M266), care am vàzut cà se 
raportează in mod explicit la originea anotimpului ploios. Dar asta nu e 
tot, fiindcă spre deosebire de cele două mituri discutate mai sus, M266 
are o dublă funcție etiologică. Ca mit de origine a anotimpului ploios, 
coincide cu M264; ca mit de origine a unei tehnici de producere a focului 
(pe care cocorul i-o dezvăluie eroului), coincide cu M259. 

Există totuşi două diferente. Aluzia la ploi, care se găseşte în M266, 
este diurnă (se văd curgând lacrimile care formează șuvoaie), pe cînd cea 
tăcută de M264 este nocturnă (vizibilitatea anumitor constelații). Şi dacă 
M259 evocă producerea focului prin frecare (cu două bucăţi de lemn), 
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M266 se interesează de fapt de producerea focului prin percuție (cu două 

pietre), tehnică de asemenea cunoscută de indigenii guyanezi. 

În consecinţă, așa cum puteam să ne aşteptăm deja, M266 con- 

solidează într-un singur mit episoade care aparțineau de drept fiecăreia 

din celelalte două versiuni. El începe prin povestea logodnicei de lemn, 

care lipseşte din versiunea carib, şi se sfirseste cu aventurile gemenilor, 

posterioare şederii la broască, care lipsesc din versiunea warrau. Dar prin 

aceasta, inversează toate detaliile: punerea la încercare a socrului în loc 

să fie punere la încercare a ginerelui, străpungerea eroinei de către 

ciocănitoare în loc să fie făcută de pasărea bunia. Victimă a jaguarului 

antropofag, eroina nu moare, ci reînvie. Eroul mănîncă járatic, frustrind 

astfel broasca. Se va remarca de asemenea că bunia warrau acţionează 

din lascivitate, ciocănitoarea macushi acţionează cáutindu-si hrana: deci 

aceasta din urmă va mînca eroina în sens propriu. Simetric, în cea de-a 

doua parte a versiunii macushi, jaguarul nu mănîncă decit la figurat, 

deoarece moare înainte de a-și fi digerat prada, iar aceasta învie imediat 

ce este scoasă din pintecele fiarei (cf. mai sus, p. 225). 

Sinteza versiunilor warrau şi carib, operată de versiunea macushí 

cu preţul unor răsturnări multiple, relevă că pe drumul de întoarcere 

întîlnim mituri care se referă simultan la două origini: aceea a focului şi 
aceea a apei, situate deci la aceeaşi „latitudine“ mitică ca şi miturile 

bororo (M1) si sherente (M12) întîlnite la dus si în legătură cu care se 

afirmase deja aceeaşi dualitate etiologicá. Versiunea macushi ne oferă 

deci un prilej deosebit de favorabil ca să stabilim unde ne aflăm. 

Cele trei mituri M259, M264, M266 se referă fie la originea focului 

pe planul culturii (frecare sau percuție), fie la originea apei pe planul 

naturii (anotimp ploios), fie la amîndouă împreună. 
Or, înainte ca focul produs prin tehnici culturale să apară, exista deja 

pe căi naturale: vomitat de un animal, broasca, care ea însăşi tine de apă. 

Simetric (si în această chestiune aportul lui M266 este capital), înainte ca 

apa produsă după un mijloc natural (ploaia) să apară, ea exista deja cu 

titlu de operă culturală, de vreme ce Makunaima, adevărat inginer de 
lucrări publice, o face mai întîi să apară într-un canal săpat din grija lui, 

si unde lansează la apă prima pirogăl. Or, Makunaima, mincátor de 

járatic aprins, tine de foc, asa cum broasca tine de apă. Cele două sisteme 

etiologice sint simetrice. 

În miturile noastre, prin urmare, anotimpul ploios îşi face apariţia 

sub forma unei treceri de la natură la cultură. Totuşi, de fiecare dată focul 

| Miturile de creaţie ale indienilor yaruro fac si ele din săparea rîurilor condiția 

prealabilă de apariţie a apei (Petrullo, p. 239). 
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(care la început se afla conţinut în trupul broastei) sau apa (care ulterior 

s-a aflat conținută în trupul mamei) se revarsă: unul în copaci, de unde 
se vor scoate betele cu care se tace focul, cealaltă pe suprafata pămîntului, 

într-o rețea hidrografică naturală (care se opune rețelei artificiale create 

la început de către demiurg). Este vorba deci întotdeauna de o dispersie. 

Caracterul fundamental regresiv al tuturor miturilor grupului se verifică 

din nou. 

Atunci, cum se poate explica ambiguitatea miturilor noastre, care 

se vede deja că rezultă din dubla lor funcţie etiologicá? Ca să răspundem 

la această întrebare trebuie să ne aplecâm asupra personajului cocorului 

care, în M266, le demonstrează eroilor tehnica de producere a focului prin 

percuție. 

Pasărea denumită de Roth sub numele englezesc de „crane“ joacă 

un rol important în miturile guyaneze. Așa cum se va vedea ma! departe 

(M327-328), ea este aceea care le aduce oamenilor, sau îngăduie să li se 

aducă de către pasărea-muscă, tutunul care creștea pe o insulă considerată 

inaccesibilă. Or, un alt mit carib din culegerea lui Roth (1, p. 192) începe 

în felul următor: „A fost odată un indian căruia îi plăcea mult să fumeze: 

fie că cra dimineaţă, prinz sau seară, îl vedeai luînd o bucată de bumbac, 

bătind două pietre una de cealaltă, făcînd focul si aprinzindu-si tutunul“. 

Se pare deci că, prin intermediul cocorului, se leagă una de alta tehnica 

de producere a focului prin percuție si tutunul. 

Transportind pasărea-muscă pînă în insula tutunului, cocorul, care 

o tine strâns între coapse, o spurcà cu găinaţul lui (Roth 1, p. 335); deci 

este o pasăre înclinată la defecatie. Poate cá ar trebui să apropiem această 

conotaţie de murdărie de obiceiurile alimentare ale marilor picioroange, 

care se hrănesc cu peștii morţi lăsați pe mal de retragerea apelor cînd 

sosește anotimpul uscat (cf. M331 si Ihering, art. „jabiru“). În riturile 

funerare ale indienilor arawak din Guyana, o emblemă care reprezintă 

cocorul alb (white crane) era plimbată solemn în cursul incinerării 

oaselor mărunte ale defunctilor (Roth 2, p. 643-650). Indienii umutina 

numesc un episod din ceremoniile lor finerare cu numele pescărelului 

(martin-pécheur) (Schultz 2, p. 262). În sfirşit, de vreme ce măcar unul 

dintre miturile noastre (M264) recurge la codajul astronomic, vom avea 

grijă să nu uităm cá mai la sud, între alţii la bororo şi la matako, o parte 
din constelația Orion poartă numele unci păsări piciorong, pe cînd caribii 

din Antile numeau „Crabier” (un soi de stirc mititel) o stea care probabil 

face parte din Ursa Mare si se presupune că poruncește tunetului si 

uraganelor (Lehmann-Nitsche, /.e., p. 129). Dacă această întîlnire nu ar 

fi efectul întîmplării, ea ar oferi o ilustrare suplimentară a inversării 

sistemului constelatiilor, asupra căruia am atras deja atenția (p. 245). 
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Oricum, intrarea în scenă a cocorului în M266, ca introducător al 

producerii focului prin percuție (şi în alte regiuni al tutunului), întăreşte 

ipoteza după care miturile despre originea mierii ar ieşi oarecum „în 

întîmpinarea“ miturilor despre originea tutunului, ale căror teme carac- 

teristice apar una după alta în seria transformărilor: jaguar canibal ucis 

de un trunchi spinos, vidre inchipuind personaje „astupate“ (M241). În 
acelaşi timp s-ar lămuri ambiguitatea miturilor care funcționează simul- 

tan ca mituri de origine a focului (prin frecare sau percuție) si ca mituri 

de origine a apei (anotimpul ploios si reteaua hidrografică). Pentru că 

dacă ar fi adevărat, asa cum nădăjduim că am demonstrat, că tutunul 

fumat are o afinitate cu focul şi mierea diluată cu apa, am înțelege de ce 

miturile preocupate simultan de originea mierii şi de aceea a tutunului 

(care se transtormă de fapt de la un tip la celălalt), manifestă această 

ambiguitate lásindu-ne să strávedem originea focului, element congruu 

cu tutunul, prin — dacă se poate spune aşa — originea apei, element 

congruu cu mierea. În miturile gé despre originea focului (M7 la M12), 

jaguarul figura cu titlul de stăpîn al tocului si al cărnii gătite, într-o vreme 
în care oamenii trebuiau să se mulţumească cu carne crudă; iar sotia 

umană a jaguarului mărturisea dispoziţii canibale. Miturile guyaneze 

inversează toate aceste propoziţii, deoarece tehnicile de producere a 

tocului (si nu focul însuși) sînt cucerite sau inventate aici de către eroi 

umani, ca urmare a devorárii mamei lor de către un jaguar canibal. 

Miturile vorbesc despre două tehnici: frecare sau rotaţie, şi percuție. 

După M259, tocul produs efectiv prin frictiune era la început acela pe care 

îl vomita broasca, şi M266 relatează, în ceea ce-l privește, că instigatorul 

tehnicii prin percuție a fost cocorul, pasăre pe care un alt mit guyanez o 
împodobește cu « puternică înclinare de a defeca. Or, între cele două ` 
mituri, apare un al treilea, care joacă un rol intermediar: 

M27. Taulipang: originea focului. 

Odinioară, cînd oamenii nu cunoşteau încă focul, trăia o 

bátrinà pe nume Pelénosamó. Ea punea lemne în vatră şi se 

aseza pe vine deasupra. Flăcările ieşeau atunci din anusul ei 

și lemnul se aprindea. Igi mînca maniocul gătit, pe cînd ceilalţi 

îl expuneau la căldura soarelui. O fetiţă a trădat secretul 

bătrînei. Cum nu vroia să renunţe la foc, i s-au legat mîinile 

şi picioarele, a fost aşezată deasupra lemnului si i s-a deschis 

anusul cu forța. Atunci, ea excretă focul si acesta se transformă 

in pietre /wató / (= foc) care fac foc atunci cînd sînt bătute 
una de alta (Koch-Grünberg 1, p. 76 si vol. III, p. 48-49). 
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i Dacă răminem la cele două propoziţii mitice că focul produs prin 
frecare era la început vomitat, iar cel produs prin percuție excretat, 
ajungem la ecuaţia: 

frecare: percuție :: gură: anus 

Dar de fapt se poate scoate mai mult din materialele de care dispunem, 
pentru că se pretează la o deducție care, pentru metoda noastră, are 
valoarea unui test. 

Se ştie că tehnica de producere a focului prin giratie (sau prin 
frictiune) posedă cam pretutindeni în lume $1, desigur, si in America de 
Sud, o conotatie sexualá: lemnul pasiv se numește femelă, iar cel căruia 
i se imprimă o mişcare de rotaţie si de du-te-vino este zis bărbat. Retorica 
mitului transpune acest simbolism sexual, perceput nemijlocit și univer- 
sal, dîndu-i o expresie imaginară, deoarece actul sexual (copulatia) este 
înlocuit de o mișcare care interesează aparatul digestiv (vomismentul). 
Aceasta nu e tot: femela, pasivă pe plan simbolic, devine activă pe plan 
imaginar, iar organele respectiv indicate sînt acolo vaginul, aici gura, 
definisabile în funcţie de o opoziţie între jos si sus, fiind în acelaşi timp 
amindouá anterioare (pe o axă al cărui celălalt pol este ocupat de orificiile 
posterioare): 

Plan simbolic Plan imaginar 

O, pasivă > O, activă 

anterior > anterior 

jos > sus 

În ce priveşte tehnica de producere a focului prin percuție, et- 
nografia nu oferă reprezentări simbolice a căror evidenţă intuitivă şi 
generalitate să fie comparabile cu acelea pe care tocmai le-am evocat, 
Dar M27, întărit de poziţia recurentă pe care o ocupă cocorul în mituri 
(bătrînă care excretă, pasăre care excretá, amindouá stápine ale focului 
produs prin percutie), ne dau putinta sá deducem simbolismul necunos- 
cut al acestei tehnici pornind de la exprimarea ei imaginară. singura care 
ne este dată. Va fi suficient să aplicăm aceleași reguli de transformare ca 
şi în cazul precedent în care erau verificabile empiric. Fie ecuaţiile: 

Plan imaginar Plan simbolic 

O, activă > O, pasivă 

posterior > posterior 

jos > sus 
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Care este organul care se poate defini ca posterior şi sus, într-un 

sistem în care poziţia: posterior și jos este ocupată de anus, iar aceea: 

anterior şi sus de către gură? Nu avem posibilitatea de alegere, nu poate 

fi altceva decît urechea, aşa cum am demonstrat-o de altminteri, în 

jegătură cu altă problemă (CG, p. 181). Rezultă că pe planul imaginarului 

(adică pe planul mitului), vomismentul este termenul corelativ $i invers 

al coitului, iar defecatia termenul corelativ şi invers al comunicării 

auditive. 
` 

Se vede imediat în ce mod verifică experiența ipoteza obținută 

deductiv: percutia este sonoră, frecarea silentioasá. Astfel se explică în 

acelaşi timp de ce cocorul este iniţiatorul celei dintii. Planează o anumită 

incertitudine asupra identităţii păsării numită „crane“ de către Roth. O 

traducere literală sugerează cocorul, dar diverse indicaţii ale sursei 

noastre (Roth 1, p. 646-647; 2, p. 338) ne-ar putea face sá conchidem cá 

este vorba de specii de stire, si anume buhaiul de baltă (Botaurus 

tigrinus). Dar, chiar dacă Roth ar fi aplicat numele cocorului unui stirc, 

confuzia ar fi cu atít mai revelatoare, fiindcá de la un capăt la celălalt al 

continentului american, ca și în alte părți, miturilor le place să evoce 

cocorul din cauza glasului lui ţipător ; iar ardeidele de care ar putea sá 

fie de asemenea vorba își datorează numele ştiinţific derivat de la lat. 

botaurus, fe. butor, al cărui strigăt e asemănător, Zice-se, mugetului 

boului sau al unui taur, dacá nu chiar al unei fiare... Tehnica de producere 

à Mm: 

1 Cocorii par să fie şi ei de aceeaşi părere, de vreme ce se citează cazul uneia 

din aceste păsări care, lipsită de tovarășul de viaţă, căpătase un atașament 

sentimental faţă de un clopot de fier, al cărui sunet îi amintea tipátul celui absent 

(Thorpe, p. 416). 

Despre glasul tipátor al cocorului in miturile Americi
i de Nord, cf. Gatschet (p. 

102) : „cocorul din Canada este dintre toate pásárile cel care tipà mai mult si mai 

tare", si credinta chippewa cà membrii clanului cocorului au un glas puternic si 

furnizeazà oratorii tribului (Kinietz in : L.-S. 9, p. 154). 

Pentru China, cf. Granet (p. 504, n. 2): „Sunetul tobei se aude pînă la Lo-yang 

atunci cînd um cocor alb (subliniere in text) pătrunde zburind pe Poarta 

Trásnetului*, si referirea la pasărea Pi-fang, care „seamă
nă cu un cocor, dansează 

pe un picior si produce focul“ (p. 526). 

Aceste apropieri sint cu atit mai legitime cu cit există un fundament anatomic, 

deci obiectiv, reputației zgomotoase făcute gruideelor : „Cea mai mare parte a 

speciilor prezintă la mascul (si nu întotdeauna la femelă) o convolutie a traheii; 

aceasta pătrunde îndărătul claviculelor într-un gol al crestei sternului" (A. L. 

Thompson, p. 61). 
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a focului cea mai puternic marcatá sub raportul zgomotului este deci 

datorată unei păsări zgomotoase. 

Pe cît de înceată este cealaltă, pe atît de rapidă este aceasta. Această 

dublă opoziţie între rapid, zgomotos, şi încet, tăcut, trimite la aceea mai 

fundamentală pe care am scos-o în evidenţă în Crud si gătit între ceea ce 

am numit lumea arsă si lumea putredă; o regáseam atunci chiar în sînul 

categoriei de putred, în care se reflectă după cele două modalităţi care 

sînt respectiv aceea a mucegăitului (încet, tăcut) și coruptului (rapid, 

zgomotos); aceasta din urmă fiind anume sanctionatá de către charivari. 

În acelaşi timp, deci, în care întîlnim iarăși în mituri opoziția canonică 

între originea apei (congruá cu putredul) si originea focului (congruu cu 

arsul), vedem apărînd simetric în sînul categoriei arsului două modalităţi 

culturale: frictiunea si percutia, ale căror poziţii simbolice respective 

reflectă în limbaj metonimic (fiindcă este vorba de două cauze reale ale 

aceluiaşi efect) pe cele care în sînul categoriei putredului ocupau meta- 

foric (întrucît semnificaţiile erau atunci de ordin moral) modalităţile 

naturale ale mucegăitului şi coruptului. Ca să ne convingem, este sufi- 

cient så comparăm schema din Crud si gătit, p. 411, cu aceasta, care îi 

corespunde exact: 

PUTRED ARS 
N în sú îi ̀‘ 

T 

frictiune ^ > = » percuție ^ 
~ sa ~ = = 

(încet) (rapid) 

Această trecere de la metaforă la metonimie (sau invers), ilustrată 

de mai multe ori în paginile care preced si semnalată deja in alte lucrări 

(L.-S. 8, 9, 10) este tipică pentru modul în care se desfăşoară o suită de 

transformări prin inversiune atunci cînd stadiile intermediare sînt sufi- 

cient de numeroase. Chiar și în acest caz, în consecinţă, este imposibil să 

apară o paritate reală între punctul de plecare și punctul de sosire, cu 

excepția numai a inversiunii generatoare a grupului: în echilibru pe o axă, 

grupul își manifestă dezechilibrul pe cealaltă axă. Constringerea aceasta 

inerentă gîndirii mitice îi păstrează dinamismul și în același timp îi 

interzice să atingă o stare cu adevărat staţionară. În drept dacă nu în fapt, 

mitul nu posedă inerție. 
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Găsim deci aici o ilustrare, sub forma unui caz particular, a relaţiei 
canonice pe care o scriam în 1955 în felul următor (T..-S. 5, p. 252): 

E ED 
(3) : (b) :: (b): y) 

Se cin enea să o citâm măcar o dată, pentru ca cititorul să se poată 
convinge că de atunci nu a încetat să ne călăuzească. 

e) V ARIATIUNEA A CINCEA: 

| jaguar => jaguar] e——> [O A] 

În miturile care preced, broasca figurează în calitate de mamă a 
jaguarului. Am contribuit deja în două feluri la soluționarea acestui 
paradox etnozoologic: arătînd că broasca şi albina intre(in un raport de 
corelare si de opoziţie pe axa ai cărei poli sînt anotimpul ploios si 
anotimpul secetos, şi descoperind o altă corespondenţă, de data aceasta 
între albină si jaguar, de vreme ce această felină joacă rolul de stápin al 
mierii în miturile tenetehara si tembé (Mass, M189). Dacă broasca este 
congruă cu umedul şi albina cu uscatul, se înţelege într-adevăr că în 
calitate de stăpină a apei celeste (= anunțătoarea ploilor), broasca poate 
fi complementară jaguarului, a cărui poziţie de stápin al tocului terestru 
a fost stabilită independent și care este comutabil el însuşi cu albina. 

Dar de ce oare tupí septentrionali fac din jaguar un stápin al mierii? 
Să ne întoarcem îndărăt si să considerăm cele patru animale pe care 
miturile le califică simultan sub raportul apei si mierii: 

VULPOI 
(nu are nici miere, nici apá) 

IRÁRA BROASCĂ 
(are miere, nu are apă) (are apă, nu are miere) 

CIOCĂNITOARE 
(are si miere si apă) 
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Adică: 

Deoarece broasca (în cazul de față cunauarü) posedă apa, ea trebuie 

să fie inversul jaguarului, care are focul, în virtutea ecuaţiei: apă = focC D 

(cf. CG, p. 242-244). În consecință, dacă mitul califică aceste animale ŞI 

sub raportul mierii, o va face respectînd inversiunea principală: de unde 

rezultă că, întrucît broasca nu are miere, jaguarul o are. Această deducție 

restituie armătura, nu numai a miturilor tenetehara si tembé, ci şi a mitului 

warrau (M235) care pune teza că, sub raportul micrii, apa este foc (mai 
sus, p. 166). 

Interpretarea noastră implică faptul că în aceleași mituri se verifică 
o corespondenţă pe alt plan între broască (stápina focului celest) si 

caiman, a cărui poziţie semantică este aceea a unui stăpîn al apei terestre 

(CG, p. 241). Caimanul apare în M266 ca o transformare a bátrinului 

lacom din M259: şi el este simetric cu broasca lacomă din M241: aceasta 

îl fură pe (viitorul) erou civilizator mamei lui pentru a face din el un sot 

capabil să o satisfacă sexual, iar acesta își dă fata, incapabilă să îl satisfacă 

sexual, (viitorului) tată al eroului civilizator. 

După ce am elucidat regulile care prezidează la transformarea 

broastei in jaguar, putem să abordăm cea de-a cincea variatiune, în cursul 

căreia o broască (mamă de) jaguar face loc unui jaguar mascul. 

M273. Warrau: copilul furat. 

În lipsa unui indian, plecat la vînătoare, soția lui o rugă 

pe bunică să aibă grijă de fetiţa lor, care abia începea să 

meargă, si al cărei plins o deranja în treburile ei de bucătăreasă. 

Cînd vru să-şi ia înapoi copilul, bunica o asigură că nu i-l 

incredintase nimeni, și biata femeie înțelese că i-l rápise un 

jaguar deghizat cu iscusintá. 



Toate căutările pentru a găsi copilul fură zadamice şi 

părinţii se resemnară cu ideea că l-au pierdut. Citiva ani mai 

tîrziu incepurá să constate disparitii ciudate: într-o zi le lipseau 

colierele, în cealaltă fesele de bumbac, apoi proviziile de 

măduvă de palmier, cache-sexe-ul, oalele... Noaptea venea în 

taină jaguarul, şi le fura pentru ca să o înzestreze pe fetiță, 

fiindcă o iubea ca si cum ar fi fost din neamul lui. O hrănea 

cu carne și de îndată ce ea ajunse nubilă începu să-i lingă 

sîngele menstrual, asa cum fac jaguarii şi cîinii cărora le place 

să miroasă organele feminine. Cei doi frati ai jaguarului 

făceau si ei la fel, şi fata găsea foarte ciudată această purtare. 

Se hotări deci să fugă şi întrebă care era drumul care 

ducea la satul ei. Cum jaguarul se feri să răspundă, ea îi reprosá 

că el imbátrinea si avea să moară curînd; atunci ea ar fi trebuit 

să se întoarcă la părinţii ei. Astfel convins, jaguarul îi dădu 
toate informaţiile, cu atît mai bucuros cu cit se temea că după 
moartea lui cei doi frați aveau să o devoreze. 

Cînd sosi momentul pe care îl hotărise, fata pretinse că 
nu putea lua de pe toc o oală uriaşă plină cu came, întrucît 
căldura n-o lăsa să se apropie. Jaguarul se grăbi să o ajute și 

atunci cînd tinea oala între labe, ea o răsturnă peste el. Fiara 

opărită căzu, urlă de durere şi muri. Fraţii auziră strigătele fără 

să le dea importanţă: se gindeau numai că bátrinul se distra cu 

amanta lui. Nimic nu putea fi mai neadevărat, pentru că de 

fapt el nu o posedase niciodată. 

Fata alergă pînă în sat, unde fu recunoscută de ai ei. Le 

spuse că trebuiau să fugă, deoarece fraţii jaguarului aveau să 

sosească pentru a se răzbuna si că n-avea să le scape nimeni. 

Îndienii se pregătiră deci de plecare şi îşi desprinseră 

hamacurile. Un văr al fetei puse în hamacul lui o piatră grea 
de tocilă, care i se părea trebuincioasă. Dar în momentul în 

care îşi aruncă hamacul peste umăr, aşa cum se face pentru a-l 

transporta, uită de piatră, a cărei izbitură neașteptată îi frinse 

coloana vertebrală şi îl ucise. Tovarăşul lui era atit de grăbit 

să fugă, încit părăsiră cadavrul (Roth 1, p. 202-205). 

Roth face o observaţie amuzantă în legătură cu acest mit. Întrucât se 

mira de o încheiere atît de abruptă, informatoarea îi răspunse că sosind 

în sat, cei doi jaguari n-au găsit decit un cadavru. Deci nu mai era nimeni 

care să poată fi martor la urmarea evenimentelor şi să le povestească mai 

tirziu. De unde ar fi putut ea să le afle? 

t2 A un 

Dar, dacă întoarcem pe dos acest raţionament, concluzia se 

lămureşte: ajunși în sat, cei doi jaguari găsiră cel puţin un cadavru si se 

poate presupune că l-au mincat în locul fetei (pe care, prezice mitul, ar 

fi mincat-o dacă ar fi rămas în tovărăşia lor). Ca să înțelegem importanţa 

acestui amănunt, este suficient să amintim că, în miturile gé despre 

originea focului (de bucătărie), jaguarul le dădea carnea gătită oamenilor 

de la care primise o soţie omenească. Or, aici jaguarul a răpit oamenilor 

(şi nu a primit de la ei) o ființă omenească si nu şi-a făcut-o soţie; 

corelativ, în loc ca oamenii să dobindeascá carnea animală gătită, le 

cedează ei carne omenească crudă. 

Ca să ne convingem că într-adevăr acesta este sensul concluziei 

considerate enigmatice de Roth, este suficient să comparâm termen cu 

termen mitul warrau si grupul de mituri gé despre originea focului 

(M7-M12), tinind seama că, la fel ca și majoritatea indienilor gé, warrau 

sînt matriliniari, şi că invers faţă de ceea ce se petrece într-o societate 

patriliniará. mama este considerată de ei o rudă si nu o aliată: 

IR | băiat crede el. 
HIM, la Mj: | Un cumnat un bài definitiv. 

i | (A, aliat) "A. 
i supărat îl părăseşte, 

Magy: Omamă |de o fetiță, crede ea. 

d (O, rudă) provizoriu. 

2 

iE ái imit limină M, la Map: Băiatul este primit care elimină 

de un jaguar murdărie... 

M54 : Fata este răpită care caută 
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T. dindu-i bunuri cul- 
^ . d ă car M; la Mp: d sia je care wis ten 

á se hránise; 1 
a ' : . menii nu le posedă. 

si care hrănește 

| copilul cu carne, | furindu-le oameni- 

| M :... interná, cu care lor. ca să le restituie, 

à (fata) îl va hrăni; bunuri culturale pe 

u— care nu le posedă. 

Z 



M, la Mj: ] Soţia omenească refuzind-o 
a jaguarului băiatului. 

utilizează carnea gátitá 

M: Fiinţa umană ca- | în scopuri ucigase, dindu-i-o 

re nu este sotia „din belşug“ 

jaguarului jaguarului. 

Z 

M, la M: Femeia jagu- | Uo. fi vizitea- 

arului ucisă, j intoarcerea în sat, ză pe jaguari. 
. ai cárui locuitori 

Maz : Jaguar ucis; fug de 

Z 

unei buturugi aprinse, 

încărcată în spinare vo- 

luntar de către animale 

care au dat dovada so- 

lidităţii coloane: lor ver- 

M; la Mj: Oamenii obțin carnea 

animală gătită 

prin inter- 
. tebrale. 

ln mediul D. a 
M5 : Jaguarii obțin carne unei pietre „de udat“, 

omenească crudă involuntar luată în spi- 

nare de către un bărbat, 

și care îi rupe prea sla- 

ba coloană vertebrală. 

În legătură cu cea din urmă opoziţie: piatră / buturugă aprinsă. se 

va observa că este vorba aici de o piatră de ascuțit, care în mod normal 

este utilizată udă (opoziţie: apă /foc). Mai mult, am demonstrat în altă 

parte (CG, p. 199) că în ansamblul acestui sistem mitologic, piatra este 

o expresie metaforică a cărnii omenești, pe cînd buturuga aprinsă este un 

echivalent metonimic al cămii gătite (cauza pentru efect). Prin urmare, 

nu numai încheierea lui M273, ci şi fiecare din amănuntele lui sint 

motivate pe deplin. 

* * 

Tabelul care precede arată cá M273 este în opoziţie diametrală cu 
mituri le gé despre originea focului cu care începuse (in Crud și gătit) 
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croaziera noastră în jurul globului mitologiei sud-americane. Ne aflăm 

deci în momentul de faţă la antipozii punctului nostru de plecare. Într- 

adevăr, dacă bucătăria juca un rol de două ori conjunctiv în primele mituri 

(între cer şi pămînt, si între rude prin alianţă), ea figurează de două ori în 

M273 și de fiecare dată cu rol disjunctiv: mai întîi răspunzătoare de 

părăsirea unui copil de către mama lui, prea preocupată să bucătărească 

pentru soțul ei — si care în consecinţă crede că datoriile ei de aliată (soţie 

„ȘI bucătăreasă) sint incompatibile cu cele care-i. incumbă în calitate de 

părinte (mamă și hrănitoare); responsabilă, apoi, de moartea unui jaguar 
care nu-i este nici taiă nici sot, dar care este hrănitor; şi care sucombă 

Opărit de conţinutul unei oale, victima  Süingáciei intentionate a unei 
bucátárese. 

Dar dacă, în loc să ne transportăm în chip ideal si dintr-o dată pînă 

la punctul nostru de plecare, încercăm să ne întoarcem încet pe urmele 

noasire, apar şi alte legături câre formează tot atitea „bretele“, cum Zic 

topografii, care ne îngăduie să legám direct mitul de mai mulie din cele 
pe care le-am examinat pînă acum. Aceste scurtături trec fiecesarmente 
pe dináuntrul sferei: de unde rezultá cá pămîntul miturilor nu este numai 

“rotund, ci si gol pe dinăuntru. 

Deoarece M273 este un mit Warrau, am pulea să ne e mulțumim să 

explicăm slăbiciu nea jaguarului pentru sîngele menstrual prin credinţa 

particulară a acestui grup tribal că, spre deosebire de oameni, duhurile 

supranaturale nu sint dezgustate de acesta (mai sus, p. 194). Într-adevăr, 

mitologia warrau evocă adeseori incomoditàtile feminine; de pildă M260, 

în care păsările isi ung penele cu sîngele deflorării, si M235 in care — fără 

să meargă atit de departe ca jaguarul din M273 — un duh masculin numit 

Albină nu se teme de contactul cu o fată indispusá; atitudine, fie spus în 

treacăt, care dovedește că jaguarul este comutabil cu albina si în alte părţi 

decit la tupi septentrionali (mai sus, p. 252). 

Totuşi, intriga din M273 nu poate fi explicată pe deplin făcând apel 

la ideile particulare pe care le au indienii warrau despre menstruaţie.. Am 

intilnit in drum un mit tukuna (M245) care se referă si el la o fetiţă 

-plingácioasá şi părăsită de mama ei, pe care-o broască (transformarea 

jaguarului, aşa cum s-a demonstrat in cursul celei de-a patra variatiuni) 

o răpeşte si o creşte, invátind-o să intrebuinteze puterile samanice. 

Întoarsă printre ai ei la vîrsta adultă, femeia se hrăneşte exclusiv cu 

máduvà omenească, unde se poate vedea o transformare a sogelui 

menstrual din M273 cu dubla condiţie: 
IB gor R35 V.P BEH UL 
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M Mass 
jaguar (animal canibal) | = broască {animal non-canibal) 

M; Mj 
eroină ,,canibalizatà" > eroină ,,canibalizantá" 

Pe de altă parte, o dovadă suplimentară a „transparenţei“ progresive 

a mitologiei mierii față de mitologia tutunului, adáugindu-se la toate 

acelea pe care le-am dat deja pînă acum, rezultă dintr-o altă apropiere a 

lui M273, de data aceasta cu mitul tereno despre originea tutunului (M24). 

În acest mit, care a fost rezumat şi discutat în altă parte (CG, p. 136 sq.) 

şi din care am evocat deja o variantă matako (M246, p. 202) ca să 

conectăm mitologia warrau cu aceea din Chaco, o femeie care avea să se 

preschimbe ulterior în jaguar (pe cînd jaguarul warrau se prefăcuse de la 

început în femeie) încearcă să-şi otrăvească soțul hránindu-l cu singe 

menstrual (invers față de jaguarul warrau, care se delectează cu sîngele 

menstrual al „non-soţiei“ sale). 

Or, acest mit tereno esie si el (o dată cu M20) unul din cele dintii in 
care am intilnit mierea, care joacă aici (așa cum am arătat in prima parte 

` a acestei cărţi) rolul de operator al originii tutunului. Mierea aceasta este 

de fiecare dată toxică, fie pentru un motiv extern (violarea unui tabu de 

către culegători în M20), fie pentru un motiv intern (fetus de şarpe 

încorporat, în M24). Fie că motivul invocat este moral sau fizic, această 

miere este deci o murdărie. Dimpotrivă, pentru jaguarul din M273 sîngele 

menstrual — această murdărie — este o miere. Într-adevăr, purtarea lui ca 

jaguar hot de fetiță (părăsită pentru că plingea prea mult), lacom de ` 

sîngele ei menstrual, o reproduce pe aceea a broastei din M241, care se 

grăbeşte să-l culeagă (pentru cá plingea prea mult) pe un băieţel, si este 

lacomă de mierea pe care i-o oferă el. După caz, această lăcomie provocá 

sau facilitează fuga copilului adoptat. Și am stabilit pe cale independentă 

cá în cea de-a cincea variatiune jaguarul este o transformare a broastei, 

eroină a celei de a treia. R 

Ce raport poate fi între miere şi sîngele menstrual? [n primul rînd, 

sînt substanţe elaborate, ca și hrana gâtită, dar prin intermediul a ceea ce 

s-ar putea numi o „bucătărie naturală“. În sistematica indigenă, așa cum 

am explicat, mierea provine dintr-o bucătărie naturală de ordin vegetal, 

şi este clar câ bucătâna naturală din care provine sîngele menstrual este 

de ordin animal. Obtinem astfel o primă corelare, la care se adaugă 

imediat o a doua. Evitind să aibă cu tinára pe care a răpit-o orice alt 
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contact fizic decît cel care constă în a savura sîngele ei menstrual, 
jaguarul din M273 transpune în termeni alimentari o relație sexuală. El 
inversează astfel pur și simplu purtarea celor două surori din M235 care 
ar vrea să-şi „răpească“ cumnatul, pentru că resimt în termeni sexuali 
(fiind îndrăgostite de un bărbat numit Miere) o relație care ar trebui să 
rămînă pe plan alimentar. Pe de altă parte, nu pentru a testa realitatea 
acestei transformări protagonistul din M273, jaguarul, are doi frati, asa 
cum protagonista din M235 are două surori? Cei doi frati din M273 nu se 
mulțumesc cu sîngele menstrual emis de eroină; vor s-o şi mănînce. Cele 
două surori din M235 nu se mulțumesc cu mierea produsă de erou; vor și 
ele, în termeni erotici, să-l ,,mánince". 

Între miere $i sîngele menstrual se vede în sfîrșit o a treia conexiune, 
care tine de faptul, asupra căruia am insistat de mai multe ori (şi vom 
reveni iarăşi la el), că mierile sud-americane sînt adeseori toxice. În ce 
le priveşte, deci, distanța dintre categoria deliciosului si categoria veni- 
nosului devine foarte mică. În ce-i priveşte pe warrau, care au îndoieli 
metafizice asupra justificárii interdicții lor relative la femeile indispuse 
(mai sus, p. 194 şi 257), apropierea cu mierea nu ne poate deci mira deloc. 

O ultimă remarcă în legătură cu acest mit. Atunci cînd am evocat 
problematica sîngelui menstrual (al femeii) si a excrementelor urit mi- 
rositoare (ale bărbatului), în cursul celei de-a treia variatiuni (p. 212), am 
pus în evidenţă o dublă mişcare, al cărei paralelism este subliniat de 
mituri. Pe de o parte, maturizarea fiziologică implică o regresiune la 
murdărie, pe care condiţia pruncului plingácios o ilustrează în termeni 
de cod auditiv. Pe de altă parte, emergenţa unei ordini, fie ea naturală sau 
culturală, rezultă întotdeauna din dezagregarea unei ordini superioare, 
din care omenirea nu mai păstrează decît resturi. Această interpretare nu 
este oare dezmințită de M273? Într-adevăr, eroina este un prunc plingácios 
la început, și în loc ca pubertatea s-o facă să regreseze la murdărie, se 
pare că, dimpotrivă, îi conferă un atribut seducător. Dar seductia aceasta 
datorată sîngelui menstrual se exercită asupra unui jaguar, aşa cum mitul 
are mare grijă să precizeze: „El rămăsese jaguar, şi continua să facă ce 
fac jaguarii si cîinii“ (Roth 1, p. 202). Ce înseamnă asta? Aflindu-se în 
opoziție diametrală cu miturile gé despre originea bucătăriei, M27 nu 
poate fi, datorită acestui fapt, decît un mit despre originea regimului 
alimentar cel mai complet opus: acela în care animalul il mănîncă pe om 
în loc ca omul să-l mănînce pe animal, şi în care omul este mîncat crud 
pe cînd animalul este mîncat gătit. Asupra acestei scene oribile, înainte 
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ca ea să înceapă, mitul coboară cu discreţie 'cortina. Ceea ce urmăreşte 

să explice mitul nu e dezintegrarea unei ordini abia formate, ci formarea 

unei dezordini care; intr-un sistern mitologic în care personajul jaguarului 

canibal deţine un rol de prim plan, să poată fi integrată durabil. În 

consecinţă, secvenţa paralelă (aceea a maturării fiziologice) trebuie să fie 

“şi ea inversată. Sub toate raporturile, noua perspectivă in care se plasează 
mitul nu este mai puţin copleşitoare decît cealaltă. Pe 

AT 

EC" 

Er 

f) V ARIATIUNÉA A SASEA 

[jaguar = jaguar] «> [A > 0] 

Sá vedem mai intii mitül: 

M74. Arawak: jaguarül prefăcut în femeie. 

Odinioară, un bărbat ii intrecea pe toți ceilalti:la 

. Vinátogrea de porci. sălbatici, Omora de fiecare dată cinci sau 

şase animale, pe cînd jaguarul, care urmărea si el turma, nu 

„prindea mai mult de unul sau două. De aceea, jaguarul se 

hotári să se prefacă în femeie, si sub noua. lui înfăţişare il 

. abordà pe: vînător si il întrebă care este secretul lui.. „Este 

rezultatul unui exerciţiu îndelungat“, răspunse acesta. Atunci, 

femeia jaguar îi ceru s-o ia în căsătorie, dar, cunoscindu-i firea 

adevărată, indianul şovăia. Pînă la urmă ea reuşi să îl convingă 

că împreună vor ucide mai mulţi porci decit fiecare separat. 

„Multă vreme fură fericiţi. Femeia se arăta o soţie bună 

pentru că, pe lîngă bucătărie si afumatul cárnii, era. foarte 

pricepută si la vinátoare. Într-o zi îl întrebă pe sot dacă mai 

avea părinţi sau membri de familie, şi la răspunsul afirmativ 

al acestuia îi sugeră o vizită în sat unde, fără îndoială, ceilalţi 

îl credeau mort. Ea cunoştea drumul, avea să-l călăuzească pe 

sot, dar cu condiţia ca el să fágáduiascá să nu-i dezvăluie 

niciodată originea. 

Ajunseră- deci in sat, ducind cu ei multi porci. Mama 

indianului vru sá afle imediat de unde venea fermecátoarea lui 

soție. Fâră alte precizări, el. se márgini să spună că o întîlnise 

din întîmplare în pădure. În fiecare zi perechea aducea o 

“tuia „+ cantitate uriașă de vinat şi sătenii intrară la bănuieli. Mai întîi 

inserat ză ao) acasa 
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indianul nu se învoi să dezvăluie nimic, dar mama lui se 
chinuia atit de tare, încît pînă la urmă el îi incredintà secretul. 
Ceilalţi îl îndepărtară de bătrînă, îmbătîndu-l. Femeia-jaguar, 
care auzise totul fără să fie văzută, se simţi atât de umilită încât 
o luă la fugă rágind. Nu o mai văzu nimeni niciodată. Bietul 
ei sot alergă zadarnic prin brusă strigind-o peste tot. Niciodatá, 
niciodată nu primi răspuns (Roth 1, p. 203-204). 

Se impun două observaţii, una despre forma acestui mit, cealaltă 
despre conţinutul lui. 

Să considerăm mai întîi ansambiul de ecuaţii care ne-au servit la 
eenerarea celor şase variatiuni: 

1) [albină = albină] —> [o > A] 

2) [A = Ale [albină = brotac] 

3) | broască = broască] e——» [A > o] 

4) [O = 0]e—-a [broască = jaguar] 

5) [jaguar > jaguar] —> [o> A] 

6) [jaguar = jaguar] e—-» [A = o] 

Este clar că ultima transformare nu este de acelaşi tip ca şi celelalte. 
in loc să deschidă calea unei transformări noi, ea nu face decit să anuleze 
operaţia imediat anterioară, astfel încît, luate împreună, ecuaţiile 5 şi 6 
generează o transformare identică: una înlocuia un jaguar feminin printr- 
un jaguar masculin, cealaltă îl transformă la loc pe jaguarul masculin în 
jaguar feminin. Aşa cum o croitoreasă care îşi termină lucrul îndoaie 
marginea țesături şi o coase prin spate de partea invizibilă, pentru ca 
pinza să nu se zdrentuiascà, grupul se desávirseste suprapunind cea de-a 
şasea transformare peste a cincea, ca un tiv. 

Dacă. examinăm acum conţinutul mitului, vedem că nu se 
mulţumeşte să încheie grupul la una din extremităţi, ci închide grupul în 
totalitate pe el însuşi si face din acesta un sistem închis. După o întreagă 
serie de transformări care ne-au îndepărtat progresiv de punctul de 
plecare, am ajuns acum din nou la acesta. Cu singura rezervă a trans- 
formării unei femei-albină in femeie-jaguar, M274 povesteşte exact 
aceeași istorie ca si M233, M234, care oferiseră „tema“ celor şase 
variatiuni. 
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În cele trei mituri, soţii au o vocaţie identică: soţul albinei este el 

însuşi cel mai bun culegător de miere din tribul lui, soțul femeii-jaguar 

este un vînător fără pereche, dar numai de porci, pentru că i se întîmplă 

ca pentru celelalte soiuri de vînat să fie întrecut. Or, dacă mierea este 

evident termenul mediator între albină si om, am explicat în altă parte 

(CG, p. 145-146) de ce porcul sălbatic (fără îndoială Dicotvles torquatus 

în M274, unde specia nu este precizată; dar Dicotvles labiatus trăieşte în 

turme atit de numeroase încît cinci sau şase animale nu ar constitui o 

pradă de vinátoare prea impozantă) ocupă un loc comparabil între om şi 

jaguar. Fără îndoială indianul din M233, M234 o solicită pe femeia 

supranaturală, pe cînd în M274 se petrece situaţia inversă. Dar şi aici, ca 

` şi acolo, eroina manifestă aceeaşi grijă faţă de aliaţi: aici, după căsătorie, 

dincolo, înainte. Am demonstrat valoarea topică a acestei trăsături, care 

permite consolidarea într-un singur grup a miturilor a căror eroină este o 

fată marcată sub raportul mierii (fie că este lacomă de ea sau risipitoare) 

în Guyana şi în Chaco, şi care oferă deci o dovadă suplimentară că M274 

face şi el parte din acest grup. 

Dar dacă cea de-a şasea variatiune ne întoarce pur si simplu la temă, 

atestind în acelaşi timp prin funcția ei de reduplicare că nu-i nevoie să 

mai căutăm, și că grupul oprit la una din extremităţile lui este în pius si 

un grup închis, caracterul static recunoscut astfel grupului nu contravine 

oare principiului pe care l-am amintit la sfîrșitul variatiuniia patra, după care 

orice transtormare mitică este marcată de un dezechilibru, care e în același 

timp chezășia dinamismului și semnul incompletudinii sistemului? 

Ca să rezolvăm această dificultate, se cuvine să amintim itinerarul 

foarte special pe care ni l-au impus transformările succesive ale temei. 

Am spus că toate aceste mituri se referă mai puţin la o origine, cit la o 

pierdere. Mai întîi pierderea mierii, care la început era disponibilă în 

cantități nelimitate și acum a devenit greu de găsit (M233-M235). Apoi 

pierderea vinatului, care odinioară era abundent și astăzi este rar si 

împrăștiat (M237-M239). Apoi, pierderea culturii si a artelor civilizaţiei 

după povestea lui Haburi (M241, M258), „tatăl náscocirilor", care a trebuit 

să-i părăsească pe oameni ca să scape de insistențele broaştei. Și în cele 

din urmă, o pierdere si mai gravă decît toate celelalte: aceea a categoriilor 

logice, fără de care omul nu poate conceptualiza opoziţia între natură şi 

cultură, nici nu poate depăşi confuzia contrariilor: focul de bucătărie este 

vomitat, hrana este exudată (M263, 264, 266), iar între aliment si excrement 
dispare distincția (M273), ca şi între căutarea alimentară a jaguarului 

antropofag şi aceea a omului (M273, 274). 
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Deci, ca într-un amurg al zeilor, miturile descriu această prăbușire 
ineluctabilă: de la o vîrstă de aur cînd natura era supusă omului ŞI 
generoasă cu el, trecînd printr-o vârstă de bronz, cînd omul dispunea de 
idei clare si de opoziții nete, prin intermediul cărora încă mai putea să 
stápineascá mediul, şi pînă la o stare de indistinctie tenebroasă în care 
nimic nu poate fi posedat fără drept de apel şi încă mai puţin păstrat, 
fiindcă toate fiinţele şi toate lucrurile sînt amestecate. 

Această înaintare universală a confuziei, care este şi o cădere spre 
natură, atit de caracteristică miturilor noastre, le explică structura, la urma 
urmei, o structură staționară. Aceasta atestă, dar în alt mod, prezenţa unei 
diferente constitutive între conţinutul si forma mitului: miturile nu 
izbutesc să ilustreze decadenta decit cu ajutorul unei structuri formale 
stabile, pentru același motiv pentru care miturile care aspiră să menţină 
invarianta într-o serie întreagă de transformări, sint constrinse să recurgă 
la o structură dezechilibrată. Dezechilibrul este dat de fiecare dată, dar, 
în funcţie de natura mesajului, se manifestă prin neputinta formei de a se 
supune inflexiuni lor conținutului, faţă de care se situează cînd dincoace 
(constantă dacă mesajul este regresiv), cînd dincolo (progresivă dacă 
mesajul este constant). 

La începutul acestei cărţi am pornit de la ipoteza că mierea şi tutunul 
formează o pereche de opoziții şi, în consecință, mitologia mierii Si cea 
a tutunului trebuie să-și corespundă simetric. Presimtim acum că ipoteza 
este incompletă, pentru că din punctul de vedere al funcţiilor lor mitice 
respective, mierea şi tutunul intretin relaţii mai complexe. Urmarea 
lucrării va arăta că în America de Sud, funcţia tutunului constă în a reface 
ceea ce a desfăcut funcția mierii, adică a restabili între om si ordinea 
supranaturală o comunicare, pe care puterea seducătoare a mierii (care 
nu este alta decit cea a naturii) a condus-o la întrerupere: „„Tutunului îi 
place să asculte povestirile mitice. De aceea, spun kogi, creşte lîngă 
locuinţe” (Reichel-Dolmatoff, vol. H, p. 60). Schimbările imediate pe 
care cele şase variatiuni le-au făcut într-un fel sub ochii noștri seamănă 
deci cu oscilaţii le rapide ale lamei unui arc, care are o singură extremitate 
fixă, pe cînd cealaltă, eliberată brusc de ruperea cablului care o întindea, 
vibrează în ambele sensuri. înainte de a se opri. Numai că ŞI aici, 
evenimentul se desfăşoară invers. În lipsa tutunului, care o menține 
orientată către supranatural, cultura, redusă la ea însăşi, nu poate decît să 
fluctueze nehotărită, de o parte si de alta a naturii. După o vreme, elanul 
se amortizează şi propria inerție o imobilizează într-un singur punct, în 
care se găsesc şi natura si cultura, dacă se poate spune asa, în echilibru 
natural, punct pe care l-am definit prin culegerea mierii. 



Prin urmare într-un sens jocurile erau tăcute și totul era consumat 

încă de la prima variatiune, deoarece avea ca obiect mierea. Celelalte 

n-au făcut decît să deseneze cu o precizie din ce în ce mai mare marginile 

unei scene care a rămas goală după sfîrşitul dramei. Nu prea contează 

deci dacă au fost mai multe sau mai puţine variaţiuni. Ca şi acordurile 

care încheie simfoniile lui Beethoven şi în legătură cu care ne întrebăm 

mereu de ce a vrut autorul să fie atît de numeroase, sau ce l-a împiedicat 

să pună si mai multe, ele nu sfirsesc o dezvoltare in curs. Aceasta îşi 

epuizase deja toate resursele, trebuia doar ca un mijloc metalingvistic să 

îngăduie trimiterea unui semnal de sfîrșit de mesaj, obținut prin incad- 

rarea frazei ultime în sistemul tonurilor, care a devenit măcar o dată 

prezent, tonuri care au contribuit în timpul întregii durate a transmisiei 

să redea mai bine nuanțele, modulindu-le in mai multe feluri. è 

PARTEA A TREIA 

AUGUST ÎN POST 

„Rura ferunt messes, calidi quum sideris aestu 

deponit flavas annua terra comas. 

Rure levis verno flores apis ingerit alveo, 

compleat ut dulci sedula melle favos. 

Agricola assiduo primum satiatus aratro 

cantavit certo rustica verba pede. 

Ft satur arenti primum est modulatus avena 

carmen, ut ornatos diceret ante Deos. 

Agricola et minio suffusus, Bacche, rubenti 

primus inexperta ducit ab arte choros.“ 

TIBUL, Elegii, I, Cartea II. 
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II. Zgomote în pădure 299 

III. /ntoarcerea cáutátorului de pásári 337 NOAPTEA ÎNSTEL AT Ă 

Spre deosebire de M259, M266, versiunea carib (M264) nu face aluzie 

la originea focului. Broasca se mărginește să extragă făina dintr-o pată 

albă pe care o poartă între umeri; nici nu varsă, nici nu excretă focul și 

nici nu piere pe un rug, ci pe un pat de bumbac aprins. Focul nu se poate 

deci ráspindi printre copaci, efectele lui rămîn înscrise numai pe trupul 

batracianului, a cărui piele arsă va păstra un aspect scorţos si ridat. 

Absența unui factor etiologic pe care versiunile paralele il pun pe planul 

întîi este în același timp compensată de prezenţa unui alt factor de care 

nu este vorba in M259, M266: originea unor constelații. Ne amintim că 

tapirul devine Hyadele, Makunaima Pleiadele, iar piciorul lui tăiat, 

centura lui Orion. 

Un mit guyanez, probabil akawai, pe care l-am rezumat si discutat 

în altă parte (M134, CG, p. 301), face ca Pleiadele să se nască din 

măruntaiele unui indian asasinat de fratele lui, care nádájduia să ia sofia 

detunctului. Între cele două versiuni, diferite mituri guyaneze oferă o 

tranziţie cu atit mai plauzibilă cu cit de fiecare dată Orion reprezintă 

membrul tăiat, iar Pleiadele restul corpului: acolo unde sînt măruntaiele, 



268 

în consecinţă. În mitul taulipang (M135), Pleiadele anunţă un pescuit 

rodnic, ca şi Pleiadele care nu sînt decît viscere in M134. Si la arekuna 

(M136), amputarea eroului are loc după ce şi-a asasinat soacra care, ca si 

broasca din M264, îi servea o hrană excretată. În Crud și gătit (p. 

297-303), am discutat îndelung asimilarea aceasta simbolică a Pleiadelor 

cu viscerele sau cu partea corpului care conţine viscerele, i-am semnalat 

prezenţa în regiuni foarte îndepărtate ale Lumii Noi, și am arătat că, din 

punct de vedere anatomic, opoziţia pertinentă era între viscere pe de o 

parte (Pleiadele) şi noțiunea de os lung (Orion) pe de alta L 

Figurate prin viscere sau o parte a corpului conținînd viscerele, în 

regiunea guyaneză Pleiadele prezic deci un belşug de peşte. Or, nu e 

prima dată cînd intilnim o temă „viscerală”: ciclul fetei nebune după 

miere îi făcea si el un loc. Trimitindu-! pe cititor la capitolul II, 2 pentru 

amănunte mai ample, ne vom mulţumi să amintim miturile toba si matako 

(M20s, M209) în care inselátorul isi pierde viscerele, care se transformă 

in liane comestibile, pepeni verzi si fructe sálbatice, sau (M210) ale cárui 

vomismente (ieșite din viscere asa cum acestea ies din cusca toracică si 

din cavitatea abdominală) dau naștere pepenilor verzi. 

În M134, eviscerarea eroului determină apariţia Pleiadelor (pe cer) 

şi a peştilor (în apă). In M136 (si în mitul de referință M1) apariţia 

plantelor acvatice (pe apă) rezultă tot dintr-o eviscerare. În spatele acestor 

metamorfoze se discerne o dublă axă de opoziţie: pe de o parte între sus 

și jos, de vreme ce stelele plutesc sus, „deasupra aerului”, precum 

plantele acvatice, care plutesc Jos, deasupra apei; si pe de altă parte, între ` 

conţinător şi conţinut, deoarece apa contine peștii, pe cînd pepenii verzi 

(si in general fructele şi legumele din anotimpul secetos) contin apa. 

Eviscerarea determinind originea pepenilor verzi in M208-M210, și evis- 

cerarea determinind sosirea peștilor in M 134, sint cu atit mai comparabile 

cu cit pescuitul si culegerea fructelor sálbatice au loc in special in vremea 

anotimpului secetos. Fără îndoială, M134 nu contine decit o aluzie abia 

perceptibilă la motivul fetei nebune după miere: vrind să se desco- 

torosească de nevastă după ce a scăpat de sot, indianul ucigas o convinge 

pe aceasta să intre într-o scorbură de copac (adică într-un loc în care în 

1 Anumite variante guyaneze identifică Pleiadele cu capul si nu cu viscerele, 

dar opoziţia subzistá sub forma: rotunjit/alungit. 
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mod obişnuit se caută mierea) dar sub pretextul de a prinde un aguti (Roth 

1, p. 262) ! Dacă M 134 se limiteazá sá asocieze motivul viscerelor si cel 

al originii Pleiadelor, variantele taulipang (M 135) si vapidiana (M265) — 

in care femeia se îndrăgostește de cumnatul ei cel tînăr, invers fatá de 

M134 - asociază la rîndul lor motivul originii Pleiadelor cu cel al fetei 

nebune dupá miere: ca sá-si rázbune fratele mutilat si transformat in 

Pleiade, eroul din M 135 o închide pe văduvă, care se impusese în căsnicie, 

într-o scorbură de copac, unde isi virise din imprudentà capul, ca să 

mănînce mierea direct din cuib. După care el se preface împreună cu 

copiii lui in /araiuag/, animal mincátor de miere? (cf. mai sus, p. 89-90) 

nu fárá să-şi fi dat foc in prealabil colibei (K.-G. 1, p. 55-60). Or, ne 

amintim că într-un mit din Chaco (M219), seducătorul — care şi-a dat foc 

satului după un alt mit (M219: Métraux 5, p. 138) — suferă aceeaşi 
pedeapsă pe care o suferă aici seducátoarea. 

În sfîrşit, versiunea arekuna (M136) adună cele trei motive ale 

viscerelor care plutesc deasupra (origine a plantelor acvatice), al soţiei 

ucigase care își mutileazà soțul (care urcă pe cer si devine Pleiadă), și al 

pedepsirii femeii zidite într-o scorbură de copac (fiindcă s-a arătat prea 
lacomă de miere). 

Recurenta motivului viscerelor care plutesc deasupra sau rămîn 

suspendate în miturile din Guyana sau în cele din Chaco ne permite să 

| Aguti nueste pus aici la întîmplare. Pentru că ştim că, în miturile din Guyana 

(Ogilvie, p. 65), aguti alternează cu tapirul în rolul de stàpin al copacului vieții. 

Dar nu în același fel, pare-se: stăpîn actual al fructelor sălbatice, tapirul era deci 

si stápin al plantelor cultivate pe vremea cînd acestea creșteau pe un copac în 

stare sălbatică, pe cînd aguti, jefuitor de plante cultivate, pare astăzi să exercite 

asupra lor un drept de prioritate: indienii de pe rio Uaupes încep culegerea 

maniocului la periferia ogonilui, pentru ca să-l înșele, cum spun ei, pe aguti, venit 

din brusa din împrejurimi, si care ar trebui să-şi închipuie cà nu mai este nimic 

de furat (Silva, p. 247). Pe de altă parte, în miturile unde aguti este primul stápin 

al copacului vieţii, el tine un bob de porumb ascuns într-un dinte cariat, termen 

care poate fi aşezat la vîrful unui triunghi ale cărui virfuri ar mai fi respectiv 

ocupate de capivara cu dinți lungi si furnicarul edentat. Totul se petrece deci ca 

și cum pentru gindirea mitică aguti ar servi pentru a agăța jumătatea de valență 

semantică a tapirului egoist si lacom de o altă valență, exprimată jumătate-jumătate 

de capivara si de furnicar. 
2 Dar pe care oamenii nu îl mănîncă, adică un „non — vinat". În M265 femeia 

se preface în animal mincátor de miere (un șarpe). 
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extindem la ansamblul grupului o concluzie pe care am examinat-o deja 
comparind într-o altă perspectivă anumite mituri guyaneze cu miturile 
din Chaco. Într-adevăr, pretutindeni este vorba de ruperea unei legături 
de alianţă, cauzată de o concupiscenţă de neintrint, care poate fi de natură 
alimentară sau de natură sexuală, dar care rămîne identică cu sine sub 
ambele aspecte, deoarece are ca obiect cînd mierea, aliment „seducător”, 
cînd un personaj seducător, botezat „Miere” de mai multe mituri guya- 
neze. 

În Chaco, o relaţie între ginere și socri se află neutralizată de o soţie 
prea lacomă. Situaţia inversă față de aceea pe care o ilustrează un mit 
guyanez (M259) în care un socru prea avid neutralizează relația dintre fata 
si ginerele lui. În alte mituri guyaneze, o relaţie între rude (respectiv 
cumnat și cumnatá) va fi neutralizatá datorită eliminării soțului de către 
fratele lui (M134) sau de către sofia lui (M135). În sfîrşit, în M 136, care 
pare aberant cînd îl abordăm în acelaşi spirit, un aliat neutralizează o 
relaţie între părinţi, deoarece ginerele o ucide pe mama sotiei lui, care îl 
*"áneste (pe cînd în mod normal ar trebui să se petreacă inversul). Dar 
această răsturnare a ciclului prestatiilor se lámureste cînd observăm că 
hrana este excretată: anti-hrană, care constituie deci din partea soacrei o 
anti-prestatie. În sfîrşit, sistemul general al transformărilor ne-a fost dat 
pornind de [a o hrană privilegiată, mierea, si de la o situație sociologică 
deopotrivă privilegiată: aceea a femeii prea lacome, fie de miere (Chaco), 

Dacă încercăm să obținem o vedere de ansamblu a sistemului și să 
desprindem aspectele lui fundamentale, putem spune deci că are origi- 
nalitatea de a recurge simultan la trei coduri: un cod alimentar, ale cărui 
simboluri sînt soiurile de hrană tipice pentru anotimpul secetos; un cod 
astronomic, care trimite la mersul zilnic sau sezonier al anumitor con- 
stelatii; în sfîrşit, un cod sociologic construit în jurul temei fetei prost 
crescute, trădătoare faţă de părinţi sau de sot, dar întotdeauna în sensul 
că se dovedește incapabilă să își îndeplinească funcţia de mediatoare a 
alianţei, care i-a fost atribuită de către mit. 

Codurile 2) și 3) apar în primul plan al miturilor guyaneze, iar după 
cum am văzut, codul 1), deși estompat, se manifestă aici în două feluri: 
pe de o parte prin conexiunea Pleiadelor cu apariția peştilor, pe de altă 
parte în transformarea eroinei, care la început este nebună după cumnatul 
ei, în fată nebună după miere la stirșit. În miturile din Chaco, codurile 1) 
si 3) sint mai ostensibile dar, dincolo de faptul că codul 2) transpare sub 
motivul fructelor şi legumelor de anotimp secetos generate de mărun- 
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taiele înşelătorului (pe cînd în Guyana măruntaiele victimei înşelătorului 
generează simultan Pleiadele și peștii), ipoteza existenţei unui cod astro- 
nomic se întăreşte şi mai mult în cazul considerat mai sus (p. 119) în care 
eroina, transformată în capivara, reprezenta constelația Berbecului. Într- 
adevăr, Aries apare cu puțin înaintea Pleiadelor, $i acestea apar cu puţin 
înaintea lui Orion. Am avea deci, cu un ușor decalaj între Chaco şi 
Guyana, două perechi de constelații. În fiecare pereche, cea dintii con- 
stelatie ar anunţa de fiecare dată apariţia celei de-a doua, care ar ocupa 
întotdeauna poziţia puternic marcată. Orion detine cu siguantáà un loc 
exceptional în codul astronomic din Guyana si se stie cà triburile din 
Chaco atribuie o importanță majoră Pleiadelor si le celebrează intoar- 
verea eu mari ceremonii: 

CHACO 

Orion > Pleiade > Aries 
D 

Guyana 

Trebuia să amintim toate acestea ca să putem aborda problema 
esențială pe care o pune analiza acestor mituri: adică aceea a converti- 
bilitátii reciproce a celor trei coduri. Simplificind la extrem, o putem 
formula astfel: ce au în comun căutarea mierii, constelația Pleradelor, si 
personajul fetei prost crescute? Vom încerca să conectăm codul alimentar 
şi codul astronomic, apoi codul alimentar şi codul sociologic, în sfîrşit, 
codul sociologic și codul astronomic, si nădăjduim că dovada omologiei 
celor trei coduri va rezulta din această triplă demonstrație. 

Miturile guyaneze sînt cele care se referă la Pleiade în modul cel 
mai explicit. Se cuvine deci să începem. lucrul stabilind calendarul 
sezonier al acestei părţi a Americii, asa cum am făcut-o deja pentru Chaco 
și podişul brazilian. Lucrul nu este uşor, deoarece condiţiile me- 
teorologice şi în special regimul ploilor variază de la coastă la interiorul 
continentului și de la partea occidentală la partea orientală. Opoziția 
simplă dintre un anotimp secetos si un anotimp ploios nu prea există decît 
în Guyana engleză și în centrul Venezuelei, unde precipitaţiile cresc pînă 
în iulie ca să-şi atingă punctul cel mai scăzut în noiembrie. La vest de 
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Fig. 13. - Regimul ploilor în Guyana si in bazi- 

Ca Aa lu De: nul lui rio Negro (După Knoch. p. G 85.) 
tru timpi prevalea- 

ză şi în interiorul 

continentului pînă în bazinele lui rio Negro si rio Uaupés (deşi acolo 

plouă tot anul iar contrastele sînt mai puțin marcate  ), acestei configurații 

îi vom da atenţie îndeosebi (fig. 13). 

Se distinge în general în Guyana un „mic anotimp secetos” din 

martie în mai și un „mare anotimp ploios” din iunie în septembrie, un 

„mare anotimp secetos” din septembrie în noiembrie, și un „mic anotimp 

ploios” din decembrie în februarie. Dar, cum în realitate ploile nu lipsesc 

niciodată, nomenclatura aceasta trezește o anumită rezervă. Ploile cresc 

sau scad în funcţie de perioada anului, dar, în funcţie de regiunea 

1 La San Carlos de rio Negro, Keses distinge un anotimp ploios (din iunie în 

august) si un anotimp secetos (din decembrie în martie) unite de anotimpuri 

intermediare pe care le numește „creşterea” și „scăderea” apelor, caracterizate 

de ploi neregulate si furtuni violente. Tot pe rio Negro, la São Gabriel, adică mai 

la sud şi în teritoriul brazilian, ploile ar fi cele mai puternice în decembrie-ianuarie 

si în mai (Pelo rio Mar, p. 8-9; Normais, p. 2). La vest, în valea lui Uaupés, ele 

ar atinge punctul cel mai scăzut în două momente ale anului: din iunie in august 

si din decembrie în februarie (Silva, p. 245). Pe rio Demini, afluent de pe malul 

stîng al lui rio Negro, Becher (1).distinge numai două anotimpuri: ploile cad din 

aprilie în septembrie şi seceta domneşte din octombrie în martie. Plouă tot anul 

la waiwai pe frontiera Braziliei cu Guyana britanică, dar Fock menţionează totuşi 

că există două anotimpuri ploioase: unul mare, din iunie în august, şi unul mic 

în decembrie, întrerupte de o secetă relativă în septembrie-noiembrie si în 

ianuarie-februarie (cf. Knoch, 1.c.). Numeroasele indicaţii oferite de autori ca 

Wallace, Bates, Spruce şi Whiffen nu sînt întotdeauna ușor de interpretat, datorită 

taptului că șederea lor a fost relativ scurtă si nu le-a permis să stabilească valori 

medii. 

273 

considerată, perioada cea mai uscată, care este și perioada de pescuit, se 

situează între lunile august si noiembrie (Roth 2, p. 717-718; K.-G. 1, p. 

40; Bates, p. 287-289) si perioada coacerii diferitelor fructe sălbatice 

(Fock, p. 182-184). 

Indienii asociază cu Pleiadele mai multe momente din acest calen- 

dar complex şi oferă conjuncturilor observabile valori care sînt deo- 

potrivă de semnificative, deşi opuse. Încă vizibile în aprilie, seara, la 

orizontul apusean, Pleiadele anunţă ploile cu furtună (Ahlbrinck, art. 

„sirito”) şi, cînd dispar în luna mai, prevestesc reîntoarcerea anotimpului 

ploios (K.-G. 1, p. 29). Reapărînd dimineaţa, la est, în iunie (sau în iulie 

la ora 4 dimineaţa, Fock, ibid.) ele anunţă seceta (K.-G. 1, ibíd.; Crevaux, - 

p. 215) si poruncesc începerea lucrărilor agricole (Goeje, p. 51; Chiara, 

p. 375). Răsăritul lor la est, in decembrie, după apusul soarelui, anunță 

anul nou si întoarcerea ploilor (Roth 2, p. 715). Astfel, Pleiadele cono- 

teazá cind seceta, cind anotimpul ploios. 

Se pare cà această ambivalentá meteorologică se reflectă pe alt plan. 

..Salutáte cu bucurie” (Crevaux) cînd reapar în iunie, Pleiadele pot să fie 
si de temut: „Indienii arawak numesc Pleiadele /wiwa yo-koro/ «Steaua- 

mamă», si cred că atunci cînd ele sint foarte strălucitoare — adică «rele» 
— cînd apar prima dată (în iunie), celelalte stele le vor fi asemenea şi multi 

oameni vor muri în cursul anului” (Goeje, p. 27). Oamenii datorează 

intervenției unui şarpe ceresc (Perseu) faptul că nu au murit în masă din 

cauza „strălucirii fatale" a Pieiadelor (ibid. p. 119). După kalina, au 
existat rind pe rînd două constelatii ale Pleiadelor. Cea dintii a fost 

míncatá de un şarpe, cea de-a doua este urmărită de un şarpe si răsare la 

est cînd apune la vest. Atunci cînd șarpele o va ajunge din urmă, va fi 

sfirşitul lumii. Dar Pleiadele, atîta timp cit există, nu le lasă pe duhurile 

rele să se lupte împotriva oamenilor în formaţii regulate: le silesc să 

acționeze în mod incoerent şi împrăștiat (ibid., p. 118, 122-123). 

Această dualitate a Pleiadelor evocă imediat fapte din zona andiná. 

În marele templu al soarelui de la Cuzco, mijlocul altarului era flancat 

de imagini suprapuse: la stînga soarele, Venus ca stea de seară, şi 

Pleiadele de vară sub forma lor vizibilă, deci „strălucitoare”; la dreapta 

luna, Venus ca stea a dimineţii, si Pleiadele de iarnă, ascunse după nori. 

Pleiadele de iamă, numite si „Domnul coacerii”, conotau ploaia si 
abundența. Cele de vară, zise „Domnul bolilor” (în special al malariei la 

om), prevesteau moartea şi suferinta. De aceea sărbătoarea /oncoymita/, 

care celebra apariţia Pleiadelor în primăvară, cuprindea ritualuri de 

spovedanie, jertfe de cavia şi de lama, si ungeri cu singe (Lehmann-Nit- 

sche 7, p. 124-131). 



Pe de altă parte, concepţiile kalina întăresc o ipoteză deja formulată 

despre caracterul de semnificant privilegiat legat de perechea Orion- 

Pleiade în America şi în mai multe regiuni ale lumii. Am sugerat (CG, p. 

276-296) că datorită configuratiilor lor respective, cele două constelații, 

solidare în diacronie deoarece răsăritul lor urmează la cîteva zile de 

interval, se opun totuşi în sincronie, unde se situează Pleiadele de partea 

continuului, iar Orion de partea discontinuului. Urmează că Pleiadele pot 

oferi o semnificaţie benefică în măsura în care sint semnul antemergător 

al lui Orion, fără să-și piardă conotatia în același timp malcficá si morbidă 

pe care gindirea sudamericaná o atribuie continuului (CG, p. 343-345) si 

care li se atribuie numai atunci cînd se afirmă în paguba duhurilor rele. 

Avem și dovezi mai directe ale afinitátii Pleiadelor cu epidemiile si 

otrava. După o credinţă amazonianá, șerpii își pierd veninul cînd dispar 

Pleiadcle (Rodrigues 1, p. 221 n. 2). Ambiguitatea aceasta pune con- 

stelatia pe acelaşi plan cu mierea care, ca și ea, este înzestrată cu o valență 

dublă şi poate fi în același timp dorită si temutà. 

În marele mit de origine al indienilor guarani din Paraguay, mama 

zeilor vorbește astfel: „Sub ierburile stufoase din cîmpiile veşnice, an 

adunat albinele /eichu/ (Nectarina mellifica) pentru ca ei (oamenii) să-şi 

poată spăla gura cu miere cînd îi chem la mine" (Cadogan 3, p. 95). 
Cadogan subliniază cà termenul /eichü/ desemnează în acelaşi timp o 
specie de albine si Pleiadele. În realitate, Nectarina sînt viespi (Ihering, 

art. „enchú”) a căror miere este adesea otrăvitoare; aceeași miere anume, 

pe care eroina miturilor din Chaco o pofteşte la nebunie, iar tatăl ei 

Soarele se dovedeşte neînstare să i-o procure fără ajutorul unui ginere. 

Se vede din aceasta că în miturile din Chaco codajul astronomic iese în . 

evidenţă încă şi mai mult decit am presupus. 

Mierca de Nectarina, care joacă un rol purificator în riturile indi- 

enilor guaraní din sud, avea aceeași funcţie in Amazonia, unde oficiantii 

cultului Jurupari o foloseau ca vomitiv. Stradelli traduce (1, p. 416) 

expresia /ceucy-irá-cáua/: „specie de albine care inteapá foarte rău; miere 

care, în anumite perioade ale anului, provoacă vărsături puternice”. 

Acelaşi autor defineşte în modul următor locutiunea /ceucy cipó / „liana 

lui Ceucy”: „specie de liană ale cărei rădăcini si tulpină, sfărîmăte in 

piulitá, servesc la prepararea unei băuturi pe care o ingerează ca să se 

puritice, în ajunul sărbătorilor, cei care vor cînta la instrumentele muzi- 

cale sacre... Băutura aceasta produce vomismente puternice” (p. 425). 

Or, în Amazonia, termenul /ceucy/ (cyucy, ceixu; cf. guarani: eichü) 

desemnează constelația Pleiadelor. Din Paraguay pînă pe malurile Ama- 

zonului, prin urmare, mierea şi Pleiadele sînt asociate în limbă și în filozo fie. 
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Dar în Amazonia este vorba de altceva decît de un produs natural şi 

o constelație. Ca nume propriu, Ceucy o desemnează si pe eroina unui 

mit celebru, pe care trebuie să-l adăugăm la dosarul nostru: 

M275. Amazonia: originea cultului lui Jurupari. 

În timpurile foarte vechi cînd domneau femeile, Soarele, 

indignat de această stare de lucruri, a vrut să o repare, găsind 

într-o omenire reformată şi supusă legii lui o femeie perfectă 

pe care s-o poată lua drept tovarășă de viață. Avea nevoie de 

un mesager. De aceea a făcut în asa fel încât o fecioară pe nume 

Ceucy a tost fecundată de seva arborelui cucura sau puruman 

(Pourouma cecropiaefolia , o moracee) care a siroit pe sînii ei 

(sau mai jos, după unele versiuni mai puţin caste). Copilul,.pe 

nume Jurupari, a smuls puterea din mîinile femeilor si a dat-o 

îndărăt bărbaţilor. Pentru a atirma independenţa acestora din 

urmă, le-a prescris să celebreze sărbători din care femeile vor 

fi excluse, și i-a învăţat taine pe care trebuiau să şi le transmită 

din generaţie în generaţie. Trebuiau să ucidă orice femeie care 

i-ar fi surprins. Ceucy a fost prima victimă a acestei legi 

necruțătoare hotárite de fiul ei, care încă si astăzi mai caută o 

femeie îndeajuns de desávirsitá pentru a deveni soția Soarelui, 

dar lără a izbuti s-o găsească (Stradelli 1, p. 497). 

Se cunosc mai multe variante ale acestui mit, din care unele sînt 

dezvoltate considerabil. Nu le vom examina în amânunt, pentru că par să 

țină de un alt gen mitologic decît povestirile populare, relativ omogene 

prin ton şi inspirație, pe care le adunăm aici ca să constituie materia 

cercetării noăstre. Se pare că unii anchetatori mai vechi, în primul rînd 

al cărora figurează Barbosa Rodrigues, Amorim, Stradelli, au mai putut 

încă să culeagă în bazinul amazonian texte ezoterice (inind de o tradiţie 

savantă şi comparabile în această privinţă cu cele obținute mai recent de 

Nimuendajü şi Cadogan la guaranii meridionali. Din nefericire, nu știm 

nimic, sau aproape nimic, despre vechile societăți indigene. care se 

instalaseră odinioară pe cursul mijlociu și inferior al Amazonului. 

Mărturia laconică a lui Orellana, care a coborit pe fluviu pînă la estuar 

în 1541-1542, şi mai ales existenţa unor tradiţii orale, a căror extremă 

complexitate, compoziţie artificială şi ton mistic ne îngăduie să le 

atribuim unor şcoli de înţelepţi si de eruditi, pledează în favoarea unui 
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nivel de organizare politică, socială și religioasă mult mai înalt decît s-a 

putut observa mai recent. Studierea acestor prețioase documente, resturi 

ale unei veritabile civilizaţii comune ansamblului bazinului amazonian, 

ar cere ea singură un volum întreg și ar necesita recursul la metode 

speciale în care filologia şi arheologia (care sint amindouá în stadiul 

prenatal pentru America tropicală) ar trebui să-și aducă fiecare con- 

tributia. Poate că într-o zi aceasta va fi posibil. Fără să indráznim a ne 

risca pe acest teren mişcător, ne vom mărgini să extragem din diversele 

variante elementele răzlețe care interesează în mod direct demonstraţia 

noastră. 

După ce Jurupari a poruncit sau a îngăduit ca mama lui să fie ucisă 

pentru cá aruncase o privire asupra flautelor sacre, a făcut-o să urce in 

-cer unde a devenit constelația Pleiadelor (Orico 2, p. 65-66). La triburile 

de pe rio Branco si Uaupés (tariana, tucano: M276), legislatorul, care se 

numeste Bokan sau Izy, isi dezváluie singur originea supranaturalà cu 

ajutorul unui mit inclus iu mit, veritabilă „povestire a Graalului" avant 

la lettre. Tatăl lui, explică el, a fost un mare legislator pe nume Pinon, 

născut dintr-o fecioară claustrată, care fugise din închisoare pentru a-şi 

găsi un sot, si pe care Soarele o fecundase în chip miraculos. Întoarsă 

printre ai săi cu copiii, Dinari (acesta e numele femeii) a obținut de la fiul 

ei să pună capăt claustrării fetelor, și acesta a consimţit, nu fâră s-o 

excludă din numărul beneficiareior pe sora lui Meenspuin ai cărei păr era 

împodobit cu şapte stele. Cum tînăra tinjea pentru că nu avea soț, ca să 

o vindece de acestă dorinţă și să îi păstreze virtutea, Pinon a făcut-o să 

urce în cer unde a devenit Ceucy, Pleiada, și el însuși s-a prefăcut într-o 

constelație asemănătoare unui şarpe (Rodrigues 1, p. 93-127; text inte- 

gral: 2, vol. H, p. 13-16, 23-35, 50-71). 

În consecință, la tupi-guarani si la celelalte populaţii expuse in- 

fluentei lor, cuvîntul /ceucy/ desemnează: 1) o viespe cu miere otrávi- 

toare care produce vomismente; 2) constelația Pleiadelor considerată sub 

aspect feminin, steril, vinovat, dacá nu chiar letal; 3) o fecioará sustrasá 

căsătoriei: fie fecundatá miraculos, fie prefăcută in stea pentru a fi 

împiedicată de a se mărita. 

Aeeastă triplă acceptie a cuvîntului ar fi de ajuns ca să intemeieze 

corelarea codurilor alimentar, astronomic şi sociologic. Fiindcă este clar 

cà personajul lui Ceucy îl inversează, pe toate trei planurile, pe acela al 

fetei nebune după miere, asa cum o ilustrează miturile guyaneze. Aceasta 

din urmă se indoapá, dispretuind buna cuviință si dintr-o lăcomie bes- 

tială, cu o miere care în alte regiuni este vomitată în scopul purificárii; 
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ea este răspunzătoare de apariția Pleiadelor sub aspect masculin si fecund 
(abundența peştilor); si în sfârşit este o mamă (cîteodată a numeroși copii) 
care abuzează de căsătorie comitind adulterul cu o rudă prin alianţă. | 

Dar în realitate personajul lui Ceucy este şi mai complex. Am văzut 
deja că se dedublează în mamă devenită fecundă în chip miraculos, 
violatoare a interdictiilor si fecioară constrinsá să devină stea de atot- 
puternicia interdictiilor care se cpun căsătoriei ei. Or, o altă traditie 
amazonianá o zugráveste pe Ceucy sub aspectul unei bătrîne lacome, sau 
al unui Duh vesnic chinuit de foame: 

M277. Anambe: cápcáuna Ceucy. 

Un adolescent pescuia pe malul unui piriu. Apăru 
cápcáuna Ceucy. Ea zări oglindirea băiatului în apă si vru s-o 
prindă cu plasa. Asta îl făcu să rîdă pe băiat, care îşi trădă astfel 
ascunzătoarea. Bătrîna îl alungă de acolo folosind viespile si 
furnicile veninoase, si îl luă în plasa ei ca să-l mănînce. 

Cuprinsă de milă, fata căpcăunei îl eliberă pe prizonier. 
E] încercă mai întîi s-o îmbuneze pe bătrînă împletind coşuri 
care se transformau îndată în animale pe care ca le înfuleca 
icf. M326a), apoi pescui pentru ea cantități uriaşe de pesti. În 
cele din urmă o luă la fugă. Urmàrit de căpcăuna prefăcută în 
pasăre cancan (/bycter americanus?), eroul căută succesiv 
refugiul la maimutele căutătoare de miere, care îl ascunseră 
într-o oală, la șerpii surucucü (Lachesis mutus) care au vrut 
să-l mănînce, la pasărea macauan (Herpetotheres cachinans) 
care l-a salvat, si în sfirşit, la barza tuiuiü (Tantalus ameri- 

canus) care îl transportă pînă în apropierea satului unde, în 
ciuda părului albit de ani, fu recunoscut de mama lui (Couto 
de Magalhăes, p. 270-280). | 

Mitul acesta prezintă un interes dublu. Pe de o parte, vom recunoaşte 
în el o variantă apropiată a unui mit warrau (M28) rezumat si discutat la 
începutul primului volum al acestor Mitologice (CG, p. 147 sq.) și în 
legătură cu care este semnificativ faptul că, adus din nou pe neașteptate 
în atenţia noastră, va trebui să-l reluám în continuarea acestei lucrări 
pentru a rezolva o problemă care nu a venit încă timpul să fie abordată 
(cf. mai jos, p. 458). Or, mitul warrau M2s se referea la Pleiade, al căror 
nume tupí este purtat de cápcáuna din M277: mitul explica originea lor 
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în același timp cu originea Hyadelor si a lui Orion. Adică îndeplinea 

aceeaşi funcție etiologică care, la caribii din Guyana, îi incumbă lui M264 

unde o altă fiinţă lacomă, tapirul femelă, se îngrașă cu fructe sălbatice 

fără să-i mai lase şi eroului. 

În al doilea rînd, căpcâuna din M277, care este constelația Pleiadelor, 

face tranziţia între prima Ceucy (cea din M275), hulpavă metaforic — nu 

de hrană, ci de secrete masculine - și eroina taulipang din M 135, hulpavă 

de miere în sens propriu în cea de-a doua parte a mitului dar care, de la 

început încă, capătă dimensiunile unei căpcăune metaforice, lacomă de 

mingiierile tînărului cumnat si care, mutilindu-și soţul în nădejdea de a-l 

ucide, determină apariția Pleiadelor sub aspect masculin si hránitor. 

Într-adevăr, bărbatul prefăcut în constelatie promite eroului o hrană 

abundentă: „De-acum înainte vei avea multă mîncare!” 
În consecință, eroina taulipang intervine ca o metonimie a Pleiade- 

lor; acestea sint efectul, ea este cauza. Si astfel îi procură eroului, fără să 

vrea si sub forma acelor pesti a căror sosire o anunţă Pleiadele, aceeaşi 

hrană pe care în M277 o căpcăună numită „Pleiade” ( metaforă) | si, în 

Mo, o cápcáunà cauza Pleiadelor (metonimie), i-o răpesc eroului ca s-o 

poată mînca ele însele. 

Aceste Lranstonnári pot fi ordonate într-o diagramă: 

PLEIADE 

mascul, căsătorit şi femelă 

hrănitor, victimă a rml 

unei ... (Mios) |., vidme zeiță 

(Mas, 277) m 

fecioară-mamă, miraculos lacomă de sot, dar 

fecundatá dar lacomá fecioará celibatará 

de taine bărbătești şi sterilă (M,-6) 

(Mas) 

În diagramă, într-adevăr, funcţiile situate la cele două extremități 

-(sus în stînga si jos în dreapta) sînt simetrice si inverse, pe cînd celelalte 

corespund unor stări intermediare, la fiecare trecere alternînd sensul 

propriu şi sensul figurat. 

1 Dovedind încă o dată că pentru gindirea indigenă numele propriu constituie 

o metaforă a persoanei. Cf. mai sus, p. 168-169 şi mai jos, p. 331. 
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* * 

Acum vom încerca să punem în corelaţie directă codul alimentar și 
codul sociologic, si vom începe printr-o remarcă. În miturile guyaneze 
M134 pînă la M136, poziția eroinei pare instabilă în aşa măsură, încît 
dobindeste, după caz, semnificaţii diametral opuse. Fiind obiectul tenta- 
tivelor vinovate ale cumnatului ei în M134, devine, în M135-M 136, vino- 
vată de aceleaşi tentative faţă de el. Apare astfel cînd ca o vestală, cînd 
ca o bacantá al cărei viguros portret este zugrăvit de mit. 

M35. Taulipang: originea Pleiadelor (detaliu). 

... Waiulale (numele femeii) era culcată în hamac. Se 
ridică atunci cînd veni tînărul ei cumnat (care aflase de la o 
pasăre ce soartă barbară îi fusese hărăzită fratelui mai mare) 
şi ea îi servi bere de manioc. El întrebă unde era fratele lui; ea 
îi răspunse că era la cules fructe. Mihnit, tînărul se întinse si 
femeia se culcă peste el. El vru să se scoale, dar ea îl prinse în 
hamac. Căzu noaptea. Femeia nu-l lăsa să plece, blestemata, 
nici măcar ca să urineze. 

In vremea asta, soțul ei urla de durere în brusă. Dar ea îi 
spunea băiatului: „Nu te gîndi la fratele tău! Poate că este la 
pescuit. Cînd se va întoarce, am să plec din hamac!” Băiatul 
ştia totul, fiindcă îi povestise pasărea. 

In plină noapte, pretextă că îi era foame şi o rugă pe 
femeie să-i aducă tocaná ardeiatà, pentru că vroia să scape de 
ea, ca să se ducă să urineze. Atunci, rănitul care se tírise pînă 
la colibă, strigă: „Oh, frate! Femeia asta mi-a tăiat piciorul cu 
securea! Ucide-o!” Băiatul o întrebă pe femeie: „Ce i-ai făcut 
fratelui meu? — Nimic, răspunse ea, l-am lăsat pescuind și 
culegind fructe!” Si, desi celălalt continua să urle de durere 
afară, ea se urcă din nou în hamac si îl imbrátisá pe băiat atit 
de tare încât el nu se putea mișca. În timpul acesta rănitul, pe 
jos în fata colibei, striga: „Frate! Frate! ajută-mă, frate !” Dar 
acesta nu putea să iasă. Pînă la mijlocul nopţii gemu astfel 
ránitul. Atunci, fratele lui îi spuse: „Nu pot să te ajut ! Nevasta 
ta nu mă lasă să cobor din hamac!” Ea închisese uşa şi o legase 
cu fringhii. Şi băiatul adăugă către fratele lui: „Într-o zi am să 
te răzbun! Tu suferi acolo afară! Într-o zi va trebui ca şi nevasta 
ta să sufere!” O lovi, dar fără să izbuteascá să se elibereze 
(K.-G. 1, p. 56-37). 



280 

Totuși este aceeași femeie, aici criminală si de o lubricitate feroce, 

care în varianta akawai (M 134), il respinge pe cumnatul ucigaș si se poartă 

ca o niamá atentă si ca o văduvă inconsolabilă. Dar această versiune are 
grijă să o desolidarizeze de miere: dacă eroina consimte să intre într-o 
scorbură de copac, este numai pentru a prinde un aguti. Ambiguitatea pe 

care am recunoscut-o mierii, pe de o parte datorită dublului ei aspect 
sănătos $i toxic (aceeași miere putînd fi și bună si rea, după condiţie si 

anotimp), pe de altă parte ca urmare a caracterului său de „hrană gata 
pregătită” care face din ea o sarnierá între natură si cultură, explică 
ambiguitatea eroinei în mitologia mierii: ea însăşi poate fi „numai natură” 

sau „numai cultură”, şi această ambivalentà aduce după sine instabilitatea 
personajului. Ca să ne convingem trebuie să revenim o clipă la miturile 

din Chaco referitoare la fata nebună după miere, care ne-au slujit ca punct 
de plecare. 

Ne amintim că aceste mituri dezvoltă simultan două intrigi si pun 

în scenă două protagoniste. Am văzut si că eroina nebună după miere — 

pînă intr-atit incit îşi neutralizează sotul în functia de aliat — este reduc- 

tibilă la o transformare a eroinei guyaneze, nebună după cumnatul ei si 

care neutralizează — distrugîndu-şi soţul — relaţia de alianţă care îi 

împiedică planurile vinovate. Or, celălalt protagonist al miturilor din 

Chaco, Vulpoiul sau inselátorul, cumulează ambele roluri: este în acelaşi 

timp nebun după miere, si nebun după cumnata lui (veritabilă cînd este 

sora soției lui, metaforică atunci cînd este soția unui tovarăș). În con- 

secintá, miturile din Chaco se ordonează în mod analog cu cel ilustrat de 
diagrama de la p. 278, care ne slujise pentru a ordona miturile paralele 
din Guyana: 

a 
femelă mascul 

(nebună după miere | 

în sens propriu) 

nebun, nebun, 

în sens propriu 

{după miere) 

după o cumnată 

în sens propriu 

în sens figurat 

după o cumnată 

în sens figurat 

Se va obiecta poate că termenul „nebun” desemnează în sens propriu 

alenarea mintală, astfel încît diagrama l-ar folosi totdeauna in sens 

figurat. Vom aminti atunci că am convenit ca în toată discuţia noastră să 

afectăm sensul propriu poftei alimentare si sensul figurat poftei sexuale. 
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„Opoziția propriu / figurat nu se referă la cuvîntul „nebun”, ci la cele două 
forme de nebunie pe care slujeşte să le desemneze. Iată de ce i-am adăugat 
de fiecare dată o virgulă. 

Comparatia dintre cele două diagrame ne inspiră mai multe ob- 
servatii. Ele se completează fiindcă tiecare aplică analiza dicotomică 
unuia singur din cei doi poli ai opoziţiei între sexe: polul feminin pentru 
prima diagramă, polul masculin pentru a doua. Altemate într-una dintre 
diagrame, sensul propriu şi sensul figurat sînt consecutive în cealaltă. În 
sfirsit, relaţia care uneşte polul masculin al primei diagrame, sau polul 
feminin al celei de-a doua, cu termenul care de fiecare dată este cel mai 
apropiat, (ine de contigui tate într-un caz (raport de la cauză la efect), de 
asemănare în celălalt (femeie și bărbat care sînt deopotrivă nebuni după 
miere, în sens propriu). 

Rezultă din analiza precedentă că, desi antagonici în povestire, 
eroina nebună după miere si inselátorul (cu chip omenesc sau animal) 
sînt în realitate omologi: sînt ei înșiși în raport de transformare. Aceasta 
este raţiunea profundă care explică de ce înşelătorul poate îmbrăca 
înfățișarea eroinei şi încerca să treacă drept ea. Să examinăm aceasta mai 
îndeaproape. Toată diferența între inselátor (captator de miere şi de 
cumnată) și eroina (captatoare de miere si captată de înșelător) tine de 
faptul cá el este bărbat — agent sub raportul mierii —, si ea femeie — 
acționată sub raportul mierii —, deoarece mierea se deplasează de la cei 
care iau câtre cei care dau (donatorii de femei) prin intermediul femeii 
care instaurează între ei această relaţie. Înşelătorul nu are miere, eroina 
are. Unul exprimă mierea negativ, celălalt pozitiv dar numai în aparenţă, 
pentru că ea nimiceşte mierea pentru ceilalţi, şi el asumă prezența ei în 
profitul lui exclusiv. 

Dacă inselàtorul este încarnarea masculină și negativă a unei con- 
juncturi al cărei aspect pozitiv cere o încarnare feminină, se înţelege că 
ajunge să asume un rol de travestit: bărbat fiind, este cauza prezentă a 
mierii absente, si se poate transforma în femeie în măsura în care aceasta 
este cauza absenței mierii prezente. Dacă, deci, inselátorul ia locul eroinei 
dispărute, asta înseamnă că aceasta din urmă este în fond o înșelătoare: 
o vulpe . Departe de a pune o problemă, travestirea Vulpoiului permite 
mitului să facă manifest un adevăr implicit. Ambiguitatea aceasta a 

! Pruncul plingácios cules de o broască in M245, de o broască nebună după 
miere in M241, este cules de o vulpe în celelalte mituri guyaneze (Mi 44-M145) si 
la fel în miturile din Tara de Foc (CG, p. 438, n. 100). 
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eroinei din Chaco, fată sedusă dar al cărei personaj se confundă pe alt | 

plan cu personajul seducătorului, face ecou ambiguitátii omologei ei 

guyaneze. 

Se poate destăşura aceeași demonstratie pornind de la miturile ge 

care, asa cum am spus, intretin si ele un raport de transformare cu miturile 

din Chaco, şi deci trebuie să procedeze la fel cu miturile guyaneze. 

Aceste mituri ridicau o problemă: de ce un erou care se distinge mai 

ales prin virtuțile lui pare cuprins dintr-o dată de nebunie subită in 

versiunile apinayé (M142) si krahó (M225), omorindu-si si frigîndu-și 

femeia pentru a servi părinţilor inselati carnea nefericitei? Paralelele 

guyaneze ne permit să transám această chestiune recurgind la o altă 

metodă decit aceea pe care o ulilizasem atunci, dar care va confirma 

primele noastre concluzii: 

M278. Warrau: povestea bărbatului prefăcut în pasăre. 

A fost odată un indian care împărțea coliba cu nevasta lui 

şi cei doi frati ai acesteia. Într-o zi, cînd cerul era acoperit şi 

stătea să plouă, observă cu glas tare că întotdeauna dormea 

bine pe ploaie. Zicind acestea, se culcă în hamac si ploaia 

începu să cadă. Plină de bune intenții, femeia isi rugă frații să 

o ajute să-şi lege bărbatul şi să-l scoată afară. Tot timpul nopții 

îl lăsară sub ploaie. Cînd se trezi în zori, bărbatul spuse că 

dormise bine şi ceru să fie dezlegat. Era turbat de minie, dar 

ascundea aceasta. Ca să se răzbune pe nevastă-sa, o duse cu 

el la vinátoare, o puse să adune lemne și să construiască o ' 

afumátoare, pretextind cá va ucide un caiman, care obișnuia 

să apará in balta din vecinătate. Dar de îndată ce femeia 

isprăvi, o ucise, îi táie capul si táie restul trupului in bucăţi, pe 

care le afumă. Puse carnea într-un cos pe care îl impletise între 

timp si se duse să îl așeze [a o oarecare distanţă de sat, după 

obiceiul vinátorilor. Alături de cos înfipse în pămînt un par, în 

care se afla capul victimei; nasul acesteia era împodobit cu un 

ac de argint; el asezá capul in asa fel încît să pară că ochii 

privesc spre sat. Duse cu sine numai ficatul afumat, datorită 

căruia tu călduros primit de cumnatii lui; aceştia se grăbiră 

să-l mânînce. 

Indianul îi sfătui să meargă înaintea surorii lor care, după 

cum pretinse el, era încărcată cu greutate mare. Cînd văzură 
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capul, alergará cit îi ţineau picioarele pînă la sat. Ucigaşul 
fugise cu o pirogă și avusese grijă să le dezlege pe toate 
celelalte, ca să fie duse de curent. Fraţii izbutiră să recupereze 

o barcă şi începură să-l urmărească pe fugar. Cînd fură cît 

pe-aci să-l ajungă din urmă, acesta sări pe mal şi se cátárà 

într-un copac strigind: „Surioara voastră este acolo unde am 

lăsat-o!” Fraţii încercară să-l lovească, dar el se prefăcuse deja 
într-o specie de mutum (un galinaceu, Crax sp.) al cărui strigàt 

pare să spună: „Aici-surioară!” (Roth 1, p. 201-202). 

Se cunosc mai multe variante ale acestui mit. În versiunea kalina pe 
care Koch-Griinberg o transcrie după Penard (M279a K.-G. 1, p. 269), 
eroul este apărat în fuga lui de două păsări, Jbycter americanus (cf. M277) 
si Cassidix oryzivora. După ce cumnatii l-au ajuns din urmă, i-au tăiat 
piciorul şi victima a hotărît să se prefacă în constelație: constelația Orion, 
„care cheamă soarele si îl sprijină”. Ahlbrinck (art. „peti”) dă alte 
versiuni, dintre care una (M279b) identifică păsările binevoitoare cu 
Crotophaga ani şi Ibycter americanus . Episodul în care figurează acestea 
va fi discutat în volumul viitor. Pentru o comparaţie generală, ne vom 
raporta la Koch-Grünberg 1, p. 270-277. O versiune warrau (M2794) se 
incheie cu un masacru (Osbom 3, p. 22-23). 

Faptul cá o galinacee figureazá ca variantá combinatorie a unei 
constelatii nu ne poate surprinde, datorită caracterului ,.nocturn" pe care 
am recunoscut că-l au aceste păsări (CG, p. 257 — 258). În Mos, centura 
lui Orion poartă numele de „mama tinamidelor" (Roth 1, p. 264-265). 
Din nefericire nu ştim dacă specia particulară la care se referă M279a este 

aceea „care cîntă regulat noaptea din două in două ore, astfel încît mutum 

reprezintă pentru indigeni un fel de ceas al pădurii” (Orico 2, p, 174), sau 

aceea care poate fi auzită în zori (Leschauer, p. 60), toate aceste obiceiuri 

putînd fi interpretate ca o implorare a soarelui. Pe de altă parte, ideea 

sugerată de ultimele rînduri din M279a, cá Orion ar putea fi contrapartida 

nocturnă a soarelui si „sprijinul” lui, pune problema fenomenelor cerești, 
respectiv diurne si nocturne, care sint puse în corelaţie de gîndirea 
indigenă. Am întîlnit deja această problemă în drumul nostru si am 
rezolvat-o partial într-un caz particular: acela a curcubeului si al unei 
zone întunecate din Calea lactee (CG, p. 304-307). Dar nimic, de fapt, 

nu ne autorizează să extindem același raționament. la soare şi la întregul 

constelație: Orion sau numai la o parte din ea. Vom dovedi o prudenţă 
egalà în legătură cu remarca sugestivă a lui Ahlbrinck (/.c.) că numele 
eroului din M279p desemnează un bărbat pervertit. 



Alte mituri din aceeaşi regiune asimilează pasărea mutum cu Crucea 
Sudului în loc de Orion, pentru că, spune Schomburgk ( in Teschauer, 
I.c.; cf. Roth 1, p. 261) o specie (Crax tomentosa) începe să cînte la 
începutul lunii aprilie, cu puţin timp înainte de miezul nopții, ora cînd 
culminează această constelație. De aceea indienii arekuna o numesc /paui 
- podolé/ „tatăl mutumului" (K.-G. 1, p. 61-63, 277). Roth vorbeşte şi 
de o constelație în formă de picior de femeie tăiat, pe care tinamidele o 
salută cu strigătele lor cînd devine vizibilă la orizont înainte de zori (1, 
p. 173). Dar nu mai este vorba de aceleaşi păsări. Oricum ar fi, în perioada 
în care Crucea Sudului culmineazá înainte de miezul nopţii, Orion rămîne 
încă vizibil la orizontul occidental, puţin după apusul soarelui. Se poate 
deci asocia pasărea care cîntă atunci, fie cu o constelație, fie cu cealaltă. 

Nu am introdus acest grup de mituri din cauza implicatiilor lui 
astronomice, ci pentru un alt motiv. Într-adevăr, miturile iau explicit 
asupra lor o opoziție gramaticală la care ni s-a părut indispensabil să 
recurgem pentru a tormula o ipoteză în legătură cu care constatăm acum 
că era obiectiv întemeiată, de vreme ce M278 si M279a, b, etc. povestesc 
ipsis verbis istoria unei femei care şi-a atras ura bărbatului pentru că a 
inteles în sens propriu ceea ce el voise să spună în sens figurat. Textul 
lui Ahlbrinck este deosebit de limpede în această privinţă: «Pe o ploaie ca 
asta, o să dorm bine la noapte.» Soţia lui interpretă greşit aceste cuvinte ŞI îi 
spuse fratelui: «Soţul meu este prost, vrea să doarmă sub ploaie.» Cînd veni 
amurgul, frații il legară pe sot în hamac și îl expuseră pe sot la ploaie. A doua 
zi dimineața acesta era alb ca varul și foarte furios...” (/.c., p. 362). 

Observăm astfel pe plan retoric avatarul suprem al unui personaj 
care ni s-a manifestat mai întîi pe plan culinar. Greşeala fetei nebune după 
miere consta într-o aviditate excesivă care provoca desocializarea unui ` 
produs natural, devenit obiect de consum imediat, atunci cînd acest 
consum ar fi trebuit să fie aminat pentru ca mierea să poată servi ca 
prestație între grupuri de aliaţi. Tot pe plan culinar, miturile gé transpun- 
eau această situaţie la carne, al cărei consum este întîrziat de asemenea 
la triburile din acest grup, fiind atins de mai multe interdicții. Transfor- 
marea conduitei alimentare in conduitá lingvisticà, aga cum o opereazá 
M278-279, implică deci că în filozofia indigenă sensul propriu corespunde 
unui „consum al mesajului” imediat, după calea naturii, si sensul figurat, 
după calea culturii, unui consum amânat . 

1 Un mic mit cavina (M279e) merge în același sens, fiindcă o femeie se preface 
acolo în maimuţă după ce şi-a opărit frátiorul, pe care crezuse că este bine să îl 
pună în cratiţă, deoarece mama lor îi ordonase să-i facă toaleta cu a pă foarte caldă 
(Nordenskiöld 3, p. 289). 
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Asta nu este tot. Povestea istorisită de miturile guyaneze confirmă 

apropierea pe care am făcut-o deja (p. 127 sq.) între miturile gé, care le 

sînt omologe, și celebrul grup de mituri in care eroina sau eroinele, seduse 

de un tapir, trebuie să mánince (= să consume în sens propriu) penisul 

sau camea animalului cu care copulau (= pe care îl consumau în sens 

figurat). Comparatia cu M279 dovedește că regula de transformare a unui 

grup în celălalt este încă si mai simplă decit am sugerat: 

GREȘEALA 
FEMEII PEDEAPSA 

/a mînca/ ... 

.. /un „primitor“/... 
.. Ailegitim/... 
.. /natural/. .. 

Mso-ugg (tapir| alimentar a înțelege la figurat 

ceea ce trebuie 

înțeles la propriu 
seducător) 

M. 279 lingvistic a înțelege la propriu | /a fi mincatà de/... 

.. ./, donatori*'/... 
.. /legitimi/. .. 

.. ./culturali/ 

ceea ce trebuia 

inteles la figurat 

Dacă lărgim această paradigmă ca să includem în ea pe de o parte 

pe eroina gé din M142, M225, ucisă din cauza lăcomiei ei (de miere) şi 

oferită drept carne de către un sot rudelor prin alianţă, pe de altă parte 
ruda prin alianță (soacră) din M136 care e si ea ucisă, deşi pentru rațiuni 

exact opuse — fiindcă este contrariul unei lacome: producătoare de peste, 

dar excretat și constituind deci o anti-hrană — obținem un sistem gener- 

alizat în care alianța capătă calificări inverse, după cum aliatul în cauză 

este bărbat sau femeie. Pentru o femeie, aliatul masculin poate fi om 

(după cultură) sau animal (după natură); pentru un bărbat, aliata femelă 

poate fi o soţie (după natură) sau o soacră (după cylturá, fiindcá ginerele 
nu are raporturi fizice cu ea, ci numai morale) . Este suficient ca in 

această filozofie bărbătească una din cele două femei să uite lipsa de 

paritate între sexe si deindatá hrana metaforică a femeii îi va sluji drept 

hrană adevărată, fata va sluji drept hrană mamei, sau mama îşi va 

„anti-hrăni” metonimic ginerele și va fi ucisă, ca şi fata ei. 

|. Bineînțeles, cu exceptia cazului căsătoriei poligame cu o femeie si cu fiica 

ei de la un sot precedent, căci obiceiul acesta nu e necunoscut in America de Sud 

(L.-S. 3, p. 379), de pildă in Guyana. Totuşi, miturile pe care ne sprijinim provin 

de la triburile carib si warrau, unde se respecta cu stricteţe tabu-ul soacrei (Roth 

2, p. 685; Gillin, p. 76). 
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Or, miturile proclamă că motivul principal al acestei adevărate 

patologii a alianţei matrimoniale este dorinţa excesivă de miere. Începînd 

cu M20 — în care, datorită înflăcărării ei, o pereche prea pasionată corupea 

mierea şi O făcea inadecvată pentru a servi de prestație între cumnati -, 

trecînd prin M24 care inversează această configuraţie în acelaşi timp pe 

plan alimentar si pe plan sociologic — fiindcă o miere altminteri spurcată 

provoacă ruptura unei perechi altminteri deja despărțite — miturile nu 

încetează să comenteze incompatibilitatea intimitátii dintre soți (adică 

aspectul natural al căsătoriei) cu rolul lor de mediatori într-un ciclu de 

alianță care-i corespunde aspectului social. 

Vulpoiul din Chaco poate să o seducă pe fată; dar nu poate să fie 

ginere pentru că este incapabil să ofere miere socrilor. Şi fata nebună 

după miere din Chaco si din Brazilia centrală, foarte descurcăreaţă atunci 

cînd este vorba de găsit un soț, îl împiedică pe acesta să fie în același 

timp ginere şi cumnat, pretinzind să consume ea singură mierea, prin 

intermediul căreia el şi-ar putea dobindi condiția de rudă prin alianță. 

Deci pretutindeni eroina este o captatoare libidinoasá a prestatiilor de 

alianţă; si deoarece mierea este un produs natural căruia ea nu-i îngăduie 

să-şi îndeplinească funcţia socială, ea face, într-un fel, ca alianţa matri- 

monială să decadă la nivelul unirii fizice. Evocîndu-i soarta tristă, mi- 

turile pronunţă deci condamnarea sociologică (pe care însă o traduc în 

termenii unui cod alimentar) a acestui abuz de natură pe care îl tolerám 

dacă nu durează mult, si pe care îl calificăm recurgind la acelaşi cod: 

pentru că şi noi îl numim „lună de miere”. 

Există totuși o diferenţă. În limbajul nostru figurat, „luna de miere” 
desemnează perioada scurtă în cursul căreia le permitem soţilor să se ` 

consacre exclusiv unul celuilalt: „Seara şi o parte a nopţii sînt consacrate 

plăcerilor; iar ziua bărbatul repetă juráminte de dragoste veşnică sau . 

amănunţește planurile unui viitor încîntător” (Dictionnaire des prover- 

bes, art. „lune de miel”). În schimb, numim „lună de fiere” sau „lună de 

pelin” perioada în care încep neînțelegerile, cînd perechea se reinserează 

în țesătura raporturilor sociale. Pentru noi, ca urmare, mierea este în 

întregime de partea dulcelui; ea se situează la extremitatea unei axe al 

cărui pol opus este ocupat de amar, pe care îl simbolizează fierea şi 

pelinul, în care se pot deci vedea antitezele mierii. 

În gîndirea sud-americană, dimpotrivă, opoziția dintre dulce şi amar 

este inerentă mierii. Pe de o parte, datorită distinctiei impuse de exper- 

ientá, între mierile de albine şi cele de viespi, respectiv sănătoase sau 

otrăvitoare în stare proaspătă; si pe de altă parte transformării mierii de 

TRUE 
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albine care devine amară atunci cînd fermentează, și cu atît mai amară 

cu cit operaţiunea a reuşit mai bine (cf. mai sus, p. 151). Această 

ambivalentá atribuită mierii se regăseşte pînă si în culturile care ignoră 

hidromelul. Astfel, în Guyana, berea de porumb, de manioc sau de fructe 

sălbatice, care în mod normal este amară, este îndulcită prin adăugarea 

de miere proaspătă. Si în culturile meridionale cu hidromel, această 

băutură este numită „amară”, dar atunci în opoziţie cu mierea proaspătă. 

La polul „fermentatului” îi corespunde deci cînd berea de miere, amară, 

cînd berea care este amară dacă nu i se adaugă miere; pozitiv sau negativ, 

în mod explicit sau prin preteritie, mierea rămîne implicată . 

După caz, prin urmare, mierea poate să fie ridicată deasupra 

condiţiei sale naturale în două feluri. Pe plan sociologic şi fără transfor- 

mare fizico-chimică, mierea primește o misiune privilegiată care face din 

ea materia prin excelenţă a prestatiilor datorate aliaţilor. Pe plan cultural 

si prin transformare fizico-chimicá, mierea proaspătă, transformabilă 

1 Indienii machiguenga, trib peruvian din regiunea rio Madre de Dios, nu au 

decit un singur cuvînt pentru a desemna și dulcele si săratul. Ei povestesc (Mogo) 

cà o creatură supranaturală, „dulce ca sarea”, avea un sot care o lingea fără 

încetare. Plictisită, ea îl prefácu în albină /siiro/ care, pînă astăzi se arată lacomă 

de sudoarea omenească. 

Femeia se recăsători cu un indian căruia îi dădea de mîncare pesti fierti. 

Uimit de abundenta hranei, bărbatul isi pîndi nevasta si descoperi că ea scotea 

peștii din uter (cf. M136), lucru de care fu foarte dezgustat. Pentru că i-o reprosá, 

femeia îl prefăcu în pasăre-muscă, care se hrăneşte cu nectarul florilor si cu 

păianjeni. Apoi se transformă ca însăşi într-o stincà de sare la care se duc de 

atunci înainte indienii ca să se aprovizioneze (Garcia, p. 236). 

Mitul acesta dovedește că într-o cultură a cărei limbă asimilează gusturile 

respective ale sării şi mierii se întîmplă următoarele lucruri: 1) femeia albină din 

M33234 devine o femeie-sare; 2) eroina este plictisită de lăcomia soțului, în loc 

ca soţul să fie plictisit de generozitatea femeii; 3) soțul, si nu femeia, se preface 

în albină; 4) aceasta este consumatoare de sudoare (sărată) în loc de producătoare 

de miere (dulce). În plus, lipsa de opoziție lingvistică între cele două gusturi 

confundate într-o singură categorie sensibilă (care e desigur categoria 

savurosului) merge împreună cu contopirea a două personaje, care în alte părți 

ràmin distincte: femeia-albină care isi hrănește soțul cu o substanță pozitivă pe 

care o secretă (mierea), și mama femeii lacome de miere, care își hrănește ginerele 

cu o substanță negativă pe care o excretă (peștii). O analiză a mitologiei sării în 

cele două Americi ne-ar permite să arătăm cu ușurință că sarea, substanță 

minerală și totuși comestibilă, se situează, pentru gindirca indigenă la intersecția 

alimentului cu excrementul. 
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imediat fără precautiuni rituale, devine, datorită fermentării, o băutură 
religioasă destinată unui consum întârziat. Socializată într-un caz, mierea 
este culturalizatà în celălalt. Miturile aleg o formulă sau alta în funcţie 
de infrastructura tehno-economică, sau le cumulează atunci cînd infras- 
tructura le îngăduie această libertate. Si în mod corelativ, personajul care 
ne-a apărut la început sub trăsăturile fetei nebune după miere se definește 
gratie uneia sau alteia din cele două dimensiuni; ba e socializată cum se 
cuvine (a făcut o căsătorie bună) dar cultural deficientă (nu lasă mierii 
timpul să fermenteze) si isi desocializează soțul; ba e funciar asocială 
(îndrăgostită de cumnatul ei, ucigindu-si soţul) dar rămîne în acord faţă 
de cultură în două feluri: pentru cà în Guyana nu se face hidromel, şi 
pentru că nimic nu se opune faptului ca mierea să fie consumată imediat. 

* * 

Cel de-al treilea punct al programului nostru va consta în a pune 
direct în corelaţie codul sociologic si codul astronomic. Pentru asta vom 
trece mai întîi rapid în revistă punctele de coincidenţă între povestea fetei 
nebune după miere din Chaco, la gé si în Guyana, şi mitul amazonian al 
lui Ceucy. 

Printre multele ei avataruri, fata nebună după miere îşi păstrează 
pretutindeni același caracter, deși se manifestă cînd în manierele de masă, 
cînd în purtarea ei amoroasă: este o Jată prost crescută. Or, mitul lui 
Ceucy și variantele acestuia din regiunea Uaupés se prezintă toate ca nişte: 
mituri întemeietoare ale unui sistem de educare a fetelor deosebit de 
sever, deoarece cere moartea nefericitei care s-a făcut vinovată, voluntar 
sau din întîmplare, de a fi întrezărit instrumentele muzicale rezervate 
riturilor masculine. Versiunea de pe rio Uaupés (M276) scoate bine în 
evidenţă acest aspect, pentru că găsim în ea nu mai puţin de trei coduri 
promulgate de legislatori succesivi, în care sînt enumerate sărbătorile în 
care sînt marcate etapele pubertàtii fetelor, epilarea obligatorie a acestora, 
postul la care sînt silite după naștere, stricta fidelitate, discreţie si rezervă 
pe care trebuie să le păstreze faţă de sotul lor etc. (Rodrigues 2, p. 53, 64, 
69-70). 

Pe de altă parte, nu vom uita că, la gé centrali şi orientali, povestea 
fetei nebune după miere tine de ciclul mitologic referitor la iniţierea 
bărbaţilor tineri. Aceste povestiri îi pregătesc nu numai pentru lucrările 
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economice şi militare, ci și pentru căsătorie; şi îndeplinesc această funcţie 

edificatoare zugrăvind, pentru novici, portretul unei fete prost crescute. 

Mitul lui Ceucy adoptă aceeaşi perspectivă, fiindcă dă o întemeiere unică 

incapacitátilor care le lovesc pe femei și riturilor care sînt privilegiul 

bărbaţilor. În esență, aceste incapacitáti și aceste prerogative sînt, într- 

adevăr, complement are. 

Al treilea volum al Mitologicelor va izbuti să arate că există aici un 

aspect fundamental al miturilor noastre, şi cá ele ne permit să facem 

cunoştinţă cu un stadiu decisiv al gîndirii omenești, fapt a cărui realitate 

o atestă, în lumea întreagă, nenumărate mituri si rituri. Totul pare să se 

petreacă ca şi cum, în supunerea mistică a femeilor faţă de puterea lor, 

bărbaţii au zărit pentru prima dată, dar într-un mod încă simbolic, 

principiul care le va îngădui într-o zi să rezolve problemele pe care le 

pune in fata vieţii sociale numărul; ca si cum, subordonind un sex 

celuilalt, ar fi desenat epura solutiilor reale, dar incá de neconceput sau 

de nepracticat pentru ei, care constau, ca si sclavagismul, in supunerea 

bárbatilor dominatiei altor bárbati. Aspectul de roman sentimental al fetei 

nebune după miere nu trebuie să ne iluzioneze. În ciuda unei aparonte 

plicticoase, care explică putina atenţie pe care am acordat-o pînă acum 

mitului, personajul asumă singur destinul unei jumătăţi a speciei umane, 

ajunse în acel moment fatal în care va fi atinsă de o incapacitate ale cărei 

consecinţe nu s-au şters nici astăzi, dar care, după cum sugerează ipocrit. 

miturile, ar fi fost fără îndoială evitabilă, dacă o domnișoară nesătulă ar 

ti reușit să-și controleze pofta de mîncare. 

Să ne mulţumim, pentru moment, cu acest colt de cortină ridicată 

spre scena dramei, si să continuăm comparatia. Într-un grup de mituri, 

eroina infulecá voios mierea, în celălalt ea poartă numele unei mieri 

toxice pe care o vomiti imediat ce ai mincat-o. Variantele guyaneze o 

zugrávesc sub trăsăturile unei făpturi răufăcătoare, care determină din 

afară apariția Pleiadelor, ce îmbracă un aspect masculin si hránitor. 

Dimpotrivă, ciclul lui Ceucy o arată pe ea însăşi determinată ca Pleiadá, 

aspect feminin căruia indienii guyanezi îi atribuiau valoare sinistră. 

Caracterul benefic trimite la peştii pe care indienii ştiu să-i pescuiascá în 
cantitáti uriaşe cu ajutorul plantelor veninoase, caracterul malefic la 

epidemiile care ucid oamenii în număr mare. În acest mod, concluzia 

aparent aberantă a lui M279q (mai sus, p. 283), care constă într-o luptă 

fratricidă în cursul căreia „au murit multi indieni” își reia locul în grup 
şi în acelaşi timp se adaugă, ca un nou exemplu, la miturile de același tip 

(M2, M3) care ne-au slujit in Crud si gătit (p. 342 — 344), să demonstrăm 

analogia dintre pescuitul cu otravă şi epidemii. 
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Ne amintim că miturile sud-americane pun curcubeul, sau șarpele 
curcubeu, la originea otrăvii de pescuit şi a epidemiilor, datorită carac- 
terului malefic pe care gindirea indigenă îl atribuie cromatismului, luat 
in sens de domnie a micilor intervale. Datorità unei simple variaţii de 
îndepărtare între termeni, acest regn generează un alt regn: regnul marilor 
intervale, care se manifestă la trei nivele de amploare inegală: discon- 
tinuitatea universală a speciilor vii, ravagiile datorate bolilor, din care 
rezultă o populaţie umană rară, şi acţiunea paralelă exercitată asupra 
poporului peștilor de pescuitul cu otravă (CG, p. 315-345). Or, distri butia 
grupată dar aparent aleatorie a stelelor care formează constelația Pleiade- 
lor o pune pe aceasta, împreună cu curcubeul, de partea continuului (CG, 
p. 276 — 279): semánind cu o bucăţică de Cale Lactee pierdută pe cer, 
este simetricá fragmentului de cer obscur care s-a rătăcit in mijlocul Căii 
Lactee si în legătură cu care am arătat (CG, p. 305) că juca rolul de 
pandant nocturn al curcubeului, de unde tripla transtormare: 

ra read 

diurn 1 . i diurn 2 f 3 
i lumină cromatică luminos întunecat 

——|2 ———— |> | 

lumină acrornaiică întunecat luminos 

De altminteri, am văzut (p. 83, 273) că există o afinitate directă între 
primul termen (curcubeu) și ultimul termen (Pleiadele), sub rezerva unei 
duble opoziții: diurn / nocturn, şi: zilnic / sezonier. Amîndouă anunţă 
oprirea ploilor, fie la un moment al zilei, fie la o anumită perioadă a . 
anului. Am putea aproape sá spunem cá la o scará temporalá mai 
restrinsà, curcubeul este o constelatie a Pleiadelor diurne. 

Vom încheia compararea celor două cicluri mitice (fata nebună după 
miere și Ceucy) observînd că în versiunile guyano-amazoni ene, cea dintii 
este o femeie căsătorită si mamá de familie, seducătoare lascivă a fratelui 
soțului ei, pe cînd cealaltă este o fecioară claustrată pe care propriul frate 
o transformă în constelație pentru a-i salvgarda virtutea. 

Or, în această perspectivă se impune să lărgim comparatia. 
Cunoastem un ciclu mitic a cărui eroină se situează la distanță egală de 
celelalte două: căsătorită dar castă, si violată de fratele sau fratii soțului 
ei. Este vorba de Stea, soţia unui muritor (Ma7-M92) care, sub toate 
celelalte raporturi, transformă simultan personajul fetei nebune după 
miere şi pe acela al lui Ceucy: 
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1) Este o fată prea bine crescută care consimte să fie doică, dar nu 
soție. 

2) Vomită porumbul, prototip al plantelor cultivate, în fata (M88) 
sau in gura (M73) soțului, în loc să-i smulgá mierea de la gurá (ca fata 
nebună după miere) sau să fie ea însăși o miere destinată să fie vomitată 
(Ceucy); si nu vom uita că gindirea indigenà asimileazá mierea cu un 
fruct sălbatic. 

3) Stea coboară de bunăvoie din cer pentru a deveni soţia unui om, 
pe cînd Ceucy ilustrează cazul invers al unei eroine feminine care s-a 
prefăcut fără să vrea în stea pentru ca să nu poată deveni soţia unui om, 
şi pe cînd fata nebună după miere - probabil prefácutá în stea în miturile 
din Chaco pentru că s-a purtat prost ca soţie a unui viitor om (de vreme 
ce nu i-a permis decit să fie un sot și nu un ginere) — își preface ea însăși 
soţul în stea în versiunile guyaneze pentru că, domică să-l înlocuiască cu 
fratele lui, îl condamnă pe cel dintii să fie numai o rudă prin alianță si nu 
un sot. 

4) În sfirsit, Stea se arată mai întîi hránitoare, ca si Pleiadele sub 
aspectul masculin, dar mortiferă, la fel ca aceastà constelatie sub aspectul 
teminin. Or, Stea îndeplinește prima funcţie atunci cînd se manifestă 
pentru prima dată în fata oamenilor, si a doua funcţie în momentul cînd 
îi părăsește, deci, într-un sens, la „răsăritul” şi la „apusul” ei. Ea in- 
versează astfe! semnificatia Pleiadelor pentru indienii guyanezi, 
deoarece constelația hrănitoare, anuntind sosirea peştilor, pare să fie 
aceea vizibilă seara la orizontul de apus, de unde ar rezulta că Pleiadele 
sînt mortifere atunci cînd răsar. 

Toate aceste transformări, care ne îngăduie să integrăm în grupul 
nostru ciclul Stelei ca soţie a unui muritor, aduc după sine o consecinţă 
importantă. Ştim că Stea este o sarigă, mai întîi de pădure în calitatea ei 
de doică, apoi o sarigă de savană în calitate de animal minjit si poluant, 
dătătoare de moarte după ce le-a dat oamenilor viața dezvăluindu-le 
plantele cultivate (CG, p. 223-248). Or, personajul sarigii este deopotrivă 
codat în termeni de cod astronomic și de cod alimentar, la care ne 
întoarcem astfel închizînd ciclul demonstrațiilor noastre. Din punct de 
vedere astronomic, sariga are o afinitate cu Pleiadele, de vreme ce, după 
un mit de pe rio Negro (Mosi; cf. CG, p. 275, n. 73), sariga şi cameleonul 
şi-au ales ziua primului răsărit al Pleiadelor ca să-și cauterizeze ochii cu 
ardei si să se expună la acţiunea binefăcătoare a focului. Dar sariga și-a 
ars coada care a rămas de atunci golașă (Rodrigues 1, p. 173-177). Pe de 
altă parte, sariga poartă în Guyana același nume ca şi curcubeul (CG, p. 
308) ceea ce confirmă pe o altă cale ecuaţia de la p. 290. 
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În al doilea rînd si mai ales, miturile stabilesc o legătură între sarigá 

si miere. Vom arăta aceasta în două feluri. 

În cel puţin o versiune a celebrului mit tupi al gemenilor (apa- 

pocuva, M109), sariga joacă rolul de mamă hrănitoare; după moartea 

mamei lor, fratele mai mare nu ştie cum să-şi hrănească mezinul. O 

imploră pe sarigá, care are grijă, înainte de a deveni doică, să isi curețe 

secrețiile fetide de pe piept. Ca să-i mulțumească, zeul îi dă buzunarul 

marsupial si îi promite cá va naşte fără durere (Nimuendajü 1, p. 326; 

variantă mundurucu în Kruse 3, t. 46, p. 920). Or, unii guarani meridionali 

cunosc o variantă a acestui mit in care mierea înlocuiește laptele suspect 

al sarigii: ; 

M109b. Guarani de pe Paraná: mierea hrănitoare (detaliu). 

După uciderea mamei lor, cel mai mare dintre gemeni, 

Derekey, nu ştia ce să mai facă cu mezinul lui, Derevuy, care 

nu avea nimic de mîncare si plingea de foame. Derekey 

încercă mai întîi să reconstituie trupul moartei, dar frátiorul 

lui se precipita asupra sinilor abia formaţi, cu asemenea vo- 

racitate încît îi distruse toată munca. Atunci fratele mai mare 

găsi miere într-un trunchi de copac si își crescu mezinul cu 

miere. 

Albinele aparțineau speciei /mandassaia/ sau /caipota/ (o 

subspecie de Melipona quadrifasciata, a cárei miere este 

deosebit de căutată). Atunci cînd indienii găsesc un cuib al 

acestor albine, nu mănîncă niciodată larvele si lasă o cantitate ` 

de miere suficientă ca să le hráneascá; asta din recunoştinţă 

faţă de albinele care l-au hrănit pe zeu (Borba, p. 65; cf. Bare, 

Stradelli 1, p. 759; la caduveo, Baldus 2, p. 37). 

În ansamblu, si mai ales prin încheierea sa, episodul este atît de strict 

paralel cu M 109 încît se poate afirma că sariga hránitoare si albinele sint 

in raport de transformare. Aceasta reiese incá si mai bine dintr-un episod 

anterior al aceluiaşi mit, reluat in majoritatea celorlalte versiuni. Într-un 

moment. în care trebuie să presupunem că sariga era încă lipsită de 

buzunar marsupial, mama gemenilor se poartă ea însăși ca şi cum ar avea 

un asemenea buzunar, fiindcă stă de vorbă cu copilul sau copiii ei deși 

aceştia se află încă în pintece. Or, comunicaţia se întrerupe — cu alte 

cuvinte, matricea încetează să joace rolul de buzunar marsupial — în urma 
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unui incident pe care M 109» îl relatează în acești termeni: „Copilul din 

pîntece îi ceru mamei să-i dea flori. Ea le culegea de ici, de colo, cind fu 

intepatá de o viespe care bea miere din aceste flori...” (Borba, l.c., p. 64). 
În ciuda îndepărtării si a diferenţei de limbă si de cultură, o versiune 

warrau (M259) păstrează această lectură în chip scrupulos: „Mama cule- 

sese deja mai multe flori roşii si galbene, cînd o viespe o intepá dedesubtul 

taliei. Ea încercă s-o ucidă, nu nimeri şi se lovi pe sine. Copilul din pintece 

primi lovitura si crezu că el fusese tinta; jignit, nu mai vru să-și cáláuzeascá 

mama” (Roth 1, p. 132; ct. zaparo in Reinburg, p. 12). 

În consecinţă, la fel cum sariga adevărată, care e doică bună, este 

congruă cu mierea de albine, mama, care este doicà proastă, sarigă 

figurată, este congruá cu viespea, a cărei miere se stie că este acră, ba 

chiar toxică. Analiza aceasta nu scoate numai în relief o primă legătură 

între sarigă şi micre. Ea oferă şi o explicaţie, care se adaugă aceleia pe 

care am dat-o deja (la p. 240), a reînvierii mitului gemenilor într-un ciclu 

care în aparenţă este foarte diferit si al cărui punct de plecare este originea 

sau pierderea mierii. 

Pentru cea de a doua demonstraţie se cuvine să ne referim la un 

ansamblu de mituri care au fost examinate partial în Crud si gătit 

(M100-M 102) şi în cartea de față (p. 85), unde broasca țestoasă se opune 

cînd tapirului, cînd caimanului sau jaguarului, cînd în sfîrșit, sarigii. În 

aceste povestiri, testoasa, sariga, sau amindouá sint îngropate de un 

adversar, sau se îngroapă de bunăvoie pentru a-și dovedi rezistența la 

foame. 
Nu este nevoie să intrăm în amănuntele miturilor care ne interesează 

îndeosebi aici, pentru cá se folosesc de puncte de repere sezoniere: 

perioadele anului în care se găsesc din belșug cutare sau cutare fructe 

sălbatice. Am făcut aluzie la aceasta (p. 237 sq.) în legătură cu prunele, 

Spondias lutea, care se coc în ianuarie-februarie, perioadă în care 

pămîntul, ud de ploi, este deja suficient de moale pentru ca tapirul să 

poată îngropa testoasa călcînd-o în picioare. Aceasta izbutește să se 

elibereze la sfîrşitul ploilor, cînd pămîntul a devenit o mocirlă (M282; 

Tastevin 1, p. 248-249). Acelaşi autor oferă o variantă asupra căreia ne 

vom opri timp mai îndelungat, fiindcă ilustrează un tip de mit care se 

repetă din Brazilia centrală pînă în Guyana: 

Mas3a. Amazonia (regiunea Teffé): testoasa si sariga ` 

Într-o zi, sariga a furat fluierul testoasei. Aceasta a vrut 

întîi, să o urmărească, dar nefiind în stare să alerge suficient 



de repede, se răzgîndi și făcu rost de nişte miere, cu care îşi 
unse anusul, după care își ascunse capul într-o groapă. 

Sariga zări mierea care lucea si crezu că era apă. O atinse 
cu degetul, linse si isi constată greşeala. Dar mierea era 
delicioasă si sariga isi viri limba. În acel moment, (estoasa 
strînse fesele si sariga fu făcută prizonieră. „Lasă-mi limba!” 
striga ea. Testoasa nu se învoi decit după ce îşi recápátà 
fluierul. 

Intr-o altă zi, sariga o provocă pe ţestoasă la o întrecere, 
ca să vadă cine va rămîne mai mult timp îngropat fără hrană. 
Testoasa fu cea dintii şi râmase îngropată pînă ce prunele s-au 
copt și au căzut la poalele copacilor. Apoi a venit rîndul sarigii, 
care s-a îngropat pînă ce s-au copt ananasii sălbatici. După o 
lună, sariga vru să iasă, dar testoasa îi spuse că ananașii abia 
începeau să crească. Au mai trecut încă două luni şi sariga n-a 
mai răspuns. Murise, şi cînd testoasa a deschis gaura, au ieşit 
din ea numai muşte (Tastevin l.c., p. 275-286). 

Este vorba, notează Tastevin, de testoasa /yauti/, femela de Testudo 
tabulata, şi care este mai mare decit masculul, care se numeste /karum- 
ben/. 

In toată aria amazoniană, masculul şi femela fiecărei specii de 
țestoasă par să poarte nume diferite. Astfel, pentru Cinosteron scor- 
pioides (?) yurara (£.) / kapitari (m.) si pentru Podocnemis sp.: tarakaya 
(£.) / anayuri (m.). 

Originea fluierului testoasei este obiectul unui alt mit: 

M284. Amazonia (regiunea Teffé): testoasa și jaguarul. 

După ce testoasa a ucis tapirul muşcîndu-l de testicule 
(M282), nu a putut evita ca jaguarul să vină să-și ceară partea 
lui din ospăț. De fapt, fiara profită de faptul că festoasa s-a dus 
să caute lemne de foc, pentru ca să fure toată carnea. Şi în locul 
ei își lăsă numai excrementele. 

Testoasa porneşte atunci în urmărirea lui si intilneste 
maimuțe care o ajută să se catere în copacul ale cărei fructe le 
mănîncă ele de obicei. Apoi o părăsesc. 

Trece jaguarul, care o invită pe ţestoasă să coboare. Ea îi 
cere să închidă ochii, îşi dă drumul peste capul lui şi îi sfárimá 
craniul. 

295 

Cînd cadavrul jaguarului a putrezit, testoasa îi scoate 

tibia, îşi face din ea un fluier din care cîntă intonind cuvintele: 

„Osul jaguarului este fluierul meu. Fri! Fri! Fri!” 
Apare un alt jaguar, care crede cà testoasa il provoacă, si 

oamenintá. Ea nu reușește să-l convingă de faptul cá cuvintele 

cintecului erau altele decit cele pe care le-a auzit el. Jaguarul 

se năpusteşte, testoasa se ascunde într-o gaură si îl convinge 

pe jaguar că laba care rămăsese vizibilă este o rădăcină. 

Jaguarul pune de santinelă o broască ríioasà, testoasa o orbește 

cu nisip și fuge. Întorcîndu-se, jaguarul sapă zadamic şi se 

consoleazà infulecind broasca ríioasá (Tastevin le., p. 265- 

268; Baldus 4, p. 186). 

Transformind acest mit, ne-am întoarce cu uşurinţă la Mss (cf. CG, 

p. 170-171). Vom lăsa această grijă altora, de teamă că pornim pe un drum 

toarte diferit de cel pe care vrem să-l urmăm acum, şi că am risca să fim 

confruntati cu o problemă imensă: aceea a originii mitice a instrumen- 

telor muzicale. Cum se va vedea mai departe, nu vom evita pe de-a- 

ntregul această problemă. Ar fi foarte interesant să explorám această cale, 

care ne-ar aduce la M136, unde un erou mutilat, urcind la cer, cîntă 

dintr-un fluier care face: tin! tin! tin! (K.-G. 1, p. 57) pe cînd, aplaudindu- 

Si in altă parte trium ful asupra adversarilor, testoasa face: weh! weh! weh! 

bătînd din palme (M101). În majoritatea miturilor din ciclul festoasei, 

fluierul de os (care ar trebui poate, să fie pus în opoziţie cu fluierul de 

bambus) pare să fie simbolul unei disjunctii (cf. mai jos, p. 321). 

Dar să revenim la M283, care exploatează alte opoziții: între ţestoasă 

şi sarigă, între prune si ananas. Ştim din M2g2 că prunele se coc în 

anotimpul ploilor; prin urmare, îngroparea testoasei durează de la 

sfîrşitul anotimpului uscat pînă în anotimpul ploios; în acea perioadă a 

anului, precizează mitul, prunii înfloresc, dau rod şi își pierd fructele. 

Deci, urmează că îngroparea sarigii trebuie să aibă loc în timpul celeilalte 

părţi a anului, si, întrucit trebuie să înceteze atunci cînd se coc ananașii, 

aceasta se întîmplă la sfîrşitul anotimpului secetos. Tastevin nu ne 

furnizează nici o indicație în legătură cu aceasta, dar, amintindu-ne de 

suculentele culegeri de ananas sălbatic pe care le-am făcut în august-sep- 

tembrie 1938 pe primii versanți ai bazinului amazonian (L.-S. 3, p. 344), 

considerăm această ipoteză foarte verosimilà. În nord-vestul bazinului 

amazonian ananasii sînt deosebit de abundenti in luna octombrie, care 

corespunde cu perioada cea mai secetoasă, şi atunci se celebrează 

sărbătoarea zisă „a ananașilor” (Whiffen, p. 193). 
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Or, întrecerea de post inspirată de opoziţia dintre prune și ananaşi 

urmează după un alt episod pe care îl reproduce parţial: cel al furtului 

fluierului, în cursul căruia, povesteşte mitul, testoasa nu reuşeşte să-și 

ungá adversarul cu rășină (Tastevin, l.c., p. 276, 279, 283) sau cu ceară 

(Couto de Magalhàbes, p. 20 din Curso; cuvîntul tupi este /iraiti/, al cărui 

sens etimologic, după Montoya în legătură cu omofonul lui guarani, ar 

fi: cuib de miere), ca să izbutească în sfîrşit să-l ungă cu miere. Fie 

tabelul: 

1. ceară micre 

2. prune ananas 

în care coloana din stînga adună fiinţele faţă de care sariga este în poziție 

tare, iar coloana din dreapta ființele faţă de care este în poziţie slabă: 

incapabilă să reziste la miere, sau incapabilă să reziste (nici măcar) 

ananasilor. De ce termenii aceștia sînt grupați ei înşişi în perechi? Ca si 

prunele, ceara permite să durezi de la ploaie si pînă la anotimpul secetos, 

ea este vehiculul afectat itinerarului care duce de la umed la uscat: aceasta 

o ştim după povestea lui Haburi sau Aboré, inventatorul primei pirogi 

care a fost tăcută tocmai din ceară, şi pe care oamenii au primit de la 

„tatăl născocirilor” porunca sá o copieze de acum înainte în lemn (Brett 

2, p. 82). Ce este piroga decît mijlocul de a surmonta umedul cu uscatul? 

Mierea si ananasii permit efectuarea traseului invers, de la uscat la umed, 

de vreme ce sînt recoltele sălbatice din anotimpul secetos, aşa cum 

precizează pentru miere transcrierea versificată a mitului lui Aboré la . 

început: 

„Men must hunt for wild bees while the sun says they may” 
(Brett, Lc ., p. 76) 

„Albinele sălbatice trebuie căutate cît timp iti dă voie soarele” 

Asta nu e tot. Variante ale lui M283, în care caimanul joacă rolul de 

hot de fluier în locul sarigii, contin un detaliu care se suprapune exact pe 

acela cu care se încheie M283: ca să-l oblige pe caiman să dea îndărăt 

instrumentul, testoasa se ascunde într-o gaură, lăsindu-și afară numai 

dosul uns cu miere „de unde, din timp în timp, ieșea cîte o albină zburind: 

zum..." (M283b; Ihering, art. „jaboti”). Testoasei, din al cărui trup 
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prefăcut în miere ies albine, şi care triumfă astfel asupra sarigii, îi 

corespunde deci in a doua parte a mitului testoasa care triumfă definitiv 

asupra sarigii, dar pentru că trupul acesteia s-a prefăcut in putreziciune 

din care ies muşte (muşte „de carne” şi nu muşte „de miere”). Altfel spus, 
cu ajutorul mierii testoasa a devenit superioară sarigii, și, datorită putrez- 

iciunii, sariga a devenit inferioară testoasei. Într-adevăr, sariga este un 

animal putred, pe cînd testoasa, animal care hibernează, este considerat 

imputrescibil (CG, p. 227-228). 
Ce încheiere se poate trage din aceste mituri? Grupul examinat mai 

sus transforma laptele sarigii în miere şi marsupialul în albină; dar cu 

condiţia ca sariga să se fi eliberat în prealabil de o putreziciune pe care 

o produce în chip firesc trupul ei. Aici sariga se supune unei transformări 

inverse: este asimilată integral cu putreziciunea, dar, pînă la urmă, numai 

pentru că s-a lăsat la început captată de către miere. Totuși, a ştiut să 
reziste cerii, care reprezintă partea uscată şi imputrescibilă a cuibului 

albinelor, a cărui parte umedă şi putrescibilă o formează mierea (datorită 

opoziției pe care mitul o introduce între cei doi termeni). Amenințarea 

cu ceara o face deci pe sarigă să varieze într-un sens contrar naturii sale 

de animal putred, iar atracţia mierii o face să varieze într-un sens conform 
acestei naturi de animal putred, pe care o duce chiar la culme, asumînd-o 
sub torma hoitului. Pe de o parte, mierea se instalează într-o poziţie 

intermediară între poziţiile cerii si putreziciunii, confirmind o natură 
ambivalentă, asupra căreia am insistat de mai multe ori. Pe de altă parte, 

natura aceasta ambivalentă apropie mierea de sarigă, care este și ea 
ambivalentă în dubla ei capacitate de marsupial, deci de doică bună și de 

animal urit mirositor. Eliberată de această tară, sariga tinde spre miere, 

cu care se confundă prin asemănare; pentru că atunci nu mai este decît o 
mamelă extraordinar de curată, din care se scurge laptele dulce ca mierea. 

Lacomá de miere si încercînd să se topească în miere, de data aceasta 

prin contiguitate — pînă într-atât încît isi virá limba în fundul testoasei — 

sariga este contrariul unei doici, iar datorită faptului că dispare acest prim 

atribut, celălalt creşte pînă cînd o invadează în întregime. Asta e de 

altminteri şi ceea ce exprimă, în felul lui, ciclul tupi-guarani al mitului 

gemenilor, deoarece sariga figurează aici de două ori. Mai întii, aşa cum 

am văzut, cu titlu de femelă, si în funcţie de hrănitoare. Mai tîrziu, in 

calitate de bărbat numit „Sarigă”, al cărui rol este pur sexual (cf. M96). 
Or, dacă sariga femelă are grijă să se spele, omonimul ei masculin 

miroase urit (cf. M103). 

Grupul pe care l-am examinat în ansamblul lui se închide deci 

asupra unei omologii între vulpoiul din Chaco şi sariga tupi-guarani. 
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Soţiei Soarelui, părăsită gravidă de soțul ei si sedusă de sarigă, îi 
corespunde in Chaco fata Soarelui, părăsită de soțul ei atunci cînd este 
indispusă, și pe care Vulpoiul încearcă zadarnic să o seducă. Sarigă este 
un fals sot care vrea să se dea drept unul adevărat, iar Vulpoiul un fals 
sot, care vrea să se dea drept (soţia) sotul(ui) adevărat, si amindoi se dau 
de gol, unul prin mirosul său animal (pe cînd pretinde că este un om sau 
un alt animal), iar celălalt prin brutalitatea lui masculină (atunci cînd 
pretinde că este o femeie). Deci nu fără motiv vechii autori i-au dat sarigii 
numele portughez al vulpii: raposa. Problematica indigenă sugera deja 
că sariga putea fi o variantă combinatorie a Vulpoiului. Legati amindoi 
de anotimpul uscat, deopotrivă de lacomi de miere si înzestrați cu o 
lubricitate asemănătoare sub aspect masculin, ei se deosebesc numai cînd 
sînt consideraţi sub specie feminae: sariga poate deveni mamă bună, cu 
condiţia să se poată descotorosi de un atribut natural (mirosul ei urît), pe 
cînd, chiar dacă este înzestrat cu atribute artificiale (sex fals si sini falși) 
vulpoiul nu reuşeşte să fie decît o soţie grotescá. Dar motivul nu este oare 
acela că femeia, care este veșnic sarigá şi vulpe , este incapabilă să-și 
depășească natura contradictorie şi să atingă o perfecţiune care, dacă ar 
putea fi concepută, ar fi singura capabilă să reprezinte (inta căutării lui 
Jurupari? 

1 S-a arătat (p. 281) cá eroina din Chaco, sedusă de un vulpoi, este ca însăși o 
vulpe; și am văzut (p. 291) că eroina tupi-guarani se dovedește a fi, dacă se poate 
spune, o sarigă „avant la lettre”, ulterior sedusă de o sarigă mascul. 
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II 

ZGOMOTE ÎN PĂDURE 

În gindirea indigenă, ideea de miere acoperă tot felul de echivocuri. 

Mai întâi, în calitatea sa de fel de mîncare „gătit” în chip natural; apoi 

datorită proprietăţilor care o fac dulce sau acră, sănătoasă ori otrăvitoare; 

în sfirsit, pentru că poate fi consumată proaspătă sau fermentată. Am 

văzut cum se reflectă această substanţă, care difuzează ambiguitatea sub 

toate aspectele, în alte substanţe deopotrivă de ambigue: constelația 

Pleiadelor, care este alternativ masculină sau feminină, hrănitoare sau 

mortiferă; sariga, mamá urit mirositoare; și femeia însăși, în legătură cu 

care nu poti fi niciodată sigur dacă va rămîne o mamă bună şi soție 

credincioasă, fiindcă se poate întîmpla s-o vezi prefácindu-se în căpcăună 

lubricá si ucigasá, dacă nu o reduci la condiţia de fecioară claustrată. 

Am constatat deopotrivă că miturile nu se mărginesc să exprime 

ambiguitatea mierii cu ajutorul unor echivalente semantice. Ele recurg si 

la procedee metalingvistice, atunci cînd folosesc dualitatea substantivu- 

lui propriu si a substantivului comun, a metonimiei si a metaforei, a 

contiguitátii si a asemănării, a sensului propriu si a sensului figurat. Între 

planul semantic şi planul retoric, M278 formează o sarnierá, deoarece 

confuzia sensului propriu şi a sensului figurat este pusă explicit în seama 

unui personaj al mitului şi oferă motorul intrigii. În loc să afecteze 

structura, ea se încorporează materiei povestirii. Totuşi, atunci cînd o 

femeie care va sfirsi prin a fi ucisă și mîncată, comite greşeala să înțeleagă 

in sens propriu ceea ce i s-a spus în sens figurat, ea are o purtare simetrică 
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faţă de aceea a amantei tapirului, a cărei greșeală constă.în a da sensul 

figurat al unui coit acestei consumări a animalului care nu se poate 

înţelege în mod normal decît în sens propriu: adică un consum alimentar, 

de către om, al vinatului său. Drept pedeapsă, va trebui deci să consume 

în sens propriu, adică să mánince, penisul tapirului pe care credea că il 

poate consuma în sens figurat. 

Dar de ce oare, în funcţie de caz, trebuie ca femeia să mănînce tapirul 

sau ca femeia înseși să fie mincatà? Am răspuns deja partial la această 

întrebare (p. 127). Distincția celor două coduri, semantic şi retoric, ne 

permite totuși să o tratăm mai amănunţit. Dacă vom considera, într- 

adevăr, că miturile oscilează constant între două planuri, unul simbolic 

si altul imaginar (mai sus, p. 249), se poate rezuma analiza precedentă 

cu ajutorul unei ecuații: 

[plan simbolic ] [ plan imaginar ] 
(ingerarea mierii) : (canibalism familial) : : 

[ plan imaginar) (coit cu tapirul) : : 

(sens propriu) : 

(sens figurat) 

| plan simbolic ] . eri 
(ingerarea tapirului) : 

În cadrul acestui sistem global, cele două subansambluri mitice — notate 

cu (a) pentru tapirul seducátor, (b) pentru fata nebună după miere - se 

consacră fiecare unei transformări locale: 

a) | consum figurat al tapirului ] - [ consumul propriu al tapirului | 

b) [ consum propriu al mierii ] = [ canibalismul familial, in calitate 

de consum figurat 

Să introducem acum o nouă opoziţie: activ/pasiv, corespunzind 

faptului că, în ciclul tapirului seducător, femeia este metaforic „mîncată” 

de tapir (datorită unei exigente de simetrie pentru că s-a stabilit că ea il 

mănîncă în sens propriu), şi că, în ciclul fetei nebune după miere, eroina 

care este vinovată activ de o lăcomie empiric observabilă, dar care 

simbolizează aici proasta educaţie, devine obiectul pasiv al unui ospăț 

canibal şi familial, a cărui noțiune este în întregime imaginară. Fie: 

a) [figurat pasiv ] = [ propriu, activ ] 

b) [ propriu. pasiv ] = | figurat. pasiv ] 
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Dacă, așa cum am postulat, cele două cicluri sînt între ele în raport 

de complementaritate, trebuie ca in al doilea caz femeia să fie mincată, 

şi nu un alt protagonist. 

Numai intelegind miturile in acest fel este posibil sá reducem la un 

numitor comun toate povestirile a căror eroină este o fată nebună după 

miere, fie că, aşa precum în Chaco, ea se arată efectiv lacomă de această 

hrană, fie că miturile o descriu a fi mai întîi concupiscentă pentru un aliat 

prin căsătorie (M135, M136, M298) sau pentru un copil adoptiv (Mo4s, 

M273), şi cîteodată ambele (M241.243.244; M258), impingind pînă la limita 

extremă chiar ideca de lună de miere, aşa cum, mai aproape de noi, 

versurile lui Baudelaire o ilustrează prin felul în care si ele cumulcazà 

legăturile de rudenie în persoana iubitei: 

„Mon enfant, ma soeur 

Songe à la douceur 

D'aller là-bas vivre ensemble!” 

Astfel unificat, ciclul fetei nebune după miere se consolidează cu 

acel al tapirului seducător, ceea ce ne permite să dăm seama de intersecţia 

lor empirică. Într-adevăr, şi unul şi celălalt conţin motivul personajului 

dezmembrat şi afumat, servit prin vicleşug alor săi drept un vînat banal. 

Totuşi, în acest stadiu al argumentării apare o dublă dificultate. 

Pentru că nu ar tolosi la nimic că am epurat materia mitică arătînd că 

anumite mituri pot fi reduse la alte mituri cu ajutorul unor reguli de 

transformare, dacă astfel ar apărea clivaje în nişte mituri în care, atunci 

cînd erau abordate în mod naiv, nu se putea deslusi o asemenea complexi- 

sute. Or, totul se petrece ca si cum, chiar în cursul topirii lor in creuzetul 

nostru, personajele tapirului seducător şi al fetei nebune după miere ar îi 

indicat, fiecare pentru sine, o dualitate de natură care nu era imediat 

perceptibilă, astfel încît simplitatea cistigatá pe un plan riscă să fie 

compromi să pe celălalt. 

Să examinăm mai întîi personajul tapirului. În întreprinderile sale 

erotice, el încarnează natura seducătoare, congruă cu mierea. Într-adevăr, 

potenta lui sexuală, atestată de un penis enorm, asupra mărimii căruia 

insistă cu complezentá miturile, nu se poate compara în cod alimentar 

decît cu puterea seducătoare a mierii, pentru care indienii încearcă o 

adevărată pasiune. 

Relaţia de complementaritate pe care am descoperit-o între ciclul 

tapirului seducátor si cel al fetei nebune după miere dovedeşte că, după 
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teoria indigenă, mierea joacă într-adevăr acest rol de metaforă alimentară, 

înlocuind sexualitatea tapirului în celălalt ciclu. Si totuşi, atunci cînd 

examinàm miturile in care tapirul este calificat drept subiect de către 

codul alimentar (şi nu sexual), caracterul său se inversează: nu mai este 

un amant care îşi copleşește amanta umană, și citeodată o hrănește 

dîndu-i fructe sălbatice din belşug, ci up egoist si un lacom. În consecinţă, 

în loc să fie congruu cu mierea, ca în primul caz, devine congruu cu fata 

nebună după miere care, faţă de părinţii ei, dovedește același egoism si 

aceeași lăcomie. 

Mai multe mituri din Guyana fac din tapir cel dintii stápin al 

arborelui cu hrană, al cărui loc îl tine secret (cf. M 114 si CG, p. 238-239). 

Si ne amintim că in M264, gemenii Pia și Makunaima găsesc succesiv 

refugiu la două animale care pot fi numite „anti-hrănitoare”. Broasca este 

anti-hrănitoare prin exces, pentru că furnizează din belşug alimente care 

sînt în realitate excremente; tapirul este anti-hránitor prin lipsă, pentru 

că le ascunde eroilor locul unde se află prunul sălbatic, cu fructele căzute 

ale căruia el se ingrasá. 

Stápina tapirului acuză exact aceeași divergență. Pe plan alimentar 

este o soţie rea si o mamă rea care, dusă de valul patimii, nu face de 

mîncare pentru sot şi nu-și alăptează copilul (M 150). Dar, sexual vorbind, 

este o hămesită. În consecinţă, departe de a ne complica sarcina, duali- 

tatea proprie principalului actor al fiecărui ciclu vine să ne sprijine teza; 

fiind mereu de același tip, ea confirmă, mai degrabă decît infirmă, 

omologia pe care am postulat-o. Or, omologia aceasta se manifestă 

într-adevăr prin intermediul unei relaţii de complementaritate: pe plan 

erotic tapirul este risipitor, dacă amanta lui umană este lacomă; pe plàn 

alimentar tapirul este lacom, pe cînd amanta lui, risipitoare faţă de el 

într-o versiune (M159), demonstrează în alte locuri prin nepăsare, că 

pentru ea, domeniul alimentar este nemarcat. 

Consolidindu-le împreună, ciclul fetei nebune după miere si cel al 

tapirului seducător tormează deci un meta-grup ale cărui contururi le 

reproduc la scară mai mare pe aceiea pe care le-am desenat în a doua 

parte conducîndu-ne numai după unul dintre aceste două cicluri. Prezenţa 

la nivelul meta-grupului a dimensiunilor retorică si erotico-alimentará 

este suficient pusă în valoare de discuţia precedentă, pentru ca să nu mai 

tie nevoie să mai insistám. Dar apare şi dimensiunea astronomică, la care 

ciclul tapirului seducător se referă în două feluri. : 
Cel dintii este fără îndoială implicit. Supărate cà soții lor le-au 

obligat să mănînce carnea amantului, femeile se hotărăsc să-şi părăsească 
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căminele şi se prefac în pesti (M 150, M 151, M 153, M 154). Este vorba deci, 

în nişte versiuni care sînt toate amazoniene, de un mit despre originea 

sau belşugul peștilor, fenomen pe care miturile provenind din ana guy- 

ano-amazoniană il pun în seama Pleiadelor. Prin urmare, in acest sens, 

ca şi Pleiadele, tapirul seducător este răspunzător de belșugul peștilor. 

Paralelismul între animal şi constelație se întăreşte, dacă ţinem cont de 

faptul că constelația Pleiadelor, adică Ceucy a tupilor amazonieni, este o 

fecioară claustrată pe care fratele ei a prefàcut-o în stea pentru ca să-i 

păstreze mai bine virginitatea (M275). Într-adevăr, munduruci (care sînt 

tupi amazonieni) fac din tapirul seducátor un avatar al lui Korumtau, fiul 

demiurgului, căruia tatăl sáu i-a impus această transformare pentru că, 

fiind băiat claustrat,si-a pierdut virginitatea. Aceasta este cel puţin ur- 

marea lui M 16, al cărui început poate fi găsit in CG, p. 118 si 138-139. 

Deductia precedentă isi primeşte confirmarea direct de la miturile 

guyaneze care aparţin ciclului tapirului seducător, ceea ce arată, fie zis 

în treacăt, că Roth a invocat prea în grabă o influență europeană sau 

africană ca să explice faptul că, în Lumea Nouă ca și în cea Veche, 

Aldebaran este comparat cu ochiul unui animal mare: tapir sau taur (Roth 

1, p. 263): 

Moss. Carib (?): tapirul seductor. 

O indiană, căsătorită de puţină vreme, întîlni într-o zi un 

tapir care îi făcu o curte asiduă. El zicea că luase forma 

animală ca să se apropie de ea mai ușor cînd se ducea la cîmp, 

dar dacă ea ar fi acceptat să-l urmeze către răsărit pînă în locul 

unde cerul şi pămîntul se întilnesc, el îşi va regăsi înfăţişarea 

omenească şi o va lua de soție. 

Vrăjită de animal, tînăra se prefăcu a vrea să-și ajute soțul 

care se ducea să culeagă avocado (Persea gratissima). Pe cînd 

el se suia în copac, ea îi táie piciorul dintr-o lovitură de secure 

si o luă la fugă (cf. M136). Desi pierdea singe din abundență, 

rănitul izbuti să-şi transforme printr-un procedeu magic una 

dintre gene în pasăre, care se duse după ajutor. Mama eroului 

sosi la timp la locul dramei. Îşi îngriji fiul și îl vipdecă. 

Înarmat cu o cîrjă, infirmul porni în căutarea soţiei, dar 

ploile sterseserá toate urmele. Reusi totuşi să ajungă la ea, 

observînd lăstarii de avocado care germinaseră acolo unde ea 

mincase fructele si aruncase sîmburii. Femeia și tapirul erau 
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împreună. Eroul ucise animalul cu o săgeată şi îi táie capul. 

Apoi o rugă pe soţie să se întoarcă împreună cu el, altminteri 

o va urmări veşnic. Femeia refuză si îşi continuă drumul, 

mergind înaintea sufletului amantului, pe cînd soţul alerga 

după ea. Ajunsă la marginea pămîntului, femeia sări în cer. 

Cind noaptea este limpede, se poate vedea şi azi (Pleiadele), 

lîngă capul tapirului (Hyadele cu ochiul lor roşu: Aldebaran) 

şi chiar în spate, eroul (Orion, în care Rigel corespunde părții 

superioare a piciorului bun) care îi urmăreşte (Roth 1, p. 

265-266). 

Mentionarea avocadierului si a sîmburilor de avocado pune o prob- 

lemă care va fi tratată în volumul următor. Să ne mărginim deci să 
subliniem aici: 1) paralelismul acestui mit cu M136 în care o soţie 
dezmăţată îi taie de asemenea piciorul soţului; 2) faptul că ambele mituri 

se referă la originea Pleiadelor, singure sau împreună cu constelatiile 

vecine. Într-un caz trupul soțului mutilat devine Pleiada, iar piciorul lui 

centura lui Orion; în celălalt caz, femeia însăși devine Pleiada, capul 
tapirului Hyadele, iar Orion figurează soţul (mai puţin piciorul tăiat) (cf. 

M2s și Mi310). Mitul tapirului seducător recurge deci într-adevăr la un 
cod astronomic pentru a transmite un mesaj doar puţin diferit de cel pe 
care îl transmit miturile de origine ale Pleiadelor, care provin din aceeași 

regiune. 

Dar atenția merită să ne-o rețină în special codul sociologic. Si mai 

mult decit celelalte coduri, el demonstrează complementaritatea celor 
două cicluri, situîndu-le în acelaşi timp într-un ansamblu mult mai vast ` 
care este chiar acela pe care Mitologicele noastre au început să il 
exploreze. Fata nebună după miere din mitul guyanez (M136), şi amanta 
tapirului pe careo vedem apárind în alte mituri, sînt ambele soții adultere; 
dar adulterul lor este de două feluri, ilustrînd formele extreme pe care le 

poate lua această crimă: fie cu un cumnat, care reprezintă tentatia cea mai 
apropiată, fie cu un animal din pădure, care reprezintă tentatia cea mai 
îndepărtată. Într-adevăr, animalul tine de natură, pe cînd cumnatul, a 
cărui proximitate rezultă din alianța matrimonială și nu dintr-o legătură 
de consangvini tate care ar mai fi încă biologică, tine explicit de societate: 

(tapir : cumnat) :: (îndepărtat : apropiat) :: (natură : societate) 
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Aceasta nu e tot. Cititorii din Crud si gătit isi vor aminti fără îndoială 
cà primul grup de mituri pe care l-am introdus (Mi la M20) al căror 

comentariu, înir-un sens, nu facem decît să-l reluăm aici, se referea 

deopotrivă la problema alianţei. Dar între aceste mituri şi cele pe care le 

examinăm acum apare o diferență majoră. În cel dintii grup, aliaţii erau 

în special fraţii soțiilor şi soţii surorilor, adică respectiv donatori si 

primitori de femei. În măsura în care orice alianță implică concursul 

acestor două categorii, era vorba de cumnati reciproc inevitabili, a căror 

intervenţie are un caracter organic şi ale căror conflicte sînt, în con- 

secintá, o expresie normală a vieţii in societate. | 

Dimpotrivă, în al doilea grup, aliatui nu mai este un partener 

obligatoriu, ci un concurent facultativ. Fie că acest cumnat al soţiei este 

sedus de ea sau joacă el însuși rolul de seducător, este întotdeauna un 

frate al soțului: membru al grupului social, desigur, dar a cărei existenţă 

nu este necesară pentru ca să se innoade alianţa si care în constelația 

domestică figurează termenul contingent. Printre învăţăturile pe care 

indienii baniwa le dau novicilor figurează si acela de „a nu urmări 

nevestele fraților lor" (M276b). O privire teoretică a societăţii implică 

într-adevăr faptul că orice bărbat, ca să fie sigur că va obtine o soție, 

trebuie să dispună de o soră. Dar nu este nicidecum nevoie să aibă un 

frate. Asa cum explică si miturile, aceasta poate deveni chiar stinjenitor. 

Desigur, tapirul este un animal, dar miturile fac din el un „frate” al 

omului, pentru că îl deposedează pe acesta de soţie. Singura diferenţă: 

dacă fratele uman este automat inserat în constelația alianței numai prin 

simpla sa existenţă, tapirul pătrunde în această constelație în mod brutal 

şi neprevăzut, numai în virtutea atributelor sale naturale și ca seducător 

în stare pură, adică în calitate de termen socialmente nul ( CG, p. 339- 

340). În jocul social al alianţei, intruziunea cumnatului uman este acci- 

dentală l aceea a tapirului ia proporțiile unui scandal. Dar dacă miturile 

se preocupă de consecințele unei stări de fapt sau de consecințele pe care 

le produce subversiunea unei stări de drept, Întotdeauna, aşa cum am 

sugerat, este vorba numai de o patologie a alianţei. Se observă astfel un 

decalaj sensibil în raport cu miturile care ne serviseră drept punct de 

plecare în Crud si gătit. Aceste prime mituri, axate pe termenii funda- 

1 La tel și pentru cumnata omologă, adică sora soției, pe care o pun în scenă 

miturile din Chaco (M211) si din Guyana (M235), a căror transformare, după cum 

am arătat, o îndeplinesc miturile în care figurează fratele soțului. În cictul 

tapirului seducátor poate fi vorba, tot prin transformare, de o femelă seducătoare 

Mis, 145, M158). 
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mentali ai bucătăriei (în locul adevăratelor paradoxuri culinare pe care le 

constituie, fiecare în felul său, mierea şi tutunul), se ocupau într-adevăr 

de fiziologia alianţei. Or, tot asa cum bucătăria nu poate exista fără foc 

şi fără came, alianţa nu se poate instaura fără acești cumnati deplini, care 
sînt frații soțiilor şi soţii surorilor. 

Se va contesta poate faptul că focul si carnea sînt condiții necesare 

foc, in oală se pot pune multe alte lucruri in loc de vînat. Totuşi, fapt 
demn de observat, constelația alianţei in care figurează fratele sau fraţii 

soțului cu titlu de agenti patogeni a apărut în ancheta noastră o dată cu 
ciclul lui Stea soția unui muritor, care tratează despre originea plantelor 
cultivate (Ms7-Mo92), adică origine logic posterioară originii bucătăriei, 
şi in legătură cu care un mit (M92) are grijă să precizeze că i-a succedat 
în timp (CG, p. 218). 

Într-adevăr, bucătăria operează o mediere de ordinul întîi între carne 

(naturală) și foc (cultural), pe cînd plantele cultivate — care rezultă deja 

în stare crudă dintr-o mediere a naturii si culturii — nu suferă prin gátire 

decit o mediere parţială şi derivată. Cei vechi concepeau această 
distincţie, de vreme ce se gîndeau că agricultura implica deja o bucătărie. 

Înainte de a semăna trebuia să gátesti, terram excoquere”, brazdele 

răsturnate ale ogorului, expunindu-le la căldura soarelui (Vergiliu, Geor- 

gicele, II, v. 260). Astfel, gătirea propriu-zisă a cerealelor tinea de o 

bucătărie de gradul doi. Fără îndoială că plantele sălbatice pot și ele să 

slujească la alimentaţie, dar, spre deosebire de carne, multe dintre ele sînt 
consumabile crude. Deci plantele sălbatice constituie o categorie impre- 
cisă, puţin aptă să ilustreze o demonstraţie. Dusă în paralel, pornind : 
deopotrivă de la gătirea cărnii si de la cultivarea plantelor alimentare, 

această demonstraţie mitică duce în primul caz la instaurarea culturii, şi 

în celălalt caz la instaurarea societăţii; şi miturile afirmă că instaurarea 

societăţii este posterioară instaurării culturii (CG, p. 239). 

Ce concluzie se poate trage? Ca si bucătăria considerată în stare pură 
(gălitul cărnii), alianţa considerată în stare pură — adică implicînd exclu- 

siv cumnati în raportul de donator și primitor. —exprimă, pentru gindirea 

| Donatorul încarniud întotdeauna în propriii săi ochi cultura, pe cînd miturile 
îl aruncă pe primitor în natură; adică, în termeni de cod culinar, un stàpin al 

focului de bucătărie, si, după caz, cînd un consumator de came crudă (jaguarul 
din M7-M12), cînd un vínat destinat gătitului (porcii din M16-M19). Echivalenta: 

(donator : primitor) :: (foc de bucătărie : carne) 

a fost analizată în CG, p. 113-132. 
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indigenă, articularea esenţială a naturii si culturii. În schimb, odată cu 
naşterea unei economii neolitice, care aduce după sine înmulţirea 
popoarelor și diversificarea limbilor si obiceiurilor (M90), apar, potrivit 
mituri lor, şi primele greutăţi ale vieții sociale, care rezultă din creşterea 
populaţiei si dintr-o compunere a grupurilor familiale mai întîmplătoare 
decit ar fi admis-o simplitatea elegantă a modelelor . Acum două sute de 
ani, în Discursul despre originea inegalitàtii, Rousseau nu spusese 
altceva, şi am atras adeseori atenţia asupra acestor opinii profunde şi pe 
nedrept depreciate. Mărturia implicită a indienilor sud-american, așa 
cum am desprins-o din miturile lor, nu poate, desigur, să ne servească 
drept punct de sprijin pentru a-i acorda lui Rousseau locul pe care îl 
merită. Dar, pe lîngă faptul că evocă o apropiere stranie între filozofia 
modernă si aceste povestiri bizare, în care, pornind de la înfăţişarea lor, 
nimeni nu s-ar gîndi să caute învăţăminte atit de înalte, am gresi dacă am 
uita că, atunci cînd omul rationind asupra sa însuşi se vede obligat să 
formuleze aceleaşi supozitii, în ciuda împrejurărilor extraordinar de 
neasemánátoare în care are loc reflectia, există o mare probabilitate 
pentru ca această convergență, de multe ori repetată, a unei gîndiri şi a 
unui obiect, care este în același timp subiectul acestei gindiri, să 
dezvăluie vreun aspect esenţial, dacă nu din istoria omului, măcar un 
aspect esenţial al naturii sale de care este legată istoria lui. În acest sens, 
diversitatea căilor care l-au condus inconştient pe Rousseau, si in- 
conștient pe indienii sud-americani, să facă aceleaşi speculații asupra 
unui trecut foarte îndepărtat, nu dovedeşte desigur nimic în legătură cu 
acest trecut, dar dovedește foarte mult în legătură cu omul. Or, dacă omul 
este astfel încît, în ciuda diversităţii timpurilor şi locurilor, nu poate evita 
necesitatea de a-şi imagina geneza în același fel, geneza lui nu se poate 
să fi fost în contradicţie cu o natură umană care se afirmă prin ideile pe 
care le intretin oamenii asupra trecutului lor, si care apar recurent în mai 
multe locuri diferite. 

1 Despre care se poate spune, în consecință, cà este de inspirație în esenţă 
paleolitică, fără a implica prin aceasta, dar şi fără a exclude, faptul că teoria 
indigenă a alianţei, asa cum se exprimă ea în regulile de exogamie si de preferință 

pentru anumite tipuri de rude, trebuie neapărat să dateze dintr-o perioadă atit de 
veche a vieții omenirii. Am evocat această problemă într-o conferință: „The 
Future of Kinship Studies", Proceedings of the Royal Anthropological Institute 
of Great Britain and Ireland for 1965, p. 15 — 16. 
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Să ne întoarcem la mituri. S-a văzut că la nivelul meta-grupului 

format de ciclurile tapirului seducător şi al fetei nebune după miere 

subzistă o ambiguitate, care era deja manifestă la nivele mai joase. 

Deoarece este vorba de un caracter structural al meta-grupului, se cuvine 

să acordăm o atenţie deosebită uneia dintre modalităţile sale, care pare, 

la prima vedere, să nu apară decit în ciclul tapirului seducător, de unde 

această modalitate îşi procură mijloacele unui cod acustic pe care n-am 

avut încă prilejul să îl examinám. 

Aproape toate miturile a căror eroină se lasă sedusă de un animal, 

cel mai adeseori un tapir, dar citeodatá şi un jaguar, un şarpe, un caiman 

- şi în America de Nord un urs — descriu cu multă grijă felul în care 

procedează femeia pentru a-și chema amantul. Din acest punct de vedere, 

ele pot fi clasificate în două grupuri, după cum femeia pronunţă numele 

propriu al animalului şi îi lansează dec: o convocare personală, sau se 

mulţumeşte cu un mesaj anonim, care constă adeseori în lovituri 

' ciacănite într-un trunchi de copac, sau într-un blid făcut din tigvă, întors 

si pus pe suprafata apei. 

Ca exemple din primul grup, vom enumera cîteva-mituri. Kayapó- 

kubenkranken (M 153): bărbatul tapir se numeşte Bira; apinayé (M 136): 

amantele caimanului strigă: „Minti! Sîntem aici!”; mundurucü (M49): 

numele sarpelui seducător este Tupasherébé; (M150): tapirul seducător 

apare cînd femeile îl cheamă pe nume, Anyocaitché; (M286): femelei de 

leneş de care s-a îndrăgostit, eroul îi strigă: „Araben! Vino la mine!” 
(Murphy 1, p. 125; Kruse 2, p. 651). Viitoarele amazoane guyaneze 

(M287) îl cheamă pe jaguarul seducător pe nume, Walyarimé, nume care 

devine apoi strigătul lor de adunare (Brett 2, p. 181). Femeii căreia îi face 

curte, tapirul din M285 îi spune „că se numeşte Walya” (id, p. 191). 
' Sarpele pe care într-un mit waiwai (M271 288) o femeie îl creşte ca animal 

de casă, se numește Petali (Fock, p. 63). Caimanul seducător al indienilor 

karajá (M29) se numeşte Kabroro, femeile îi tin un lung discurs la care 

el răspunde, pentru că pe vremea aceea caimanii vorbeau (Ehrenreich, p. 

83-84). Mitul ofaié (M 159) nu menţionează numele tapirului, dar amanta 

lui îl cheamă strigând ,.Benzinho, o benzinho”, literal: micul binecuvântat. 

Miturile tupari pe aceeaşi temă (M 155) spun că femeile îi adresau tapirului 

„© chemare fermecătoare” si că după aceea „au repetat aceleaşi cuvinte” 
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(Caspar 1, p. 213-214). Cîteodată, de altminteri, aceste nume proprii nu 
sint decit numele comune ale animalului transformate in termen de 
adresare (M 156, M289), sau în poreclă (M285, M287). 

Al doilea grup cuprinde mituri care provin cîteodată de la aceleași 
triburi. Krahó (M 152): femeia îl cheamă pe tapir bátind într-un trunchi de 
palmier buriti. Tenetehara (M151): într-un trunchi de copac, sau (Ms0) 
find vorba de marele şarpe, într-o tigvá (urubu) sau bătînd cu piciorul în 
pămint (tenetehara). Ca să-şi cheme iubitul. amantele mundurucü ale 
sarpelui (M290) bat într-o tigvă întoarsă si pusă pe apă: pugn... (Kruse 
2, p. 640). La tel în Amazonia (M183), pentru ca șarpele curcubeu să iasă 
din apă. În Guyana (M291) cele două surori îşi cheamă amantul tapir 
punind două degete în gură şi suierind (Roth 1, p. 245; cf. Ahlbrinck, art. 
„iriritura”). Chemarea este tot suieratá în miturile tacana, dar ea porneşte 
de la seducătorul tapir sau şarpe (Hissink-Hahn, p. 175, 182, 217), 
inversiune asupra căreia vom reveni (mai jos, p. 334). 

Ar fi uşor să lungim lista cu alte exemple. Cele pe care le-am citat 
pinà acum sint suficiente pentru a stabili existența a două tipuri de 
chemare, în raport cu animalul seducător. Aceste tipuri sînt în contrast 
net, de vreme ce se reduc fie la o conduită lingvistică (nume propriu, 
nume comun transformat în nume propriu, cuvinte fermecătoare), fie la 
o conduită tot sonoră, dar nelingvistică (tigvă, copac, sol lovite; suierat). 

La prima vedere am fi ispititi să explicám acest dualism trimitind 
la cutume atestate in alte feluri. La indienii cubeo de pe rio Uaupés, 
tapirul (pe care indienii spun că-l vînează numai de cînd au căpătat puşti) 
reprezintă el singur categoria vinatului mare: „Indienii se așază la pîndă 
lîngă un piriu, acolo unde terenul este sáráturos. Tapirul soseşte la 
sfîrșitul dupá-amiezii, întotdeauna pe același drum, si urmele îi sint 
intundate adînc în solul mocirlos. Urmele vechi formează un labirint, dar 
cele proaspete se recunosc după bălegarul împrăștiat peste ele. Cînd un 
indian observă urme proaspete, le semnalează tovarășilor lui. Întot- 
deauna este ucis un tapir anume, după ce a fost observat îndeaproape si 
se vorbeşte despre el ca despre o persoană (Goldman, p. 52, 57). În 
továrásia indienilor tupi-kawahib de pe rio Machado, am participat noi 
înşine la o vinătoare, la care chemarea bocănită juca un rol: pentru a-i 
convinge pe porc, pe jaguar sau pe tapir că picau fructe coapte dintr-un 
copac si a-i atrage spre ambuscadă, se lovea pămîntul cu un par, la 
intervale regulate: pum... pum... pum... Ţăranii din interiorul Braziliei 
dau acestui procedeu numele de vînătoare cu batuque (L.-S. 3, p. 352). 
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În cel mai bun dintre cazuri, obiceiurile acestea au putut inspira 

povestirile mitice, dar ele nu ne îngăduie să le interpretám în mod 

satisfăcător. Desigur, miturile se referă la o vinátoare (de tapir, făcută de 

oameni), dar punctul lor de pornire este diferit; chemarea cu tigva, care 

constituie forma cea mai frecventă, nu reproduce un obicei atestat; în 

sfirsit, există o opoziţie între două tipuri de chemare: această opozitie 

trebuie explicată, și nu fiecare chemare în particular. 

Dacă cele două tipuri se opun, fiecare întreţine în ce-l privește o 

relaţie cu una sau alta din cele două conduite deopotrivă de opuse al căror 

rol l-am discutat în legătură cu miturile guyaneze despre originea mierii 

(M233-234). Pentru a chema animalul seducător. (care este si un 

răufăcător), trebuie fie să-i pronunti numele, fie să lovesti ceva (pămîntul, 

un copac, o tigvă pusă pe apă). Dimpotrivă, în miturile pe care tocmai 

le-am evocat, ca să retii binefácátorul (sau binefácátoarea) trebuie să te 

abtii să-i pronunti numele, sau să nu loveşti ceva (în cazul în speţă apa 

cu care seducătoarele încearcă să-l stropească). Or, miturile precizează 

că binefácátorul sau binefăcătoarea nu sînt seducători sexuali, ci dim- 

potrivă, ființe pudice şi rezervate, ba chiar timide. Avem deci de a face 

cu un sistem care conține două conduite lingvistice, constînd respectiv 

în a spune si a nu spune, și două conduite non-lingvistice, calificate 

pozitiv sau negativ. După cazul considerat, valorile celor două conduite 

se inversează în sînul fiecărei perechi: purtarea omologă aceleia care 

atrage tapirul alungă mierea, sau purtarea omologă a aceleia care reține 

mierea nu atrage tapirul. Or, nu vom uita că, dacă tapirul este un seducător 

sexual, mierea este un seducător alimentar: 

Ca să te conjungi cu Ca să nu te disjungi de 

seducătorul sexual: seducătorul alimentar: 

1) Pronunţi numele; ` 1) Nu-i pronunti numele. 

2) Lovesti (ceva); 2) Nu lovesti (apa). 

Totusi, am notat cá in ciclul animalului seducátor o chemare suieratà 

înlocuieşte citeodatà chemarea bocănită. Pentru a putea înainta în analiză, 

trebuie deci să determinăm și poziția acesteia în sistem. 

La fel ca indienii de pe Uaupés (Silva, p. 255, n. 7) si sirionó din 

Bolivia (Holmberg, p. 23), indienii bororo comunică între ei la distanţă 

cu ajutorul unui limbaj suierat care nu se reduce la cîteva semnale 

convenţionale, ci pare mai degrabă să îndeplinească o adevărată 
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transpozitie a vorbirii articulate, astfel încît poate sluji la transmiterea 

mesajelor celor mai diverse (Colb. 3, p. 145 -- 146; E. B., vol. I, p. 824). 

Un mit face aluzie la aceasta: 

M292a. Bororo: originea numelui constelatiilor. 

Un indian însoţit de băieţelul lui vina în pădure, cînd zări 

în riu o primejdioasă raie cu cirlige pe care se grăbi să o ucidă. 

Copilului îi era foame si isi rugă tatăl să o gătească. Tatál nu 

prea se învoi, pentru că ar fi vrut să-şi continue pescuitul. 

Aprinse un foc mic şi de îndată ce se făcu putin jăratic puse 

peştele deasupra, învelit cu frunze. Apoi se întoarse la rîu, 

lăsînd copilul lîngă foc. 

După o vreme, copilul crede că peștele e gata si îşi 

cheamă tatăl. Acesta îl îndeamnă de departe să aibă răbdare, 

dar incidentul se repetă și tatăl, enervat, se 

întoarce, scoate peștele din foc, îl cercetează 

si, constatind cà nu este fript, i-l aruncă in 

faţă fiului si pleacă. 

Ars şi orbit de cenușă, copilul începe să 

plingă. Lucru ciudat, strigăte şi zgomote îi 

răspund ca un ecou din pădure. Părintele, 

îngrozit, fuge, iar copilul, pling înd din ce în 

ce mai tare, înşfacă un lástar de /bokaddi/ (= 

bokuadd'i, bokwadi, copacul jatobá: Hyme- 

nea sp.) pe care o numește „bunicule” si pe 
care o roagă să se ridice și să îl ridice şi pe 

el cu ea. Imediat copacul crește, în timp ce 

la poalele lui se aude un tămbălău groaznic. 

Erau duhurile /kogae/, care nu se 

îndepărtează niciodată de copacul între ra- 

murile căruia se găsea acum copilul. Din 

refugiul său, acesta observă în timpul nopții 

Fig. 14. — Raia cu cîrlige. că de fiecare dată cînd rásárea o stea sau o 

Figură la jocul de sfo- constelație, duhurile o salutau pe nume, cu 

ricele, indienii warrau. ajutorul limbajului suierat. Copilul avu grijă 

(După Roth 2. p. 543, să ţină minte toate aceste nume, care atunci 

fig. 318.) erau necunoscute. 



LIS) i tv 

Profitind de un moment de neatentie a duhurilor, copilul 

rugă copacul să scadă, şi de îndată ce putu sări jos, o luă la 

fugà. Datorită lui, oamenii au aflat numele constelatiilor 

(Colb. 3, p. 253-254). 

Nu se stie mare lucru despre duhurile /kogae/; decît că o plantă 

neidenüficatà, care serveşte drept talisman pentru vînătoare, ca si un 

instrument cu ancie, sînt desemnate printr-o locutiune în care figurează 

cuvintul /kogae/, dar, fără îndoială, în al doilea caz este vorba de o 

legătură între această familie de duhuri, ornamentatia specială a instru- 

mentului muzical despre care este vorba si clanul /badegeba cebegiwu/ 

din jumătatea Cera (cf. E.B., vol. I, p. 52, 740). Datorită acestei incerti- 

tudini și ca să nu ingreunám expunerea, vom renunţa să recunoaştem 

itinerariul care, printr-un ansamblu de transtormări destul de simple, 

ne-ar permite să ne întoarcem direct de la M292a la M2, adică aproape la. 

punctul nostru de plecare! (vezi tabelul de la pagina următoare). 

1 Pentru a legitima această întoarcere bruscă îndărăt, vom atăta cà bororo văd 
în raia cu cîrlige metamorfoza unti indian exasperat de batjocurile pe care i le 
aruncă fiului lui tovarășii acestuia (Colb. 3, p. 254-255). Mitul acesta (Mov) 

tine deci de un grup al „tatălui răzbunător” din care fac parte si M» si Mj5.16, 

Mis, si unde metamorfoza sinelui în raie veninoasà corespunde metamorfozei 

celorlalţi în porci, şi aceea a tapirului în „celălalt” (cf. CG, p. 262-267, 330). Or, 

se poate demonstra că coada raiei reprezintă si în America de Nord si în America. 

de Sud, un penis seducător inversat. Pentru America de Sud, cf. M247 (episodul 

în care tapiru]. ostil eroului seducător piere tras in țeapă pe un pinten de raie, 

Amorim, p. 139) si mitul shipaia (M292c) al bărbatului care moare în timpul 

coitului cu o fată raie, străpuns de tepii ei (Nim. 3, p. 1031 — 1032). Indienii 

warrau din Venezuela compară raia veninoasá cu o femeie tînără (Wilbert 9, p. 

163). După baniwa, raia isi are originea în placenta lui Jurupari (M»765). La 

karaja, raia veninoasă formează un sistem cu peștele piranha și cu delfinul, care 

sînt ei înşişi asociaţi respectiv cu vaginul dintat si cu penisul seducător (cf. 

Dietschy 2). Pentru America de Nord, ne vom referi în special la yurok și la alte 

triburi californiene, care compară raia cu aparatul genital feminin (corpul 

formează uterul şi coada vaginul), si la care un mit (M292q) face din Doamna-Raic 

o seducătoare irezistibilă, care îl capturează pe demiurg în timpul coitului 

prinzîndu-i penisul între coapse, si reuşeşte astfel să-l îndepărteze definitiv din 

lumea oamenilor (Erikson, p. 272; Reichard, p. 161), soartă pe care o împărtășește 

si demiurgul Baitogogo, eroul lui M». 

313 

M,:  alunei agresiuni 

care se transformă 

M, : mama in consum sexual 

Un băiețel 
à i : este martor 
insotindu-si... ` Masa, : al unei amenințări de 

M3924 : tatăl agresiune care nu se 

transformă în con- 

sum alimentar 

de copil) 

Z 

M, : disjuns de mama 

Copilul este lui hránitoare; in consecintá || Tatàl lui o ia la 

in mod abuziv . îi me. || fugă, gonit... 
M5, : conjuns cu hrana îi este foame Sa, 8 

lui incomestibilă; 

Z 

M, : de la gunoi de prove- a 
2: ceta g pros Tatăl se depărtea- 

nientá celestă (emis A 
i ză purtînd un 

arbore jatobá 

nientá terestră (prefigu- 

rát de emisiunile vo- 

cale ale copilului). 

Copilul se ridicá 

purtat de un 

Maoz, :de un táráboi de prove- | 

N 

M, : Într-un mediu acvatic Tatăl inventează 

pe care l-a creat... „| gátelile si orna- 

mentele, — 
care sînt astfel 

aduse la cunos- 
"opilul surprinde A ; 
Copi P tinta oamenilor 
numele secrete 

ale constelatiilor. 

Maga ‘Într-un refugiu celest 

pe care l-a suscitat... 

Dene a] 

Să notăm numai — pentru cá vom avea nevoie în cele ce urmează 

ca transformarea pertinentă pare să fie: 

2 I Maoz 
(murdărie) = (vacarm) 
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Într-adevăr, copilul din M2 care, prefăcut în pasăre, îşi mînjeşte tatăl 

cu găinațul pe care îl lasă să-i cadă pe umăr (de sus), îl necájeste (de 

departe) în M292 prin chemări nepotrivite. Tînărul erou al lui M292 oferă 

deci o nouă ilustrare a pruncului plingáret, pe care il cunoaștem pentru 

că l-am întilnit deja in M241, M245, și care ne va mai ieşi în drum. Pe de 

altă parte, edinatul (excretie) a unei păsărele mici, căzut de sus, se preface 

în copac enorm care determină tatăl să plece departe; simetric, lacrimile 

(secreție) ale unui copil mic se prefac într-un vacarm enorm care îl 

hotărăsc pe tată să plece departe, şi pe copilul însuşi să meargă în sus. 

Or, murdăria din M2 joacă rolul de cauză primă pentru apariţia apei, al 

cărei loc în cultura bororo este extraordinar de ambiguu: apa vărsată pe 

mormîntul provizoriu accelerează descompunerea cărnii, ea este deci 

generatoare de putreziciune si de murdărie; totuși, osemintele spălate, 
vopsite şi împodobite vor fi în cele din urmă scufundate într-un lac sau 
un rîu care le va sluji de lăcaș ultim, pentru că apa este sălaşul sufletelor: 

condiție şi mijloc al imortalitátii lor. 

Pe plan acustic, limbajul suierat pare să participe la aceeași ambigui- 

tate: el aparţine duhurilor, care sînt autorii unui tărăboi îngrozitor (în 

legătură cu care am arătat că este congruu cu gunoiul, după ce am stabilit 

în Crud si gătit că, sub formă de charivari, este congruu cu „putrezici- 

unea” morală); si, în același timp, limbajul suierat, mai apropiat. de 

zgomot decît de vorbirea articulată, transmite o informatie pe care 

vorbirea nu ar fi fost in stare s-o transmită pentru cá, pe vremea mitului, 

oamenii nu cunoşteau numele stelelor si constelații lor. 

Prin urmare, în sensul lui M292a, limbajul suierat este mai mult si 

mai bun decît un limbaj. Un alt mit explică si el în ce măsură este ceva 

mai bun decit un limbaj, dar de data aceasta „se pare, deoarece este mai 

puțin decit un limbaj: 

M293. Bororo: de ce stiuletii de porumb sint subtirei si mici. 

Era odată un duh pe nume Burékoibo, ale cărui ogoare 

de porumb erau de o frumusete incomparabilá. Acest duh avea 

patru fii, si unuia dintre ei, Bopé-joku, îi incredintá îngrijirea 

plantatiei. Acesta își dădu toată silinta, si de fiecare dată cînd 

veneau femeile să culeagă porumb el fluiera: „fi, fi, fi,” ca să-şi 

exprime mindria si satisfacția. Într-adevăr, porumbul lui 

Burékoibo era demn de invidie, cu stiuletii lui grei, plini de 

boabe... 

315 

Intr-o zi, o femeie culegea porumb pe cînd, după obiceiul 

sáu, Bope - joku fluiera vesel. Or, femeia, care culegea cu o 

anumită brutalitate, se răni la mînă într-un ştiulete pe care îl 

smulgea. Ínfuriatá de durere, îl injurie pe Bope-joku si îi 

reprosá faptul cá fluieră. 

Imediat, porumbul pe care duhul îl făcea să crească 

fluierind, începu să se ofilească si se uscă. Din vremea aceea, 

datorită lui Bope-joku, porumbul nu mai germinează spontan 

în pământ, iar oamenii trebuie să-l cultive cu sudoarea fruntii 

lor. 

Totuși, Burékoibo le făgădui că le va face hatîrul unei 

recolte bune, cu condiţia ca, în momentul semănăturilor, să 

sufle spre cer, implorîndu-l. Îi porunci si fiului său să-i viziteze 

pe indieni cînd vor semăna si să le pună întrebări asupra felului 

cum muncesc. Cei care vor răspunde obraznic vor avea recolte 

slabe. 

Bopé-joku se porni la drum şi întrebă pe fiecare cultiva- 

tor ce făcea. Fi îi râspunseră, rînd pe rînd: „Vezi ce fac! Îmi 

pregătesc ogorul!” Cel din urmă îl îmbrinci şi îl injurie. Din 

cauza acestui om, porumbul nu mai crește asa frumos ca 

înainte. Dar indianul care nádájduieste să recolteze stiuleti 

„mari ca niște ciorchini de fructe de palmier” încă il mai 

imploră pe Burékoibo si îi oferă trufandalele ogorului (Cruz 

2, p. 164-166; E.B., vol. I, p. 528, 774). 

Indienii tembé, care sint niste tupí septentrionali, au un mit foarte 

apropiat: 

M294. Tembé: de ce creste maniocul încet. 

Odinioară indienii nu cunoșteau maniocul. În locul aces- 

tuia cultivau /camapú/. Într-o zi, cînd un indian îşi pregătea 

plantatia, apáru demiurgul Maíra şi îl întrebă ce făcea. Nu fără 

grosolănie, omul se încăpăţină să nu răspundă. Maira plecă si 

toti copacii care înconjurau fişia deirişată căzură si o acoperiră 

cu crengile. Furios, omul o luă la goană după Maira, vrind să-l 

omoare cu cuțitul. Cum însă nu îl găsea, si ca să își descarce 

furia pe ceva, aruncă o tigvá în aer si încercă să o nimereascá 



din zbor. Dar nu o nimeri, cuțitul cázind îi intră in git si el 

muri. 

Maira intilni un alt om, care îşi plivea /camapu/, şi care-i 

răspunse curtenitor atunci cînd demiurgul întrebă ce făcea. 

Atunci demiurgul prefácu toti copacii din jurul cimpului în 

răsaduri de manioc şi îl invàtá pe om cum să le planteze. Apoi 

îl însoți pînă la satul lui. Abia sosiseră, cînd Maíra îi spuse 

omului să meargă să culeagă maniocul. Omul sovái si obiectă 

că plantarea abia fusese terminată. „Fie şi aşa, spuse Maira, 

atunci nu vei avea manioc decît peste un an." Si plecă (Nim. 

2,p. 281). ; 

Să începem prin a elucida chestiunea acelui /camapü/. Indien 

guarayü, care sint tupi-guarani din Bolivia orientală, povestesc (M295a) 

că soția Marelui Strábun se hrănea numai cu /cama á pu/; dar această 

alimentație nu i se păru destul de substanţială si el creá maniocul, 

porumbul si banana-legumá, plátano (Pierini, p. 704). Înainte de inven- 

tarea agriculturii, spun tenetehara (M296), rude cu tembé, oamenii trăiau 

din /kamamó/, o solanacee de pădure (Wagley-Galváo, p. 34, 132-133). 

Nu este sigur că /kamamó/ si /camapu/ desemnează aceeași plantă, de 

vreme ce Tastevin (2, p. 702) citează una după alta, ca plante diferite, 

/camamuri/ si /camapü/. Dar /camapu/ (Psidalia edulis, Stradelli 1, p. 

391; Physalis pubescens) este si ea o solanee, a cărei poziţie semantică 

esie lămurită de un mit tukuna (M297), în care se spune că primele fructe- 

spontane care cresc pe marginea plantatiilor sint /camapü/ (Nim. 13, p. 

141). Deci este vorba de o hrană vegetală, aflată la intersecţia plantelor 

sâlbatice cu plantele cultivate, şi astfel încît omul poate să o împingă spre 

un domeniu sau celălalt, după cum adoptă o conduită verbală violentă 

sau temperată. La fel, un mit comun indienilor chimane si mosetene 

(M2956) explică faptul că animalele sălbatice sint foşti oameni care s-au 

arătat nepoliticosi (Nordenskióld 3, p. 139-143). 

Considerat in această perspectivă, mitul tembé cuprinde trei 

secvenţe: aceea a injuriilor, care desávirgeste transformarea grădinii in 

teliná, si deci transformarea /camapü/ în plante sălbatice; aceea a vorbelor 

curtenitoare, care transformă /camapü/ in manioc prodigios; în sfîrşit, 

aceea a vorbelor neîncrezătoare, care transformă maniocul prodigios în 

manioc obișnuit: 
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plante sălbatice manioc obișnuit manioc prodigios camapu 

Mitul bororo cuprinde patru secvențe care acoperă un cîmp seman- 

tic mai larg, deoarece, din punctul de vedere al mijloacelor lingvistice, 

limbajul şuierat se situează dincolo de cuvintele curtenitoare, si din 

punctul de vedere al rezultatelor agricole, lipsa de porumb este dincoace 

de o recoltă de /camapü/. În interiorul cîmpului semantic al ambelor 

mituri, se observă si o diferentá de decupaj: M293 opune injuria exclamată 

injuriei care (ine loc de replică, pe cînd M294 opune două tipuri de 
răspunsuri injurioase, unul ostensibil si celălalt voalat: 

A F 
— — 

-2 22 

E E = 2 
Q o 
c c 
I 

! 

Oricare ar fi nuantele, care ar merita o analiză mai atentă, cele două 

mituri sint strict paralele, deoarece pun in corelatie conduite acustice si 
. 
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moduri agricole. Pe de altă parte, dacă observăm că M293 se întemeiază 

pe o opoziție majoră între injurii și limbaj șuierat, iar M294 pe o opoziţie 

tot majoră între imjurii şi cuvinte curtenitoare, (pe cînd M292a aplică o 

singură opozitie între vacarm si limbaj suierat), se obțin patru tipuri de 

conduite acustice, care se ordonează în felul următor: 

l X 2 , a 3 . . 4,. : . 
vacarm, “cuvinte injurioase, ` cuvinte curtenitoare, limbaj suierat 

dar care, totuşi, închid un ciclu, deoarece am văzut că suieratul ocupă de 

altminteri o poziţie intermediară între limbajul articulat şi zgomot. 

Vom observa şi faptul că toate aceste mituri evocă pierderea unei 

agriculturi miraculoase, al cărei vestigiu este agricultura actuală. În acest 

sens, ele reproduc armătura miturilor despre originea mierii, care şi ele 

evocă pierderea ei, şi care o atribuie deopotrivă unei conduite lingvistice 

imoderate: pronunţarea unui nume care ar fi trebuit trecut sub tăcere și, deci, 

deplasarea limbajului articulat înspre zgomot, pe cînd buna întrebuințare a 

acestuia l-ar fi aşezat de partea tăcerii. Întrevedem astfel schiţa unui sistem 

mai vast, pe care ne va permite s-o precizâm analiza unui alt mit: 

M298. Machiguenga: originea cometelor si a aerolitilor. 

A fost odată un indian care trăia împreună cu soţia lui și 

cu un fiu dintr-o căsătorie anterioară. Îngrijorat de ceea ce s-ar 

fi putut petrece între băiat şi maştera lui atunci cînd el lipsea 

de-acasă, se hotărî să-şi însoare fiul, și plecă într-o ţară foarte 

îndepărtată ca să-i găsească o soţie. Tara aceasta era locuită 

de indieni antropofagi care îl prinseră şi-i smulserá mărun- 

taiele, ca să le frigă si să le mánince. Pînă la urmă el reuşi, 

totuşi, să fugă. 

Cit despre femeie, aceasta se pregătea să-şi otrăvească 

soţul, fiindcă era îndrăgostită de fiul vitreg şi dorea să trăiască 

cu acesta. Ea pregăti deci o tocană infectă (menjunje de 

bazafias) şi o dădu furnicilor, ca s-o îmbibe cu venin. Dar 

bărbatul era un vrăjitor si ghici urzelile femeii. Înainte de a se 

întoarce, trimise un duh vestitor sub înfăţişarea unui băieţel, 

care îi spuse femeii: „Ce pregátesti tu împotriva tatălui meu? 

De ce îl urásti? De ce vrei să îl omori? Află deci ce i s-a 

întîmplat: i s-au mîncat intestinele si, deși nu se vede, nu mai 

are nimic în burtă. Ca să-i faci la loc nişte intestine, trebuie să 
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pregátesti o băutură cu o bucată de /mapa/ (tubercul cultivat, 
Grain, p. 241), fire de bumbac și pulpă de tigvà." După care 
vestitorul dispáru. 

Cîteva zile mai tîrziu sosi si indianul, istovit de călătorie. 
Îşi rugă nevasta să-i dea de băut, si ea îi servi o băutură de 
/istéa/ (bere de manioc). Imediat el î începu să- -şi piardă sîngele 
și pintecele lui apăru ca o rană deschisă. Îngrozită de această 
priveliște, femeia alergă să se ascundă într-un copac scorburos 
/panáro/ (neidentificat) care se înălța în mijlocul grădinii. 
Indianul, înnebunit de durere, vroia să-și ucidă nevasta ŞI 
striga: „Unde esti? leşi afară, că nu-ţi fac nimic!” Dar femeia 
se temea și nu mișca nici un deget. 

Pe vremea aceea, plantele comestibile vorbeau, dar ar- 
ticulau cu greutate. Omul întrebă maniocul si /magana/ („pla- 
tano”, Grain, 1. c.) „unde se ascundea mama lor” si cum 
plantele nu ráspundeau, le smulse si le aruncă in brusă. Planta 
/éa/ (tubercul cultivat, Grain, . c.) făcu tot ce îi stătea în putință 
ca să îl îndrume, bilbiindu-se, dar el nu înţelese ce îi spunea. 
Alerga încoace și încolo, pîndit de nevasta care nu îndrăznea 
să iasă din ascunzătoare. 

În cele din urmă, omul fără măruntaie se întoarse în 
cabană, luă un bambus, îl lovi pe pămînt cu o piatră si îl 
aprinse. Își făcu din el o coadă şi, contemplind cerul, isi spuse: 
„Unde să mă duc? Acolo sus are să-mi fie bine!” Și își luă 
zborul transformat în cometă. Aerolitii sint picăturile de sînge 
incandescente, care curg din trupul lui. Citeodatà înhaţă 
cadavre și le transformă în comete asemănătoare cu el însuşi 

(Garcia, p. 233-234). 

Mitul acesta capital ne va retine atenţia pentni mai multe motive. În 
primul rînd, este un mit de origine a cometelor și aerolitilor, adică a unor 
corpuri cerești rátácitoare care, invers decît stelele si constela(iile din 
M292a, nu pot fi, după părerea indieni lor, identificate şi denumite. Or, am 
arătat cá M292 este o transformare a lui M2, şi este limpede că M29s tine 
și el de acelaşi grup: începe printr-un incest, ca şi M2, şi pune în scenă, 
ca si M292, un erou care are „burta goală” deşi, după caz, expresia trebuie 
înțeleasă în sens propriu sau în sens figurat: tată fără máruntaie (M298) 
sau fiu înfometat (M2, M292). 



Tatăl din M298, care vrea să-și ucidă soția incestuoasă, se întoarce 

de toarte departe, ușurat de organele vitale care sînt o parte integrantă a 

individului. Tatăl din M2, care şi-a ucis soţia incestuoasă, pleacă în 

«depărtare, copleșit sub greutatea unui copac, care este un corp străin. 

Copacul acesta plin este o consecință a uciderii femeii incestuoase care, 

în M29s scapă de ucidere cu ajutorul unui copac scorburos. M298 îşi 

propune să explice scandalul cosmic pe care îl constituie existenţa 

planetelor rătăcitoare. În schimb, M292 si M2 desăvîrșesc ordinea lumii: 

M292 pe plan cosmologic, numárind şi denumind corpurile cereşti; M2 

pe plan sociologic, introducind gătelile şi ornamentele, gratie cărora 

clanurile și subclanurile vor putea fi numărate si denumite (cf. CG, p. 

98-92! 
În sfirsit, în ambele cazuri, mortalitatea omenească joacă un rol, 

deoarece apare cînd ca mijloc, cînd ca materie a introducerii unei ordini 

sociale (M2) sau a unei dezordini cosmice (M298). 

Tot ceea ce precede a fost considerat din punctul de vedere al 

eroului. Dar eroina din M298 este şi ea o veche cunoștință pentru noi, 

fiindcă evocă în acelaşi timp două personaje în legătură cu care am stabilit 

că sint, de fapt, unul singur. Mai întîi soţia adulteră și ucigasá din mai 

multe mituri din Chaco care, în versiunea tereno (M24), îşi otrăvea soţul 

cu singe menstrual, asa cum lemeia machiguenga se pregătește să o facă 

cu resturi culinare îmbibate de venin. Or, opoziţiei: murdărie internă / 

murdărie externă, îi corespunde în mituri o altă opoziţie: eroina tereno 

este prinsă în capcană într-o groapă (M24) sau, după alte versiuni, un 

copac scorburos (M23, M246). Un copac, scorburos si el, servește nu drept 

capcană, ci drept refugiu eroinei machiguenga. În consecință, după cum 

trupul eroinei este sau nu un receptacul de otravă, un alt receptacul apare 

pentru a-i adăposti victimele sau a o adăposti pe ea însăși. Şi în cazul din 

urmă ea isi găseşte pierzania afară (M23) sau scăparea înăuntru (M298). 

1 Demonstrasem deja pe altă cale cá M» aparţinea ciclului tapirului seducător 

(CG, p. 334-335 si nota 101, p. 300 a cărţii de faţă), ciclu care ştim că tine de 

acelaşi grup, ca si ciclul fetei nebune după miere. 

S-ar cuveni, dar nu este țelul nostru aici, să examinàm anumite paralele 

nord-americane ale lui Mos: astfel, mitul pawnee, după care meteorii provin din 

corpul unui om ucis și decerebrat de duşmani (Dorsey 2, p. 61-62), si anumite 

amănunte ale miturilor dieguefio si luisefio relative la meteori. În modul cel mai 

general, teoria meteorilor se bazează pe o serie de transformări: 

trup imbucátàtit > cap despărțit > craniu decerebrat > corp eviscerat 

care ar cere un studiu special. i 
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Recurenta motivului copacului scorburos ne-a servit mai sus pentru 

a conecta povestea femeii-jaguar care, sub efectul unei mieri înţepătoare 

(responsabilă de transformarea ei) dă naştere tutunului, şi povestea 

femeii nebune după miere care izbîndeşte asupra jaguarului, graţie unui 

copac scorburos si spinos (intepàtor pe dinafară), dar care femeie se 

preface în broască datorită închiderii ei într-un copac scorburos plin de 

miere (si deci, dulce pe dinăuntru). 

Or, femeia aceasta nebună după miere este şi ca incestuoasă, fie cu 

un fiu adoptiv (M241.243,244; M258), ca eroina machiguenga, sau (M135- 

136) cu un tînăr cumnat. Tot ca eroina machiguenga, ea urmăreşte să-şi 

ucidă soțul; dar aici, procedeele se inversează într-un mod cu totul 

uimitor și care ar demonstra, dacă ar mai fi nevoie, de ce puţină libertate 

dispune creaţia mitică. 

Femeia recurge la cuţit într-un caz, la otravă în celălalt. Eroina 

guyaneză isi amputează soțul cu cuțitul si îi reduce deci trupul la partea 

care contine viscerele (asupra acestei interpretări, cf. mai sus, p. 268). 

Cu otrava, sau cel putin cu această variantă combinatorie a otrăvii deja 

pregătite pe care o constituie non - remediul, administrat în locul 

remediului prescris, eroina machiguenga face în aşa tel încît trupul 

soţului ei să rămînă eviscerat. În miturile guyaneze (M135, M136), trupul 

visceral devine constelația eminamente semnificativă care este pentru 

indienji din această regiune Pleiadele. În mitul machiguenga, corpul 

eviscerat devine cometă sau aeroliti, situaţi, datorită caracterului lor 

rătăcitor, într-o categorie opusă. Sub înfăţişarea lor masculină, Pleiadele 

aduc oamenilor peștii, cu care aceştia se hrănesc. Sub înfăţişarea ei 

masculină, cometa îi lipseşte pe oameni de plantele comestibile si se 

hrăneşte cu ei, alegindu-si cadavre. 

Un ultim amănunt va pune un punct final reconstrucției noastre. Ca 

să-şi desávirseascá transformarea în cometă, eroul machiguenga îşi 

fixează la posterior un bambus pe care în prealabil l-a aprins, lovindu-l 

cu o piatră. În timp ce se transformă în Pleiadă, eroul taulipang îşi duce 

la gură un fluier de bambus, din care cîntă fără încetare: „tin, tin, tin”, 

ridicîndu-se în aer (K.-G. 1, p. 57). Deoarece flautul acesta este de 

bambus, el întreține un raport de corelație şi de opoziţie, nu numai cu 

bambusul lovit din mitul machiguenga (a cărui importanţă o vom înțelege 

mai departe), ci si cu flautul de os cu care se mindreste testoasa din 

1 Mierea din Mo4 este intepàtoare din două puncte de vedere: în sens propriu, 

fiindcă soțul a pus în ea serpisori; si în sens figurat, pentru că provoacă mîncărimi. 
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M233-M2s4! și cu fluieratul — dar fără instrument muzical — al zeului agrar 

din M293; în stirşit, in M292, cu denumirea stelelor cu ajutorul limbajului 

fluierat?. 

De altminteri există la indienii arawak din Guyana un rit, asupra 

căruia ne-ar plăcea să fim mai bine informaţi, un rit care adună toate 

elementele complexului pe care tocmai l-am inventariat, deoarece im- 

plică în acelaşi timp agricultura, răsăritul Pleiadelor si cele două conduite 

lingvistice pe care le vom numi de acum înainte, pentru a ne fi mai comod, 

„chemarea suieratá" si „răspunsul ciocànit": „Cînd Pleiadele răsar înain- 

tea zorilor, iar anotimpul secetos stă să vină, duhul Masasikiri îşi începe 

călătoria pentru a-i preveni pe indieni că trebuie să-şi pregătească 

ogoarele. El emite un șuierat, de unde vine si porecla lui: Masaskiri (sic). 

Atunci cînd oamenii îl aud noaptea, ei isi lovesc maceta cu un obiect 

oarecare, ca să producă un sunet ca de clopot. Este felul lor de a mulțumi 

duhului că i-a avertizat” (Goeje, p. 51%, Astfel, întoarcerea Pleiadelor 

este însoţită de un schimb de semnale acustice a căror opoziție o evocă 

formal pe aceea a tehnicilor de producere a focului prin frecare si 

percuție, a căror funcţie pertinentă am semnalat-o în legătură cu miturile 

din aceeaşi regiune (p. 250). „Răspunsul ciocánit" este, într-adevăr, o 

percuție sonoră, ca şi cealaltă; și în M298, ea provoacă aprinderea corpului 

lovit. Deci nu degeaba, probabil, miturile guyaneze despre originea 

Pleiadelor (concepută mai întîi sub înfăţişarea unei plecări care 

condiţionează întoarcerea lor viitoare) inversează chemarea şuierată și 

răspunsul ciocănit pe trei axe: cuțit care loveşte, în loc de cuţit lovit; și- 

răspuns şuierat în loc de chemare, dar figurată de un cînt de fluier în care 

suieratul zeilor agrari bororo şi arawak îşi poate destásura toate resursele. 

| Cum acest al doilea aspect va fi lăsat de-o parte, ne vom márgini să indicăm 

că s-ar cuveni să îl interpretàm pornind de la un episod din M76; transformarea 

în instrumente muzicale a oaselor lui Uairy — furnicarul, cf. Stradelli 1, art. 

„mayua” — care a dăruit femeilor secretul riturilor masculine (cf. mai sus, p. 276). 

2 Se va observa că în M247 suieratul lenesului în tăcerea nocturnă se opune 

cîntecului pe care, atunci cînd era încă în stare să se exprime, animalul acesta 

pretindea să-l adreseze stelelor (Amorim, p. 145). 

3 După Pierre Clastres (comunicare personală), indienii guayaki, neagricoli, 

cred într-un duh inselátor, stăpîn al mierii, si înarmat cu un arc și cu niște săgeți 

derizarii din ferigà. Duhul acesta se anunţă prin fluierături, dar este pus pe fugă 

cu ajutorul tărăboiului. 
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Dacă ipoteza aceasta este exactă, vom putea s-o extindem la mitul tembe 
(M294) în care cultivatorul prost crescut este ucis într-un accident, pe cînd 
încearcă să strâpungă cu cuțitul, care lovește (în loc să fie lovit, aşa cum 
fac arawak din Guyana, ca să răspundă politicos zeului) o tigvă proaspăt 
culeasă (deci plină și lipsită de sonoritate, în opoziție cu acest obiect 
sonor prin excelenţă care ar fi devenit aceeaşi tigvă uscată si golità). În 
sfîrșit, ne vom feri să uităm că, dacă în mituri tapirul primeşte cel mai 
adesea o chemare ciocănită, gindirea indigenă îi compară strigătul cu un 
fluierat (M 145, CG, p. 370). Şi se întîmplă să se si fluiere pentru a-] atrage 
( Ahlbrinck, art. „wotaro” $ 3; Holmberg, p. 26; Armentia, p. 8). i 

După ce am gâsit, într-o credință a indienilor arawak din Guyana, 
un motiv suplimentar ca să incorporàm mitul machiguenga în ansamblul 
celor pe care le examinăm acum, este desigur oportun să amintim că 
indienii machiguenga aparțin ei înșiși unui vast grup de triburi peruviene 
care sint de limbă arawak. Împreună cu amuesha, campa, piro, etc. 
formează un strat de populaţie de aspect arhaic, a căror sosire in Montafia 
pare să dateze de foarte muită vreme. 

Să ne întoarcem acum la mitul M29s, care defineşte o conduită 
lingvistică a plantelor faţă de oameni, în loc de una a oamenilor față de 
plante (M293, etc.), dar pe care vom putea să îl completàm din acest ultim 
punct de vedere cu ajutorul unui alt mit machiguenga. Cum mitul acesta 
este foarte lung, îl vom rezuma la maximum, cu excepția părţii care 
interesează direct expunerea noastră. 

M299. Machiguenga: originea plantelor cultivate. 

Odinioară nu existau plante cultivate. Oamenii se 
hrăneau cu lut de oale, pe care îl coceau şi îl inghiteau ca 
gàinile, fiindcă erau lipsiţi de dinti. 

Lună fu acela care le dădu oamenilor plantele cultivate 
şi care îi invátà să mestece. Într-adevăr, el dezvălui toate aceste 
meşteşuguri unei fete indispuse, pe care o vizita în taină, şi pe 
care, pînă la urmă, o luă de soție. 

Lună o puse pe soția lui umană să fie fecundată de mai 
multe ori de un peste, si femeia dădu viaţă la patru fii: soarele, 
planeta Venus, soarele lumii inferioare si soarele nocturn 
(invizibil, dar de la care îşi trag strălucirea stelele). Fiul acesta 



din urmă era atît de arzător, încît aprinse măruntaieie mamei 

sale; ea muri la naștere . 

Soacra indignată isi insultă ginerele și-i spuse că, după 

ce şi-a ucis nevasta, nu îi mai rămînea decît s-o mánince. Lună 

izbuti totuşi să o învie dar, dezgustatà de viaţa pe pămint, ea 

se hotărî să-şi lase trupul aici si să-și ducă sufletul în lumea 

inferioară. Lună fu adînc mîhnit şi, deoarece fusese sfidat de 

soacră, mîncă cadavrul, după ce îi vopsise fata în roșu, in- 

staurînd astfel un rit funerar care este în vigoare și astăzi. 

Camea omenească i se păru delicioasă. Astfel, din pricina 

bătrînei, Lună deveni un mîncător de cadavre, si hotărî să 

plece departe. 
Ce] de-al treilea fiu își alese sălaşul în lumea inferioară. 

Este un soare slab şi malefic, care trimite ploaia atunci cînd 

indienii defrişează, ca să-i împiedice să incendieze. Împreună 

cu ceilalţi fii ai săi, Lună urcă la cer. Dar ultimul născut era 

prea fierbinte; pe pămînt, pînă şi pietrele crápau. Tatăl lui îl 

instală pe firmament atit de sus încît nu îl mai putem vedea. 

Numai planeta Venus și soarele trăiesc acum în apropierea 

Lunii, tatăl lor. 
Acesta construi într-un rîu o capcană atit de per- 

fectionatá, încât toate cadavrele duse de riu cad in ea^. O 

broască ríioasá supraveghează capcana si, de fiecare dată cînd 

se prinde cîte un cadavru, îl anunţă pe Lună prin orăcăituri 

repetate /Tantanaróki-iróki, tantanaróki-iróki/, adică literal: 

„broasca ríioasá tantanaróki si ochiul ei”. Atunci Lună vine în 

1 Despre un „prunc fierbinte”, fiu al soarelui, cf. cavina in: Nordenskiöld 3, p. 

286-287, şi uitoto in: Preuss 1, p. 304-3 14, unde soarele acesta fierbinte o mistuie 

pe mama adulteră care încearcă să vină după el în cer. Vom discuta acest grup 

într-un alt volum, în legătură cu paralelele nord-americane. Fără să intrăm în 

detaliu, vom admite că mama cv măruntaiele arse de copilul pe care îl naște (adică 

de cea mai apropiată rudă imaginabilă) este o transformare a tatălui cu trup 

eviscerat sau a bărbatului cu craniul decerebrat (de către dușmani îndepărtați); 

cf. p. 320, n. 1. 

Personajul civilizator Lună joacă un rol central in gîndirea indienilor sirionó 

(Holmberg, p. 46-47) ale căror mituri, în ciuda sărăciei lor, trimit limpede la. 

marile mituri arawak din aria guyano-amazoniană, în special M247. 

2 Indienii machiguenga își aruncă morții în rîu fără nici un fel de ceremonie 

(Farabee 2, p. 12). 
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grabă si ucide cadavrul (sic) cu lovituri de măciucă. li taie 

mîinile si picioarele, le frige si le mânîncă. Iar restul îl trans- 

formă in tapir. 

Pe pámint nu mai existá decit fetele lui Luná, adicá 

plantele pe care le cultivă indienii si din care isi trag existenţa: 

manioc, porumb, banana-legumă (Musa normalis), cartoful 

dulce, etc. Pentru aceste plante pe care le-a creat, si care ii zic 

„tată”, Lună păstrează un interes vigilent. Dacă indienii strică 

maniocul sau îl aruncă, dacă îi împrăștie cojile sau îl curăță 

prost, fata-manioc plînge si îi reclamă la tatăl ei. Dacă indienii 

mănîncă maniocul fără garnitură sau pregătit pur şi simplu cu 

ardei, fata se supără şi-i spune tatălui ei: „Nu imi dau nimic, 

mă lasă singură, sau nu îmi dau decît ardei, a căror iutealà nu 

o suport.” În schimb, dacă indienii au grijă să nu risipească 
maniocul si să adune toate cojile într-un loc pe unde nu este 

voie să umbli, atunci tata este mulţumită. Şi cînd se mănîncă 

maniocul cu carne sau cu peşte, care sînt alimente de calitate, 

ea se duce și-i spune tatălui ei: „Mă tratează bine, îmi dau tot 

ce vreau.” Dar ceea ce îi place ei mai mult decit orice, este să 
„se pregătească din ea o bere îmbogăţită cu salivă si bine 

fermentată. 

Celelalte fiice ale lui Lună reacţionează la fel faţă de 

modul în care sînt tratate de către oameni. Aceștia nu le aud 

plinsetele si nici mărturiile de satisfacţie. Dar ei se străduiesc 

să le mulțumească, pentru că ştiu că, dacă le-ar face nefericite, 

Lună le-ar chema la el şi oamenii ar trebui atunci să mánince 

lut ca pe timpuri (Garcia, p. 230-233). 

De cînd Rivet a descoperit în 1913 anumite asemănări lexicale între 

limba bororo si dialectele otuké din Bolivia, se admite că cultura bororo 

ar putea să aibă în America de Sud afinități occidentale. O comparaţie 

între M293 si M299 întăreşte considerabil această ipoteză, pentru că 

miturile acestea prezintă analogii foarte frapante. În ambele cazuri este 

vorba de originea plantelor cultivate şi a riturilor care prezidează, fie la 

producerea lor (bororo), fie la consumul lor (machiguenga). La originea 

acestor mituri sînt cinci divinităţi agrare: un tată şi cei patru fii ai săi. 

Mitul bororo o trece pe mamă sub tăcere, mitul machiguenga se grăbeşte 

să o elimine. La machiguenga tatăl este luna, fiii săi „sorii”; şi Enci- 

clopedia Bororo, prezentînd două rezumate ale unei variante a lui M293 
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care va figura în cel de-al doilea volum aşteptat cu nerăbdare, precizează 

că tatăl, Burékoibo, nu este altul decît soarele, Méri (Espirito. denomi- 

nado tambem Méri”, Le., art. „Burekoibo”; ct. si Lc., p. 774). În ambele 

mituri, cel de-al treilea fiu îndeplineşte rolul de specialist în lucrări 

agricole, fie cá le favorizează (bororo) sau le împiedică (machiguenga). 

Totuşi, această uşoară divergență este şi mai puţin marcată decît pare, 

deoarece în mitul bororo, fiul îi pedepseşte explicit pe cultivatorii care 

nu îl respectă, dindu-le recolte proaste, iar mitul machiguenga admite 

implicit că ploile, survenind în perioada incendierilor si răspunzătoare 

de recoltele proaste, pot să fie pedeapsa unor consumatori lipsiţi de 

respect. 

Soare al lumii inferioare, cel de-al treilea fiu din mitul machiguenga, 

este un spirit chthonian şi malefic. Acela din mitul bororo se numeşte 

Bopé-joku, dela Bopé: duh rău (cf. E. B., art. „maereboe”: „Os primeiros 

(espiritos malfazejos) são chamados comumente apenas hope. assim que 

esta forma, embora possa indicar qualquer espirito. entretanto 

comumente designa apenas espi ritos maus”, p. 773). Sensul lui /joku/ 

nu este foarte clar, dar se va observa că cel puțin un omonim al lui 

figurează în compunere, în numele unei specii de albine /jokûgoe/ care 

isi tace cuibul sub pămînt sau în termitiere părăsite (E. B., vol. I, art. 

4jokügoe") Deocamdată nu pare posibil să exploatăm în vreun fel 

numele celorlalți fii din mitul bororo, cu excepția, poate, a numelui celui 

mai mare: Uarudüdoe, corespunzind celui al primului născut ma- 

chiguenga (numit Puriáchiri, „cel care încălzește”), sugerează o derivație 
=» 

analogă de la /waru > baru/ „căldură” (cf. bororo /barudodu/ „încălzit”). - 
În mitul machiguenga nu este vorba de limbajul fluierat care, după 

bororo, asigura odinioară creşterea spontană a porumbului prodigios. 

Dar, la cealaltă extremitate a cîmpului semantic, indienii machiguenga 

merg mai departe decit bororo, neexcluzind faptul că plantele cultivate 

ar putea dispărea complet în cazul în care ar fi prost tratate: 

RECOLTĂ:  SUPERLATIVÁ BUNĂ PROASTĂ NULĂ 

[My limbaj fluierat limbaj limbaj 

[rm curtenitor 1njurtos 

Moog : tratament tratament 
209 * i grs 

l curtenitor mjur os 

De la mitul bororo la mitul machiguenga se observă deci o transfor- 

mare remarcabilă, de la limbajul mai mult sau mai puţin curtenitor, 
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adresat plantelor, la o bucătărie mai mult sau mai putin îngrijită, al cărei 
obiect îl fac aceste plante. Nu s-ar putea spune într-un mod mai nimerit 
că, asa cum am sugerat de mai multe ori (L.-S. 5, p. 99-100; 12, passim), 
bucătăria este un limbaj în care fiecare societate codează mesajele care 
îi permit să semnifice măcar o parte din ceea ce este. Am demonstrat mai 
înainte că limbajul injurios constituia, printre conduitele lingvistice, 
aceea care sc apropia cel mai mult de această conduită non-lingvi stică 
care este vacarmul, in aşa măsură incit cele două conduite apar drept 
comutabile în numeroase mituri sud — americane si deopotrivă in tradiția 
europeană aşa cum o atestă si la noi simplul bun-simt si nenumărate feluri 
de a vorbi. Crud si gătit ne oferise prilejul de a stabili o omologie directă 
între bucătăria proastă si vacarm (CG, p. 359) vedem acum cá existá o 
omologie între limbajul grijuliu si bucătăria îngrijită. Este uşor deci să 
determinăm termenul problematic desemnat prin x în ecuaţia propusă la 
pagina 380 a precedentului volum: dacă zgomotul corespunde în mituri 
cu un abuz de hrană gătită, înseamnă că el însusi este un abuz de limbaj 
articulat. Puteam să bânuim, si urmarea acestei cărți o va dovedi pe 
deplin. 

Totuşi, într-un mod oarecare mitul bororo şi mitul machiguenga nu 
se reproduc: ele se completează. După bororo oamenii puteau într-adevăr 
vorbi plantelor (cu ajutorul limbajului fluierat), într-o epocă în care 
acestea erau ființe personale, capabile să înțeleagă mesajele şi să crească 
spontan. Acum, comunicarea aceasta s-a întrerupt, sau mai degrabă ea 
continuă prin intermediul unei divinităţi agrare care le vorbește 
oamenilor si căreia oamenii îi răspund bine sau rău. Se stabileşte deci un 
dialog între zeu si oameni, iar plantele nu mai sînt decit prilejul acestuia. 

La machiguenga se întîmplă invers. Fete ale zeului, deci fiinţe 
personale, plantele dialoghează cu tatăl lor. Oamenii nu dispun de nici 
a Sia a e 

1 Cf. în franceză dublul sens al unor cuvinte ca „gargote” si „boucan”. În 
sprijinul echivalentei deja stabilite între eclipsă si anti-bucătărie (CG, p. 362-365, 
366), se poate invoca în contextul de față credința botocudo după care eclipsele 
apar cînd soarele şi luna se ceartă şi schimbă injurii. Atunci ei devin negri de 
furie si de ruşine (Nim. 9, p. 110). [Gargote înseamnă „restaurant unde se 
mănâncă prost, mîncare prost gătită“; gargoter se spune despre o fiertură care 
bolboroseste, dar si despre cineva care mănîncă urit, eventual cu zgomot. Boucan 
înseamnă „pastramă, carne afumată“, dar Si „tămbălău, vacarm“. În cazul 
ambelor cuvinte apare asocierea dintre alimentaţie si zgomot. Tinind seama cà 
boucan e la origine mîncarea conservată a marinarilor şi piraţilor din Antile, se 
poate spune că termenul se referă la o bucătărie de proastă calitate. N. trad.] 
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un mijloc pentru a surprinde aceste mesaje: „Jos machiguengas no 

perciben esos lloros y regocijos" (Garcia, p. 232); dar, cum se vorbește 
despre oameni, ei sint, totusi, ocazia acestor mesaje. În același timp, 

posibilitatea teoretică a unui dialog direct exista pe vremurile mitice, cînd 

cometele încă nu îşi făcuseră apariţia în cer. Dar pe vremea aceea plantele 

nu erau decit nişte semi-persoane, înzestrate cu limbaj, deşi afectate de 

o elocutie defectuoasă, care nu le îngăduia să se servească de acesta 

peutru a comunica. 

Completindu-se unul pe celălalt, miturile restituie deci un sistem 

global cu mai multe axe. Părinţii salesieni indică faptul că limbajul 

fluierat al indienilor bororo îndeplineşte două funcţii principale: să 

asigure comunicarea între interlocutori prea îndepărtați ca să poată 

întreține o conversaţie normală; sau să elimine terti indiscrefi, care 

înțeleg limba bororo, dar care nu au învăţat tainele limbajului suierat 

(Colbacchini 3, p. 145-146; E. B., vol. L, p. 824). Acesta oferă deci comu- 

nicárii posibilităţi care sînt deopotrivă mai ample si mai limitate. Super-lim- 

baj pentru interlocutorii directi, pentru terti este un infra-limbaj. 

Limbajul vorbit de plaute posedà caractere exact opuse. Adresat 

acestui interlocutor direct, omul, limbajul lor este o bilbiială de neînțeles 

(M298); pe cînd limbajul limpede îl lasă pe om deoparte. Omul nu îl 

percepe, deşi nu este voroa decît despre el (M299). Limbajul fluierat si 
ciivintele indistincte formează deci un cuplu de opoziții. 

Bororo. Mag : (zeu) 

2, (conversaţie 

cu ocazia 

plantelor) 

Oamenii 
(sau un zeu (plante 

încă amestecat x A cultivate) 

cu oamenii)... p p 

1. vorbesc plantelor 

cu limbaj suierat 

(supra-limbaj) 
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Notă. - Se va observa că limbajul şuierat al indienilor bororo este 
un super-limbaj pentru interlocutor şi un infra-limbaj pentru terti. Sime- 
tric, limbajul plantelor din M298-M299 este un infra-limbaj pentru inter- 
locutori (M298) dar un super-limbaj pentru terti (M299). 

Lipsa fluierului cu găuri la bororo este cu atit mai remarcabilă cu 
cit acesti indieni fabricá instrumente de suflat de o anumità complexitate, 
in special trompete si clarinete, compuse dintr-un tub cu ancie si un 
rezonator dar care, ca si flautele lor, nu produc decît o singură notă. 
Desigur, trebuie să punem această ignorare (sau, mai verosimil, această 
interdicţie) în legătură cu dezvoltarea excepțională a limbajului şuierat: 
in alte părți, fluierul cu găuri servește in special la transmiterea mesajelor. 
Posedăm numeroase mărturii în această privinţă, provenind în special din 
valea Amazonului, unde vínátorii si pescarii cîntau la flaut adevărate 
leitmotive ca să își anunţe întoarcerea, izbinda sau neizbinda, şi continu- 

tul tolbei lor vinátoresti (Amorim, passim). În asemenea cazuri, indienii 

bororo recurg la limbajul suierat (cf. M26; CG, p. 140). 

A cînta din fluier se spune in tukano „a plînge” sau „a se plinge” cu 

ajutorul acestui instrument (Silva, p. 255). La waiwai „avem toate 

motivele să credem că melodiile cîntate la fluier îndeplinesc un pro- 

gram... si că muzica serveşte ia descrierea unor situaţii variate” (Fock, 

p. 280). Apropiindu-se de un sat străin, vizitatorii se anunţă prin suieráturi 

scurte şi puternice; dar invitaţii se convoacă în sunetul fluierului (ibid., 

p. 51, 63, 87). În limba indienilor kalina din Guyana, „trompeta ţipă”, 

dar fluierului „i se dă cuvintul”: „Cînd se cîntă din tluier sau din alt 

instrument muzical care produce sunete multiple, se spune mai degrabă 

/eruto/, a procura limbaj, cuvinte unui lucru... Acelaşi cuvînt /eti/ desem- 

nează numele propriu al unei persoane, strigătul specific al unui animal 

şi chemarea cu fluierul sau cu toba” (Ahlbrinck, index; si art. „eti”, „eto”). 
Un mit arekuna (M145) numeşte „fluier” strigătul distinctiv al fiecărei 
specii animale. Asimilările acestea sînt importante, pentru că am arătat 

în Crud si gătit, în special în legătură cu M145, că strigătul specific este 

omologul pe plan acustic al blănii sau penajului distinctive, care 

dovedesc ele însele introducerea în natură a unui regn al marilor intervale, 

prin imbucátátirea continuului primitiv. Dacă intrebuintarea numelor 

proprii joacă acelaşi rol, aceasta înseamnă că instaurează între persoane 

o discontinuitate care urmează confuziei ce domnea între indivizii bi- 

ologici redusi la atributele lor naturale. La fel, intrebuintarea muzicii este 

supraadăugată intrebuintàrii limbajului, care este întotdeauna amenințat 
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să devină de neînțeles dacă este vorbit la distanță prea mare sau dacă 
vorbitorul este afectat de o articulaţie proastă. Muzica remediază con- 
tinuitatea discursului cu ajutorul unei opoziții mai transante între tonuri 
şi al unor scheme melodice imposibil de confundat, pentru că sînt 
percepute global. 

Desigur, astăzi ştim că natura limbajului este discontinuă, dar 
gindirea mitică nu o concepe astfel. Este cu atit mai remarcabil că indienii 
sud-americani speculează mai ales plasticitatea lui. Existenţa, ici şi colo, 
a unor dialecte proprii fiecărui sex dovedeşte că nu numai femeilor 
nambikwara le place să deformeze cuvintele ca să le facă de neînțeles, si 
preferă elocuţiei clare o bolboroseală comparabilă cu aceea a plantelor 
din mitul machiguenga (L.-S. 3, p. 295). Indienilor din Bolivia orientală 
„le place să împrumute cuvinte străine, de unde rezultă... că limba lor se 
schimbă mereu; femeile nu pronunţă sunetul /s/, pe care îl transtormă 
întotdeauna în /f/" ( Armentia, p. 11). Acum mai mult de un secol, Bates 
scria (p. 169) cu prilejul unei sederi la populaţia mura: „Cînd indienii, 
bărbaţi si femei, sporovăiesc între ei, par a se complace în inventarea 
unor pronuntári noi si deformarea cuvintelor. Toată lumea ríde de aceste 
creaţii argotice și termenii cei noi sînt adeseori adoptați. Am făcut aceeași 
observaţie în cursul unor lungi călătorii pe apă cu echipaje indiene.” 

Vom apropia în glumă aceste observaţii de o scrisoare, de altminteri 
plină de cuvinte portugheze, scrisă de Spruce dintr-un sat de pe rio 
Uaupés către prietenul său Wallace, deja întors în Anglia: „Nu uitaţi să-mi 
spuneţi ce progrese faceţi în limba engleză si dacă vă puteţi face deja 
înțeles de indigeni...” Observaţie pe care Wallace o comentează în aceşti : 
termeni: „În timpul întilnirii noastre la São Gabriel... ne dăduserăm 
seama că ne devenise cu neputinţă să discutăm în engleză fără a recurge 
la expresii și cuvinte portugheze care reprezentau aproximativ o treime 
din vocabularul nostru. Chiar şi cînd ne hotăram să nu vorbim decît 
engleza, nu reuseam să o facem decît cîteva minute la rînd si cu mare 
greutate; de îndată ce conversaţia se insufletea, sau trebuia să povestim 
o anecdotă, se întorcea si portugheza!” (Spruce, vol. I, p. 320). 

Această osmoză lingvistică, bine cunoscută de călători si de expa- 
triati, a jucat probabil un rol considerabil în evoluţia limbilor americane 
şi în concepţiile lingvistice ale indienilor sud-americani. După teoria 
kalina culeasă de Penard (in: Goeje, p. 32): „vocalele se schimbă mai 
repede decit consoanele, fiindcă sint mai subţiri, mai ușoare si mai fluide 
decit consoanele rezistente; ca urmare, /yumu/ ale lor se închid mai 
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repede, adică se întorc la izvor mai repede |. Astfel, cuvintele şi limbile 
se desfac şi se refac în cursul timpului”. 

Dacă limbajul ţine de regnul micilor intervale, înțelegem că muzica, 
care înlocuieşte prin ordinea proprie confuzia celeilalte ordini, apare ca 
o vorbire mascată înzestrată cu dubla funcţie pe care societăţile fără 
scriere i-o atribuie măștii: disimularea individului care o poartă confer- 
indu-i in acelasi timp o semnificație mai înaltă. Ca si numele propriu, 
care Joacă rolul unei adevărate metafore a fiinţei individuale, deoarece o 
transformă pe aceasta în persoană (L.-S. 9, p. 284-285), fraza melodică 
este o metaforă a discursului. 

Nu putem și nici nu vrem să extindem această analiză care pune 
problema prea vastă a raportului între limbajul articulat şi muzică. De 
altminteri, paginile precedente sînt deajuns pentru ca să dea o idee despre 
economia generală a codului acustic, a cărui existenţă şi funcţiune apar 
manifeste din mituri. Proprietăţile codului nu vor apărea decit progresiv, 
dar, pentru a facilita înţelegerea lor, considerăm potrivit să le schitám 
provizoriu încă de pe acum sub forma unei scheme pe care o vom putea 
preciza, dezvolta si rectifica la nevoie (fig. 15). 

Termenii codului se distribuie pe trei nivele. Jos, găsim diferitele 
tipuri de chemări adresate de femeia sau de femeile adultere tapirului 
seducător (sau altor animale care tin loc de variante combinatorii ale 
tapirului): chemare numită, chemare fluieratà şi chemare ciocănită, 
punind în conexiune o ființă umană $i un alt fel de ființă, care tine 
exclusiv de natură în dubla sa calitate de animal $i de seducátor. Aceste 
trei tipuri de conduite acustice prezintă deci caracterul de semnale. 

Nivelul mijlociu adună la un loc conduitele lingvistice: limbaj 
şuierat, cuvinte curtenitoare, cuvinte injurioase. Vorbirile acestea apar 
într-un dialog între unul sau mai multi oameni şi o divinitate care a 
îmbrăcat forma omenească. Acesta nu este, desigur, cazul limbajului 
şuierat aşa cum este folosit de obicei, dar în ambele mituri bororo în care 

| Sensul cuvîntului /yumu/ nu este clar. A fost tradus in diferite feluri, prin 
„spirit? sau „tută”; cf. discuţia despre intrebuinfarea acestui termen la Penard în: 
Ahlbrinck, art. „„sirito”. În context, /yumu/ pare să evoce ideea unui ciclu. Despre 
sensul lui /yumu/ si al întrebuințărilor sale, cf. Goeje, p. 17. 
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joacă un rol (M292, M293), el dă acces de pe planul cultural (cel al 

limbajului articulat) la planul supranatural, fiindcă zeii si duhurile îl 

folosesc pentru a comunica cu plantele supranaturale (acelea care odin- 

ioară creșteau singure) sau cu stelele, care sînt fiinţe supranaturale. 

În sfîrșit, cele trei tipuri de instrumente muzicale plasate la nivelul 

superior tin de cînt, fie că ele însele cîntă sau acompaniază cîntul, care 

se opune discursului vorbit asa cum acesta se opune unui sistem de 

semnale. 

ZURGÁLAI SUNĂTOARE 

CÎNT 

A ILIMBAJ 
EMHÓR ‘CONFUZ 

VORBIRE 
LIMBAJ 
INJURIO 

LIMBAJ 

FLUIERAT 

„ EPITET 

SEMNAL 

CHEMARE 
CIOCĂNITĂ 

CHEMARE 
SUIERATĂ 

Fig. 15. — Structura codului acustic. 

În ciuda caracterului său provizoriu (sau tocmai din cauza lui), 

schema suscită mai multe remarci. 
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În primul rind, am pus sunătoarea şi toba în corelaţie și în opoziţie 

cu fluierul, deşi cele două prime instrumente nu au apărut încă în mituri 

decît în chip discret si sub o formă, am putea zice, voalată. Sunátoarea 

ne-a apărut astfel prin transformarea ei inversă în M294: tigvă proaspătă 

si plină (în loc să fie uscată si golită) si în care eroul încearcă (dar 

zadamic) să-şi înfigă cuțitul ca la bilboquet|, pe cînd sunătoarea constă 

dintr-o tigvă înfiptă într-un bát la care este fixată durabil. Cit despre tobă, 

pe care am întâlnit-o cu prilejul unui comentariu lingvistic al cuvîntului 

kalina /eti/, desemnind chemarea fluierului si a tobei (p. 229), ea este 

prezentă în chip obscur încă de la începutul cărţii. Toba aceasta este, 

într-adevăr, toba de lemn, făcută dintr-un trunchi de copac scobit și 

despicat într-o latură: adică un obiect de același tip ca și arborele 

scorburos ce serveşte drept receptacul natural mierii, și care joacă rolul 

de adăpost sau de capcană în mai multe mituri. Un mit matako (M214) 

apropie în termeni expliciti adápátoarea scobită dintr-un trunchi de 

copac, în care se pregătește hidromelul, și toba de lemn: „Indienii au 

scobit o adăpătoare mai mare şi au băut toată berea. O pasăre a făurit 

prima tobă. A bătut-o toată noaptea si la sosirea dimineţii s-a prefăcut în 

om" (Métraux 3, p. 54). Apropierea aceasta își va recăpăta în curînd 

sensul deplin. Cît despre poziţia semantică a sunătorii, ea va reieşi la un 

stadiu ulterior al expunerii. 

În al doilea rînd, s-a sugerat mai sus că limbajul confuz (adresat de 

plante eroului uman în mitul machiguenga M29s) se află în opoziție 

diametrală cu limbajul suierat (vorbit plantelor de zeul cu formá umană 

din mitul bororo M293, a cărui simetrie cu celelalte a tost demonstrată). 

Am pus deci limbajul confuz la un loc mai retras față de celelalte conduite 

lingvistice, pentru că este vorba de un infra-limbaj care nu este în stare 

să asigure comunicarea. Dar în același timp, locul acesta se află la egală 

distanţă de limbajul curtenitor și de limbajul injurios, ceea ce se 

potriveşte perfect cu resortul dramatic al lui M29s: plantele, care joacă 

rolul de destinator într-un dialog imposibil, vor să fie curtenitoare, dar 

mesajul lor este primit de destinatar ca si cum ar fi injurios, deoarece se 

răzbună smulgind plantele si aruncîndu-le din grădină. 

Imediat se pune întrebarea dacă cele două nivele extreme pot admite 

termeni a căror poziţie să fie omologă cu poziția pe care o ocupă limbajul 

1 Este vorba de un joc răspîndit în Franța Renașterii; trebuia să prinzi o bilă 

legată de un mâner, în asa fel încît ea să rămînă pe partea superioară, scobită, a 

acelui miner. N. trad. 
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confuz la nivelul mediu. Se pare, într-adevăr, că miturile și riturile oferă 

termeni care satisfac condiţiile formulate. În ciclul tapirului seducátor, 

eroina îl cheamă citeodatá pe animal proferind un epitet care poate fi fie 

numele comun al animalului, ridicat la demnitatea de nume propriu, fie 

un adjectiv calificativ, care exprimă numai starea sufletească a locutoarei. 

Adică două tipuri de termeni, care poartă în ei un germene de confuzie: 

într-un caz, nu e limpede dacă animalul este interpelat ca o persoană sau 

denumit ca un obiect; şi, în celălait caz, identitatea destinatarului rămîne 

nedeterminată. 

Ambiguitatea inerentá a epitetului, oricare ar fi tipul acestuia, il 

opune chemării fluicrate, a cărei ambivalentà are, dimpotrivă, un caracter 

iconic (în sensul pe care îl dă acestui cuvint Peirce): suierind pentru a 

chema tapirul, se reproduce din punct de vedere fizic chemarea acestui 

animal. Am văzut (p. 309) că miturile tacana înlocuiesc chemarea 

suieratá printr-un anunţ suierat. În consecinţă, epitetul se situează într- 

adevăr la nivelul inferior al schemei, între chemarea numită (cînd ani- 

malul are un nume propriu adevărat) şi chemarea ciocànitá, şi puţin in 

retragere faţă de ambele, din cauza ambiguitàtii sale. 

Considerind acum nivelul superior, vom observa că organologia 

sud-americană include un instrument muzical a cărui poziţie este la fel 

de ambiguă: zurgălăii, fixati la picioarele dansatorilor sau la un baston 

cu care se loveşte pămîntul. Fácuti din coji de nuci sau din copite de 

animale înşirate pe o fringhie si care produc un fosnet cînd se ciocnesc, 

zurgălăii sint, din punct de vedere tipologic, vecini cu sunătorile, al căror 

fosnet rezultă din ciocnirea de peretele unei tigve a unor gráunte sau 

pietre conţinute în interior. Dar, din punct de vedere funcțional, zurgălăii 

se înrudesc mai degrabă cu toba, deoarece agitația lor — care, pe deasupra, 

este mai puţin controlată decît controlează mina agitația sunátorii — 

rezultă indirect dintr-o bătaie (tropotul piciorului, bocănitul bastonulvi). 

Intentional si discontinuu în ce priveşte cauza sa, dar aleatoriu prin 

rezultat, sunetul zurgălăilor se situează, deci, ca şi vorbirea confuză, în 

retragere; dar pentru motivele pe care le-am pomenit, se situează, de 

asemenea, la egală distanţă de toba de lemn si de sunátoare. 

În ce priveşte zurgălăii, indienii uitoto au idei care confirmă indirect 

analiza precedentă. Instrumentul acesta muzical deţine un loc important 

în dansurile lor, alături de fluier si de tobă, și se consideră că reprezintă 

animale, în special insectele: libelule, viespi şi bărzăuni (Preuss 1, p. 

124-133, 633-644), care emit un biziit ambiguu, de vreme ce, în funcţie 

de regiune, indigenii îl codează fie în termeni de cuvinte cîntate, fie in 

termeni de chemare ciocănită (CG, p. 361, n. 110). 
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Între cele trei nivele ale schemei, ghicim, în sfirgit, o reţea compli- 

catá de conexiuni transversale, unele paralele intre ele, altele oblice. Sá 

cercetăm mai intii conexiunile paralele, care corespund fiecare uneia din 

muchiile prismei. Pe o muchie găsim, de jos în sus, în ordinea inten- 

sitátilor crescătoare, chemarea ciocănită, limbajul injurios, bătaia tobei, 

care sînt tipuri de conduită acustică ce au obiectiv cea mai clară afinitate 

cu categoria zgomotului desi, nu trebuie să uităm cá toba izbutește să fie 

în acelaşi timp termenul cel mai sonor si cel mai lingvistic al seriei: 

„Tobele-de-lemn ale indienilor boro si okaina... servesc la transmiterea 
unor mesaje referitoare la data, locul şi obiectul sărbătorii. Executanţii 

nu pot să utilizeze un cod; mai degrabă ei încearcă să reprezinte sunetul 
cuvintelor cu ajutorul tobelor, şi indienii mi-au spus întotdeauna că 

făceau cuvinte pe tobă” (Whiffen, p. 216, 253). 
„Cea de-a doua muchie grupează în ordine semnalul fluierat, limbajul 

suierat si cîntecul fluierului. Această succesiune asigură trecerea de la 

fluieratul monoton la fluieratul modulat, apoi la melodia fluierată. Este 

vorba, deci, de o axă muzicală, definită de recursul la noțiunea de 
tonalitate. g 

Pe a treia muchie găsim reunite conduite esențialmente lingvistice, 

deoarece chemarea numită este un semnal lansat cu ajutorul unui cuvînt 

(ceea ce îl opune celorlalte două) iar limbajul curtenitor corespunde, asa 

cum spun miturile, cu modul de întrebuințare cel mai pe deplin lingvistic 

al limbajului (în opoziție cu limbajul injurios, se înțelege de la sine, dar 

şi cu limbajul şuierat, în legătură cu care am văzut că, desi este super- 

limbaj pe un plan, pe un altul este infra-limbaj). Cît despre sunătoare, 

dintre toate instrumentele muzicale, este acela a cărui functie lingvistică 

este cea mai clară. Desigur, fluierul vorbeşte, dar mai ales limbajul 

oamenilor care îi „dau” cuvîntul (mai sus, p. 329). Dacă este adevărat cá 
zurgáláii si toba transmit oamenilor mesaje divine: „zurgălăii îşi spun 

cuvintele lor cu glas tare oamenilor, aici pe pămînt” (Preuss, /.c.), funcţia 

aceasta se exercită la concurenţă cu aceea a unei chemări adresate de nişte 

oameni aitor oameni: „Prin sunetul tobei îi chemăm pe ceilalți” (ibid.). 

Și cu cît mai elocvent e discursul divin dacă este emis de sunâtoare, care 

e pictată ca să imite chipul zeului! (Zerries 3, passim). După teoria 

lingvistică a indienilor kalina, la care ne-am referit deja, fonemele limbii 

se situează pe suprafaţa sunătorii: „Cercul, cu cele şase raze înscrise, este 

simbolul celor cinci vocale a. e. i, o. u, avînd în plus m... Sunátoarea este 

un glob în interiorul cáruia pietricelele reprezintă ideile fundamentale si 

a cărui suprafaţă externă exprimă armonia sunetelor limbajului” (Goeje, 

p. 32). 



Să trecem acum la conexiunile oblice. În adîncimea prismei figurate 

în schemă, patru diagonale delimitează doi tetraedri isosceli, ale căror 

virfuri se întrepătrund. Acela al cărui virf este îndreptat în sus, adună pe 

muchiile lui ansamblul celor trei chemări și sunătoarea, respectiv patru 

termeni între care vom vedea că există un dublu raport de corelaţie şi de 

opoziţie. Fără a anticipa asupra unei dezvoltări ulterioare, va fi de ajuns 

să indicám că chemárile fac să apară în sînul societăţii omenești (si pentru 

ghinionul ei, de vreme ce din acest eveniment va rezulta pierderea 

femeilor), un animal, fiinţă naturală. Dimpotrivă, spre norocul societăţii, 

sunátoarea face să apară fiinţe supranaturale, duhuri sau zei. 

Celălalt tetraedru, al cărui virf se îndreaptă către in jos, adună la 

bază cele trei instrumente muzicale și, traversînd planul limbajului 

articulat, cel de-al patrulea virf al lui intilneste chemarea numită, care 

constituie într-adevăr, forma de chemare cea mai lingvistică. Con- 

figuratia aceasta trimite la remarci anterioare (p. 320-330). Muzica, 

spuneam noi atunci, este transpunerea metaforică a vorbirii, tot așa cum 

numele propriu îi serveşte drept metaforă individului biologic. Este 

vorba, deci, de patru termeni avînd valoare de metatoră şi care sînt 

regrupati astfel, pe cînd ceilalți patru au valoare de metonimie: 

sunătoarea este zeul redus la capul lui, latura vocalică lipseşte limbajului 

parţial pe care sunătoarea îl emite, şi ale cărei afinități sînt toate conso- 

nantice, deoarece constau in micro-zgomote; cît despre chemári, se reduc 

și ele, dar altminteri, la o parte de vorbire sau la un moment al vorbirii. 

Numai la nivelul mijlociu se echilibrează aceste aspecte metaforic şi 

metonim ic; într-adevăr, este vorba aici de discursul înţeles în sens propriu 

și, sub trei modalități diferite, de fiecare dată prezent în intregimea sa. ` 

337 

HI 

ÎNTOARCEREA CĂUTĂTORULUI DE 
PĂSĂRI 

O lungă anchetă despre mitologia mierii ne-a făcut, în cadrul unui 
sistem mai vast ale cărui contururi abia le schițam, să punem în corelaţie 
Şi opoziție ceea ce ni s-a părut comod să numim „chemarea ciocânită” şi 
„chemarea (sau răspunsul) șuierat(ă)”. Dar, de fapt, „chemarea ciocănită” 
ar îi trebuit să ne atragă atenţia de multă vreme; şi mai exact, în legătură 
cu primele mituri relative la miere pe care am avut prilejul să le discutăm. 

Să ne întoarcem deci la pagina 136 din Crud și gătit. Un mit (M24) 
al indienilor tereno, care sînt niște arawak meridionali stabiliți în nord- 
estul regiunii Chaco, la frontiera Boliviei, a Paraguayului si a Braziliei, 
povestește despre un om care descoperă cà soția il otráveste cu singe 
menstrual. Se duce să caute miere, si o amestecă cu carnea unor embrioni 
de șarpe, extrasi din trupul unei femele ucise la poalele copacului în care 
se găseau si albinele. După ce a înghiţit acest amestec, femeia se trans- 
formă în jaguar si îşi fugăreşte soțul care, ca să-i scape, preia rolul 
căutătorului de păsări din Mi, M7-12. În timp ce vidma aleargă după 
papagalii pe care el i-i aruncă, bărbatul coboară din copac și fuge în 
direcția unei gropi, in care soția sa cade şi moare. Din cadavrul ei se naşte 
tutunul. 

Introdusesem acest mit şi variantele lui matako (M22) și toba-pilagá 
(M23), ca să demonstrăm existența unui ciclu care duce de la focul 
distrugător (de jaguar) la tutun, de la tutun la carne (prin Mis, M16, M25), 
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şi de la carne la tocul de bucătărie, deci constructor, obţinut de la jaguar 

(în M7-M12). Ciclul acesta defineşte deci un grup închis, ai cărui opera- 

tori sînt jaguarul, porcul sălbatic şi căutătorul de păsări (CG, p. 121-147). 

Nu fusese nevoie atunci să subliniem un amânunt din M24 care, tinind 

cont de consideratiile precedente, trebuie să apară acum în prim plan: 

eroul îşi bate sandalele una de cealaltă „ca să găsească miere mai ușor”; 

altfel spus, adresează mierii o „chemare ciocăni tă”, care are drept rezultat 

că va obtine nu numai miere, ci si un şarpe. Care poate fi semnificaţia 

simbolică a acestei practici căreia, după cum vom vedea, alte mituri îi 

fac ecou, fără ca observaţiile disponibile să îngăduie, pare-se, să o 

coroborâm direct? 

Mai multe mituri ale indienilor tacana din Bolivia orientală, utilizate 

partial la începutul acestei lucrări (M194-M 197) relatează ciorovăielile a 

doi frati divini, Edutzi, cu nişte meleros (in Brazilia: irára, Tavra bar- 

bara), purtători ai unei mici tobe care sună de fiecare dată cînd ei (sau 

ele) sînt bătuți. Pentru a-şi scăpa fetele de aceste maltratări (binemeritate, 

de altfel, de vreme ce fetele isi trădează soţii divini, fie în calitate de 

consoarte, fie in calitate de bucátárese), melero-tatàl le transformá Tn ara. 

Aceasta este originea tobei rituale a preoților tacana, acoperită cu piele 

de irára si bătută în timpul cultului ca să comunice cu Edutzi (Hissink- 

Hahn, p. 109 — 110). Şi aici apare, prin urmare, o conexiune intre cáutarea 

mierii ai căror stápini sînt, după cum indică numele lor spaniol, melero', 

şi o formă de chemare ciocànità. 

Fie că vastul grup cultural şi lingvistic din care fac parte tacana tine 

sau nu de familia arawak — deoarece chestiunea este controversată — 

poziția lor rámine totuși semnificativă între vecini septentrionali şi: 

occidentali care sînt de limbă arawak si, în sud si răsărit, resturile unei 

populări mai vechi, tot arawak, ai cărei ultimi martori sînt tereno. 

Într-adevăr, totul se petrece ca si cum mitul tereno, care tocmai a fost 

amintit, ar fi constituit trăsătura de unire între mituri tipice din Chaco 

relative la originea tutunului, şi un grup de mituri tacana, în care eroul se 

face căutător de păsări, dar care, în măsura în care putem judeca noi 

(fiindcă este vorba de o mitologie expusă timp de trei secole la contacte 

neîntrerupte cu creștinismul), se referă mai degrabă la originea riturilor 

de vinătoare si de bucătărie. Sub acest raport, miturile tacana trimit la 

1 Majoritatea populatiilor din Chaco intrebuintau sandale cu tălpi de lemn sau 

din piele. 

2 Furnicarul, care va reapărea curînd în discuția noastră, este numit şi el în 

unele regiuni de limbă spaniolă, melero „negustor de miere”, sau colmenero, 

„apicultor” (Cabrera e Yepes, p. 238-240). 
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miturile gé, pe care le-am studiat in prima parte (IIT, B), si a căror eroină 

este o fată nebună după miere, rol atribuit nevestei eroului în mitul tereno. 

Afinitatea dintre miturile tacana şi miturile gé este şi ea confirmată de 

episodul, recurent şi aici şi acolo, al originii furnicarului, care înlocuiește 

originea jaguarului (Chaco), sau originea obiceiurilor alimentare ale 

jaguarului (mituri gé despre originea focului de bucătărie, M7-M 12), 

fiindcă am stabilit independent (CG, p. 242-244) că aceste animale sînt 

inversate în sînul unui cuplu. 

M300a. Tacana: istoria căutătorul ui de păsări. 

Un indian, prost vinátor, dar foarte bun agricultor, locuia 

cu nevasta, cu mama şi fraţii acesteia. Familia socrilor se purta 

urit cu el pentru cá nu aducea niciodată vînat. Totuși, el era 

singurul care îi aproviziona cu manioc, porumb şi banane. 
Într-o zi, cumnaţii lui il puseră să urce într-un copac, sub 

pretext de a căuta ouă de ara; apoi tăiară liana care-i servise 

ca să urce şi îl părăsiră, nu fără a fi bocănit în rădăcinile 

copacului ca să facă să iasă din trunchiul scorburos un /ha 

bacua/ ,sarpe-papagal" (Boa constrictor) care locuia acolo, 
socotind că acesta îşi va devora victima. 

Refugiat la extremitatea unei ramuri (sau atimat de liana 

táiatà) infometat şi epuizat, bărbatul rezistă toată ziua și toată 

noaptea (după alte versiuni: 3, 8 sau 30 de zile) atacurilor 
şarpelui. Aude un zgomot despre care crede la început că este 
acela făcut de un căutător de miere (sublinierea noastră), dar 
care de fapt provine de la duhul pădurilor Deavoavai, care bate 

în rădăcinile marilor copaci cu coatele lui puternice (sau cu 

măciuca), pentru a face să iasă șerpii boa, cu care se hrănește. 

Duhul trage o săgeată care se transformă în liană. Bărbatul se 

slujeşte de ca ca să se dea jos, dar nu prea știe ce soartă îi 

rezervă salvatorul. Deavoavai ucide atunci şarpele şi, încărcat 

cu uriaşa masă de came, se îndreaptă spre locuinţa sa, 

întovărăşit de omul pe care l-a rugat să îl urmeze. 

Duhul locuieşte sub rădăcinile unui copac mare. Casa lui 

este plină de carne si soţia lui (tapir sau broască, în funcţie de 

versiune) intervine rugîndu-l să-şi descotorosească protejatul 

de indolenta care îl împiedica să fie un mare vinátor, şi pe care 

duhul o extrage într-adevăr din trupul lui, sub forma unor 

exalatii puturoase sau a unei substanțe moi (în funcţie de 

versiuni). 



Deavoavai îi dăruieşte eroului regenerat provizii 
inepuizabile. Adaugă un fel de mîncare destinat răutăcioasei 
familii prin alianţă, şi compus din peşti (pescuiti de duh cu 

otravă, sau lovindu-si picioarele cu dosul miinilor) amestecați 

cu grăsime extrasă din inima sarpelui. Ingerarea acestei hrane 

malefice provoacă transformarea rudelor, mai întîi în ara, apoi 

în /ha bacua/, serpi-ara pe care Deavoavai îi va ucide şi îi va 

mînca în zilele următoare (Hissink-Hahn, p. 180-183. Versi- 

unea a doua p. 183-185 (care restringe grupul rudelor la doi 

cumnati)). 

Înainte de a examina o a treia versiune, mai complexă, considerăm 

util să degajám terenul prezentind mai multe observaţii. 

Rudenia dintre mitul tacana si mitul tereno nu este îndoielnică. În 

ambele cazuri este vorba de un erou maltratat (fizic sau moral) de o rudă 

prin alianţă (soţia lui) sau de aliaţi (mama si fraţii soţiei) si care, în 

împrejurări desigur diferite, va fi nevoit să devină căutător de păsări 

persecutat de un cápcáun (jaguar sau șarpe). Íntr-un caz, transformarea 
aliatei in cápcáun rezultă din ingerarea unui amestec de miere si de şerpi; 

în celălalt caz ingerarea unui amestec de peste şi de untură de şarpe 

provoacă transformarea aliaţilor în şerpi de aceeaşi specie ca si 

căpcâunul. Chemarea ciocănită joacă pretutindeni un rol: ca să obțină 

mierea si serpisorii pe deasupra; ca să obțină peştii care, amestecați cu 

grăsimea de şărpe, vor tine locul mierii; si ca să scoată la lumină serpii 

cei mari. Textul mitului tacana întăreşte și mai mult această conexiune, 

deoarece chemarea ciocănită a duhului Deavoavai este atribuită la 

început de către erou unui căutător de miere (asa cum si este cazul efectiv: 

în mitul tereno). Dar dacă ar fi fost un simplu cáutátor de miere, acesta 

nu ar fi putut să-l salveze pe erou, datorită situației disperate care necesita 

o intervenţie supranaturală. Rezultă că Deavoavai, stăpinul pădurii 

(Hissink-Hahn, p. 163), inițiatorul tehnicilor si riturilor (ibid., p. 62-63), 

seamănă- cu un super-căutător de miere, si deci, serpii ara, pe care îi caută, 

sint ei înşişi de ordinul unei mieri ridicate la puterea supremă. Invers, la 

o putere mai scăzută, indianul căutător de miere este în poziţie de stápin 

al pădurii. 
Un mit toba (M301) vorbeşte despre un şarpe uriaş pe care îl atrage 

zgomotul căutătorilor de miere care spintecă arborii cu securea. Le cere 

să-i toarne direct pe gitlej miere proaspătă şi-i mănîncă si pe ei. Şarpele 

acesta se anunţă printr-un zgomot puternic: brrrumbrrummbrum! 

(Métraux 5, p. 71). Asa cum il transcrie sursa noastră, zgomotul îl evocă 
pe acela al romburilor; vom reveni la această chestiune. La fel, serpii- 
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căpcăuni din mitul tacana ţipă sau șuieră apropiindu-se şi sînt excitati de 
toşnetul frunzisului cînd porneşte vintul. Prin toate aceste descripţii, 
opoziţia dintre chemarea ciocănită si răspunsul sau chemarea şuierată se 
menţine deci în cadrul mai larg al unui contrast dintre zgomot disconti nuu 
şı zgomot continuu. 

Fiind o transformare a mitului tereno, mitul tacana este ŞI O trans- 
formare a mitului căutătorului de păsări (M 1), la verticala căruia, ne-ar 
place să spunem, am trecut atunci cînd l-am abordat pe celălalt, în acest 
zbor (la care volumul de faţă ne obligă) pe deasupra ansamblului mitic 
pe care l-am parcurs în sens invers în volumul precedent. M1 şi M300a au 
acelaşi punct de plecare: un conflict între aliaţi prin căsătorie, acolo un 
tată și un fiu (societatea bororo fiind matriliniarà), dincoace fraţii soţiei 
sau un sot al surorii (respectind deci transformările gé din M L dar cu 
pretul unei inversări a rolurilor, deoarece acum sotul surorii si nu fratele 
sotiei ocupă locul de căutător de păsări): ` 

Căutătorul de păsări Persecutorul : 

Bororo (M) : fiul sotiei sotul mamei 
MO NC op Ri NR EROTIC HA 

Gc (Ma-Mjj) : fratele sotiei sotul surorii 

Tacana (Mza) sotul surorii fratele sotiei 
DO MÀ NO 

Această „transformare în transformare” este însoţită de o alta în 
desfăşurarea povestirii, opunind de această dată mitul tacana miturilor 
bororo si gé, asa cum putem să ne $i aşteptăm, de vreme ce tacana sînt 
patriliniari, spre deosebire de ansamblu! bororo-gé (cu excepția indi- 
enilor sherente, la care transformarea previzibilă se manifestă pe altă axă, 
cf. CG, p. 245-248). În consecință, diferența de codaj sociologic a 
mituri lor bororo si gé, examinată numai din acest punct de vedere, nu 
traduce o opozitie veritabilà. 

$i in mitul bororo, si în miturile gé, eroul care a ajuns în vîrful unui 
copac sau a unei stînci, sau care a izbutit să ajungă la jumătatea înălțimii 
unui perete stincos, nu mai poate cobori deoarece tovarășul său, rămas 
jos, i-a luat prăjina sau scara care îi permisese să întreprindă ascensiunea. 
Ceea ce se petrece în mitul tacana este mult mai complex: gratie unei 
liane, eroul a atins virful unui copac înalt; tovarășul său se catárá atunci 
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pe o altă liană, sau pe un copăcel apropiat, de unde taie prima liană 

suficient de sus pentru ca victima să nu poată sări la pămînt; după care 

coboară şi, după o versiune, are chiar grijă să doboare copacul cu ajutorul 

căruia și-a sávirsit fapta ticăloasă. O a treia versiune combină ambele 
formule: eroul se caţără mai intii în vîrful unui palmier, unde poate ajunge 

la o lianá, cu care se va ajuta ca să urce pînă în virful unui palmier mai 

înalt. După care, cumnatul sáu îi taie retragerea doborind palmierul. 

Se pare deci că mitul tacana vrea să încurce relaţia simplă pe care 

miturile bororo si gé o concep între cei doi bărbaţi: unul sus si celălalt 

jos; și cá, pentru a izbuti, inventează un procedeu complicat în funcţie de 

care unul din protagoniști rămîne sus, pe cînd celălalt trebuie să vină 

aproape de el şi să coboare ulterior. Nu poate să fie vorba de întîmplare, 

deoarece principalele gersiuni: se arată deosebit de vigilente în această 

privinţă. Ba mai mult, motivul este reluat și exploatat în episodul următor, 

in care eroul încearcă să evite şarpele, care se catárá în copac ca să-l 

ajungă, coborind pe liana tăiată cit mai jos cu putință, astfel încît de data 

aceasta eroul se află relativ mai jos, iar noul sáu persecutor relativ mai sus . 

1 Datorită acestei inversiuni, desigur, mitologia tacana poate să adauge în 

continuare la motivul căutătorului de păsări, pe acela al vizitei în lumea 

subpămiînteană. O versiune (Maoop) relatează că un indian era atit de leneș, încît 

cumnatul lui (fratele sotiei), sătul să-i dea mereu de mîncare, se hotărî să se 

descotorosească de el. Ca urmare, îl puse să coboare, cu ajutorul unei liane, în 

vizuina unui tatú, sub pretextul de a prinde animalul; apoi astupă intrarea și plecă. 

Primit de tatú, bărbatul face cunoştinţă cu /Idsetti deha/, popor de pitici fără anus, 

care se hrănesc numai cu supă şi cu mirosul mâncărurilor. Fie că eroul nu izbuteste- 

să-i înzestreze pe pitici cu orificiul care le lipsește, fie că aceştia simt dezgust 

văzindu-i defecind si simțind mirosul urit, în cele din urmă el obține de la tatú 

hatirul de a fi condus înapoi printre ai săi. Mai înainte, tatuul îl învățase o metodă 

de vînătoare care consta în a se scufunda într-o oală cu apă clocotită şi a ieși pe 

la fund, pe unde apa se scurge în acelaşi timp. Vinàtorul ajunge astfel într-o țară 

plină de vinat, unde nu trebuie să-şi dea altă ostenealà decit să ucidă animalele 

si să frigà carnea, pe care soţia lui o va scoate din oală după ce el însuși va fi ieșit 

din ea. Cumnatul cel rău vrea să facă la fel, dar, cum nu se află în posesia 

pieptenului magic dat de tatú, moare opărit (Hissink-Hahn, p. 351-355). 

Se va nota că eroul mitului bororo M1 este un căutător de păsări căruia 

vulturii îi devorează sezutul, astfel încît nu mai poate păstra hrana ingerată: este 

un personaj (prea) găurit, pe cînd eroul lui M3oob, săpător de vizuină de tatú, este 

un personaj perforator si (bine) perforat în raport cu piticii, care sînt personaje 

(prea) astupate. Transformarea fiertului în fript sau, mai exact, medierea friptului 

prin fiert, pune probleme pe care nu a sosit încă timpul să le abordám. 
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Apare imediat un ansamblu de transformări, dar care diferă în ceea 
ce privește mitul bororo si miturile gé. 

În mitul tacana, ca şi în mitul bororo, eroul îşi datorează salvarea 
unei liane pe care o foloseşte, totuși, în scopuri opuse: fie cátárindu-se 
pe ea pînă în vîrful peretelui stincos (in susul susului), fie agátindu-se de 
ea la extremitatea inferioarà (josul susului). Ín ciuda acestei diferente, 
tolosirea unei liane creează o rudenie sigură între două mituri cărora am 
fi chiar tentaţi să le recunoaştem o origine comună, intemeindu-ne pe un 
episod care se regăseşte practic identic si într-unul si în celălalt, fără ca 
lanțul sintagmatic să pară a impune aceasta. 

Lipsit de șezut după atacul vulturilor, neînstare să se hrănească, 
eroul bororo își aduce aminte de o poveste pe care i-o spunea bunica, în 
care aceeași dificultate era depășită cu ajutorul unui posterior artificial 
fácut din pulpă vegetală. Or, într-o versiune care va fi în curînd rezumată 
aici (M303), eroul tacana isi aminteşte de povestirile bunicii despre felul 
în care se cuvine să chemi în ajutor duhul pădurilor, care va veni să îl 
elibereze. În ambele cazuri, în consecință, o conduită cînd anală, cînd 
orală, intervine în mit sub efectul unui alt mit, învăţat de la o bunică. 
Procedeul narativ este suficient de rar ca să sugereze că între miturile 
bororo si tacana există o rudenie nu numai logică, ci și reală. 

De altminteri, putem merge mai departe în această direcţie. Com- 
parînd M1 cu alte mituri bororo, formulasem ipoteza că eroul lui era un 
„claustrat”, adică un băiat care, aproape de atingerea vîrstei la care tinerii 
indieni pătrund în societatea bărbaţilor, refuza să se desprindă de lumea 
maternă si feminină. Or, care este greşeala iniţială a eroului tacana? Într-o 
societate în care, pare-se, agricultura propriu-zisă incumba femeilor 
(Schuller; Farabee 2, p. 155, în legătura cu tiaünagua, care sint un 
subgrup al familiei tacana), el se arată vînător incapabil, dar expert în 
lucrarea cimpului; deci asumă un rol feminin. Astfel îşi frustrează aliaţii 
care, din punct de vedere funcțional, nu mai cîștigă nimic cu el (şi mai 
ales nimic altceva) față de ceea ce obțineau înainte de la femeia pe care 
totuşi i-o cedaseră lui. Recurgind la reşedinţa matrilocală, contrar re- 
alitátii etnografice (Farabee 2, p. 156), mitul întăreşte această interpre- 
tare. 

Un alt mit tacana ia în considerare ipoteza simetrică a unei femei 
care pretinde să asume un rol masculin: 

M302. Tacana: femeia nebună după carne. 

Era odată o femeie care vroia să mănînce carne, dar soțul 
et, prost vinător, se întorcea întotdeauna mofluz. Ea se hotărî 
prin urmare să vîneze singură şi plecă pe urmele unui cervid, 



pe care îl urmări mai multe zile, fárá să-l prindă, şi care era un 
bărbat transtormat. Acesta încercă s-o convingă pe femeie că, 

' aşa cum îi spusese soţul atunci cînd încerca să îi răstoarne 
hotărîrea, cervidele alergau prea repede pentru ca ea să le 

prindă; şi îi propuse să o ia în căsătorie. Dar femeia se hotări 
să se intoarcă la ea acasă, unde interlocutorul o avertiză că nu 

va mai putea ajunge niciodată. 

De tapt, ea își continua vînătoarea, care durase deja, nu 

trei zile aşa cum credea ea, ci trei ani. Bărbatul cervid o prinse, 

o strápunse cu coarnele si părăsi cadavrul, a cărui carne o 
mincă un jaguar, fără a se atinge totuşi de piele, iar pielea se 

pretăcu într-un boschet stufos de plante de mlaștină. Ouăle de 
păduchi care erau în părul ei deveniră orezul sălbatic, iar 
creierii ei dădură naştere termitelor şi casei acestora. 

Înveselit la început de cit de încrezută este soţia lui, 

bărbatul se hotări în cele din urmă să plece în câutarea ci. Pe 
drum întilui mai multe păsări de pradă, care îl informará ce 
soartă avusese nefericita. De acum înainte, adăugară acestea, 

de fiecare dată cînd o fiinţă umană va trece prin fata unei 

iermitiere înconjurate de ierburi de mlaştină, va auzi fluierind 
termitele. În ciuda sfatului păsărilor, bărbatul vru să-şi con- 

tinue căutarea. Ajuns la malul unui rîu mare, fu luat de ape şi 

muri îngropat în mil. Din trupul lui se născură doi capivara, 
un mascul şi o femelă, care răspîndeau un miros putemic. 
Aceasta este originea acestor animale (Hissink-Hahn, p. 58- 
59). 

Mitul acesta prezintă un interes dublu. El ne îngăduie să legăm, 

dincolo de distante considerabile, miturile din Chaco (toba, M213; mo- 

covi, M224) si din Venezuela (warrau, M223), referitoare la una sau la mai 

multe femei frustrate si (sau) nesupuse, care in cele din urmá vor fi 

prefăcute în capivara. Desigur, de data aceasta soţul este cel care suferă 

această metamortoză în animal acvatic, pe cînd nevasta se preface în 

plante acvatice (cărora li se adaugă, pentru nişte motive ce rămîn de 

descoperit, termitele şuierătoare din mlastinà)!. Mitul bororo al 

1 Metamorfoza aceasta sanctioneazà întotdeauna lipsa de măsură: aici, a unei 

femei care vrea să o facă pe bărbatul, altundeva (Mo56) a unui bărbat care încearcă 

să scoată un avantaj din penisul său lung pentru a se juca de-a supraoamenii, sau 

a unui copil care dă dovadă de o cruzime şocantă (Hissink — Hahn, p. 81-83, 
192-193). 
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cáutátorului de păsări (M1) vine în ajutor pentru a explica aceastá 
divergentá în sistemul transformărilor. 

Într-adevăr — si acesta este al doilea motiv de interes — cele două 
mituri se suprapun parţial, deoarece în ambele un aliat (sotie sau tată) care 
îşi trădează functia abandonînd fie un sot, fie un fiu, suferă o pedeapsă 
analogă: străpuns de coarnele unui cervid, devorat de animalele canibale 
(jaguar sau pești piranha); rămășițele (periferice: piele, ouă de păduchi, 
creier; sau centrale: viscere) dau naștere plantelor de mlaștină. Și dacă mitul 
tacana il preface in capivara pe bărbatul disjuns de soţia sa vînătoreasă (dar 
care caulă cu incápátinare să o ajungă din urmă, în ciuda sfaturilor 
păsărilor), oarecum la fel se întîmplă şi într-un alt mit bororo (M21) în 
care femei pescárite, disjuncte de soţii lor (si care vor să rămînă astfel), 
îi prefac pe aceştia in porci. Femeia tacana refuză să cedeze avansurilor 
bárbatului- cervid, care,ar fi aprovizionat-o totuşi cu came. Într-o versi- 
une“a lui M21, femeile bororo sînt aprovizionate cu peste de vidre, care 
sint bărbaţi, pentru că au cedat avansurilor acestora (Rondon, p. 167). 

Cînd am comparat în Crud si gătit miturile bororo şi gé despre 
originea porcilor sălbatici, o transtormare de natură sociologică ne-a 
permis să reducem diferenţele dintre ele. Linia de ruptură potenţială care 
la gé trece între fratele şi sora căsătorită, se situează la bororo între soţie 
Și sot: 

[Ge ] (Kb A) u [Bororo | (o4 A) 

Dacă ar fi justificat să deducem din miturile tacana o structură 
socială puţin cunoscută, şi care astăzi nu pare să mai fie observabilă, la 
aceşti indieni am avea de-a face cu o situaţie empirică de un al treilea tip, 
suprapunindu-se de fapt peste celelaite două. La originea acestei situaţii 
nu am găsi o stare de tensiune, ci o voinţă de apropiere, care neutralizeazá 
distanţele tehnice dintre sexe: bărbatul vrea să fie cultivatoare, ca şi soţia 
lui; femeia vrea să fie vînător, ca si soțul ei. Din acest apetit de indistinctie 
rezultă, fără îndoială, o ruptură, dar derivată, fiindcă de această dată 
(M300a) ea se situează între soţul surorii si fratele soţiei, care nu vrea să 
gáseascá în soțul surorii un simplu dublet al acesteia: 

bu VS e E J- A] 
(Despre transformarea : cumnat = vinat, c£. C.G, p. 127-140) 
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Comparatia perechilor de animale utilizate respectiv de M21 şi M302 

pune în chip admirabil în valoare ambiguitatea gîndirii tacana în ce 

privește opoziţia dintre sexe, deoarece animalele pe care le întrebuințează 

sint mixte: 

Bororo (Mj) : pesti porci 

cervid Tacana (Map) : capivara 

Într-adevăr, peștii pescuiti de femeile bororo din M21 sint in 

întregime de partea apei, porcii în care se prefac soţii lor sînt cu totul de 

partea pămîntului, dacă nu chiar animale chthoniene. Dar capivara, care 

sint rozători amfibii, ilustrează unirea apei (terestre) si a pămîntului; pe 

cînd cervidele, animale feminine la bororo (Colb. 1, p. 23), la jivaro 

(Karsten 2, p. 374), la mundurucü (Murphy 1, p. 53), la yupa (Wilbert 7, 

p. 879), la guarani (Cadogan 4, p. 57), etc. — si care si sub acest raport se 

opun porcilor, animale masculine 1_au o afinitate cu cerul atmosferic, şi 

ilustrează unirea apei (celeste) şi a pămîntului. Poate că s-ar putea explica 

în același fel de ce căpcăunul tacana, care înlocuieşte jaguarul gé în 

miturile cu „căutător de păsări”, este şi el un mixt: sarpe-papagal, 
realizind unirea pămîntului şi a aerului, si confruntat, ca si cervidul din 

M302, cu un adversar care, deoarece este ba femeie, ba bărbat, nu renunţă 

nici el la vreunul dintre aspectele sale. 

Toate aceste ipoteze au un caracter care s-ar putea numi mitico-de- 

ductiv; ele se bazează pe o critică, în sensul kantian a! termenului, a unui . 

corpus de mituri, în legătură cu care ne întrebăm cu ce condiţie ar deveni 

o structură socială presupusă necunoscută aplă să le genereze; si fără a 

ceda iluziei că miturile ar putea pur şi simplu să reflecte structura socială. 

Dar, deşi nu ştim mare lucru despre vechile instituţii ale indienilor tacana, 

este cu putință să găsim în ele anumite coroborări indirecte ale ipotezelor 

noastre, care le conferă măcar o prezumție de adevăr. 

Triburile din grupul tacana practicau o dublă iniţiere a băieţilor şi 

fetelor, cu rituri de mutilare corporală concepute, pare-se, ca să afirme o 

echivalență a sexelor în ciuda aparentei lor diversitáti. Același cuţit de 

bambus servea pentru a tăia frenul penisului la băieţi, a despica himenul 

1 Forma opoziției nu este totuși constantă, deoarece indienii kogi asimilează 

porcii si tatii unor fiinţe feminine, pentru motivul că aceste animale lucrează 

pămîntul (Reichel-Dolmatoff, I, p. 270). 
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la fete (Métraux 13, p. 446). O conduità reprobabilà avea drept sancțiuni . 
paralele supliciul cu furnicile, dacă vinovată era o femeie, sau cu viespile, 
dacă era un bărbat (Hissink-Hahn, p. 373-374). Si, deși vederea idolilor 
şi obiectelor de cult le era interzisă femeilor cávina, acestea aveau 
privilegiul rar de a cînta din fluier, pe cînd bărbaţii cîntau din gură 
(Armentia, p. 13). Grija aceasta de egalitarism in faţa riturilor merge 
într-adevăr în sensul unei comutativitáti a sexelor, la care par să aspire 
în chip confuz miturile tacana. 

S-ar putea si ca forma aceasta particulară de dualism, aşa cum se 
exprimă în feluri diferite în rituri și mituri, să se explice prin poziția 
indienilor tacana (și a vecinilor lor din grupul lingvistic panoan), care îi 
aşează la intersecţia dintre culturile inferioare din pădurea tropicală si 
culturile podișului andin. Dacă miturile pe care le-am examinat pînă 
acum au multe puncte comune cu cele din Chaco și din Brazilia centrală, 
se deosebesc totuși de acestea prin prezenţa în versiunile tacana a unui 
protagonist divin, membru al unui panteon complex, care nu îşi păseşte 
echivalent la triburile de cultură inferioară, şi unde anumiţi zei poartă 
chiar nume quechua. În secolul al XVII-lea încă mai existau obiecte de 
provenienţă peruviană în templele pătrate pe care tacana le ridicau în 
locuri izolate (Métraux, 1c., p. 447). 

În virtutea rolului pe care aceste divinităţi sînt chemate să-l joace, 
toate funcțiunile mitice sînt decalate cu o treaptă, ca să spunem aşa; dar 
fără ca această alunecare în sus să aducă după sine o perturbare a 
funcțiilor, care trebuie să rămînă aceleaşi. Miturile tacana o scot la capăt, 
dacă se poate zice astfel, făcînd să corespundă doi semi-termeni unei 
singure funcţii. Să considerăm de exemplu transformarea: arasii mâncaţi 
de jaguar (în miturile gé: M7.12) se preschimbă în șerpi mincati de o 
divinitate (în miturile tacana: M 300a, M303), divinitate care ilustrează deci 
transformarea tacana a jaguarului gé (în rolul de cápcáuni imaginari si 
salvatori reali). Grupul acesta nu este omogen, de vreme ce transformarea 
arasilor în şerpi constituie un episod interior al mitului tacana, pe cînd 
transformarea jaguarului în divinitate rezultă dintr-o operatiune exte- 
rioará făcută asupra acestui mit cu ajutorul miturilor gé. Pentru a depăşi 
dificultatea şi a obține o relatie adevărată de echivalență între mituri, 
trebue să admitem că, datorită pătrunderii unui protagonist divin în şirul 
tacana, corespondenţa se stabileşte între trei termeni tacana si doi termeni 
gé, după formula: 



MÍNCATORI : MÍNCATI : 
aX M —á 

Séria tacana : „divinitate > SD c < C» 

roc a 15 REI 
Seria Gé : jaguar > ara 

Într-adevăr, în şirul tacana divinitatea este un mîncător de şerpi si 

şarpele un mincátor de oameni, deși niște oameni, prefácuti mai întâi in 

„ara, apoi în şerpi, sint ei înșiși mîncaţi de divinitate. In seria gé, jaguarul 

înlocuieşte şarpele (cu titlu de căpcăun virtual) si se poartă la fel ca 

divinitatea (salvator real), iar arașii sint mincati de jaguar în același fel 

cum la tacana serpii-ara sint mincati de divinitate. 

Observăm poate aici motivul profund pentru care șerpii tacana 

trebuie să fie în chip logic nişte micşti: şerpi şi păsări. În calitate de şerpi, 

ei inversează un termen din miturile gé (datorită subordonării lor unui 

termen de rang superior); în calitate de ara, reproduc celălalt termen. Dar, 

mai ales, verificăm incă o dată faptul că analiza structurală ajută recon- 

structiile istorice. Specialiştii în tacana admit într-adevăr că acești indieni 
ar putea avea o origine răsăriteană: veniţi prin urmare dintr-o zonă de 
culturi de la ses, si supuşi tardiv influenţei andine, care şi-ar fi adăugat 
panteonul la un ansamblu mai vechi. Interpretarea noastră merge exact 

în același sens. Se poate adăuga, bazindu-ne pe prima diferenţă pe care 

am relevat-o între mitul bororo si mitul tacana, al cărui erou este un 

căutător de păsări, că procedeul complicat la care apelează al doilea mit 
pentru izolarea eroului s-ar explica uşor dacă ar rezulta dintr-o transfor- 

mare a episodului corespunzător din miturile bororo și gė. Devenită 

inevitabilă datorită respectării unei constringeri suplimentare, această” 

complicatie ar apărea gratuită si de neînțeles dacă ar fi efectul unei 

transformări în sens invers. 

* * 

Să ne intoarcem la punctul nostru de plecare, adică M300a, în 

legătură cu care ştim deja că transformă trei mituri sau grupuri de mituri: 

(M1), (M7-M 12), (M22-M24), la care se poate încă de acum adăuga un al 
patrulea grup (M117, M161) în virtutea dublului motiv al transformării în 

mare vinátor a unui erou nefericit, prizonier în virful unui copac, de unde 

izbutește să se dea jos pe o lianá (care este si un Ficus în miturile tacana, 

Hissink-Hahn, p. 178; cf. CG, p. 232, n. 36), a cárui aparitie a fost 

suscitatà prin mijloace magice. 
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Or, ultimul aspect trimite.la un al cincilea grup de mituri, indelung 
analizat in cursul acestei lucrári, si care de data aceasta provine din 
regiunea guyanezà (M237.239). Punctul de plecare este acelaşi. Un vinátor 
nenorocos locuieşte la familia soției; cumnatii încearcă să se desco- 
foroseascá de el, dîndu-l pradă unui monstru canibal. Un protector 
supranatural cu înfăţişare de broască (la fel ca si soţia protectorului 
supranatural într-una din versiunile tacana) îl curăţă de putreziciunea (de 
duhoarea, la tacana) de la care i se trăgea nenorocul, si îi dăruiește săgeți 
miraculoase (care în Guyana trebuie trase fără a ochi, sau care, în miturile 
tacana, au un vîrf tocit). Dacă, deci, cáutátorul de păsări este un stápin al 
apei la bororo, un stăpîn al focului de bucătărie la gé, la tacana apare ca 
$i eroul guyanez, sub înfățișarea unui stápin al vînătorii, de care depinde, 
în aceeaşi măsură ca de apă (cînd este vorba de fiert) şi de foc (cînd este 
vorba de fript), însăşi existența bucătăriei, care necesită carnea ca ma- 
terie, la fel de mult cum necesită ca instrumente focul si apa. 

O versiune a mitului tacana al căutătorului de păsări pune în lumină 
această nouă funcție. Vom trece în grabă peste prima parte, care îl 
reproduce destul de exact pe M300a, semnalind că divinitatea protectoare 
se numește aici Chibute. Din punctul de vedere care ne interesează, 
diferența aceasta poate fi neglijată, deoarece Chibute, fiul surorii lui 
Deavoavai şi al unui om- maimuţă (Hissink-Hahn, p. 158-162), formează 
împreună cu unchiul său matern o pereche semi-dioscurică ai cărei 
termeni sînt ușor comutabili: „Deşi figurează ca personaje distincte în 
panteonul tacana, Chibute si Deavoavai sînt aici complementari si au 
aceeaşi funcție semantică, ceea ce autorizează transcrierea: Chibute / 
Deavoavai, pentru a desemna acest personaj dublu” (ibid., p. 178). După 
ce cumnata eroului a consumat hrana malefică $i s-a prefăcut în șarpe /ha 
bacua/, soțul ei pleacă să o caute, însoțit de fii: 

M303. Tacana: educaţia băieţilor si a fetelor. 

Cei trei bărbaţi se rătăciră şi, intilnind niște porci sálba- 
tici, fiii urmăriră aceste animale si se transtormară în semeni 
ai lor. Socrul eroului își continuă căutarea. Infometat, își 
mîncă braţul sting. Dintr-o dată, apăru Chibute, îi reprosá 
răutatea şi îi spuse că nu se va mai întoarce la oameni, ci va 
pieri sub loviturile lor. Prefácut in mare furnicar, va rătăci fără 
tintă pe pămînt, va trái fără nevastă, isi va naște şi procrea 
singur copiii. 

Înduioșat de lacrimile soţiei, eroul pleacă acum pe ur- 
mele socrilor. Chibute i-o arată pe bátrinà prefăcută in şarpe, 
condamnată să moară de foame, si pe furnicar, pe care îl învaţă 



să îl ucidă, nu cu arc şi cu săgeți, ci cu máciuca. Eroul exprimă 

atunci dorinţa de a învăţa să vineze si Chibute îl învaţă cum 

să facă un arc din acea parte a trunchiului palmierului chima 

galben (Guilielma sp.) care creşte spre răsărit , şi cum să-și 

facă o coardă si săgeți de două feluri. Într-adevăr, bărbatul 

deveni cel mai bun dintre vinátori. I se incredintará nişte elevi 

cam leneşi, pe care îi instruieste la rîndul lui, cu ajutorul lui 

Chibute. Pentru accastă a doua generaţie, zeul impune anu- 

mite restricţii de ordin magic (să se limiteze la a fabrica numai 

două săgeți pe an) dar adaugă si altele de natură tehnică. Se 

trece astfel de la arta vinàtorii ca dar supranatural la practica 

ei seculară, supusă multor feluri de precautiuni si de griji, pe 

care mitul le enumerează prea minuţios ca să le putem repro- 

duce în amănunt. Sá rezumăm deci: spălături nocturne cu apă 

parfumată cu frunzele arbustului /emarepana/ (neidentificat) 

ale cărui efluvii se vor împrăștia în pădure?, obligaţia de a 

trage asupra primului vînat care se prezintă, aceea de a-i dărui 

stomacul prăzii soţiei instructorul ui, iar restul cărnii părinţilor 

1 În legătură cu o prescriptie analogă la indienii yurok din California, care-şi 

făceau arcurile numai din lemn de tisă, și anume din partea trunchiului dinspre 

susul pantei, după anumiţi informatori, sau dinspre rîu, după alții, Kroeber 

observă cu o condescendentá amuzată: „Acesta e soiul de constringeri 

imprevizibile pe care adoră să si le impună indienii” (in: Elmendorf, p. 87, n. 10). 

Dar în Franţa, chiar în zilele noastre, impletitorii de coșuri din Limousin ştiu că 

prăjinile de castan sînt mai greu sau mai ușor de lucrat, după cum provin de pe 

fundul văii sau de pe povirniș, ori chiar în tuncţie de expunerea versantului 

(Robert, p. 158). În altă ordine de idei, plutasii afirmă că la luna plină trunchiurile 

sînt aruncate la mal, pe cînd la luna nouă, rămîn pe firul-apei (Simonot, p. 26, n. 

4). O cunoștință nu poate fi automat trecută în rîndul superstitiilor numai pentru 

că motivele ei nc scapă. 

2 Indienii tunebo foloseau o rădăcină mirositoare pentru a atrage cervidele, iar 

cuna foloseau în același scop o plantă numită /bisep/ (Holmer- Wassen, p. 10). 

Vînătorii indieni din Virginia își ungeau trupul cu rădăcina de Angelica, „the 

hunting root" şi, împotriva obiceiului, se așezau atunci în așa fel încît vintul să 
ducă mirosul către cervid, siguri că acesta se va apropia (B.G. Hoffman). Si in 

acest caz pare să fie vorba de o tehnică pozitivă, mai degrabă decît de o credinţă 

magică. Nu am îndrăzni să spunem același lucru despre obiceiul sherente care 

constă în a străpunge urechile báieteilor ca să înfigă în ele un bastonas de lemn 

uşor, în intenţia de a-i face buni vînători și de a-i imuniza contra bolilor (Vianna, 

p. 43-44). 

[os] un — 

bătrîni ai vînătorilor. Aceștia din urmă nu vor oferi niciodată 
came instructorului lor, ci se vor duce să îl ajute la plantaţii... 

Tinerii vînători aveau două surori, din care cea mai mare 
îi plăcea fiului eroului, care dorea s-o ia de soție. Convocat 
din nou în chip ritual, prin strigătul: huu! huu! scos între 
miinile fácute pilnie, Chibute îi lámureste cá pretendentul 
trebuia să adune lemne la usa viitorilor socri, iar tînăra fată 
avea să se aprovizioneze din grămadă dacă primer să se 
mărite. Căsătoria avu loc după ritualul stabilit de Chibute şi 
pe care mitul il descrie amănunţit. 

Cînd femeia fu gravidă, află de la socrul ei cum se poate 
şti dinainte ce sex va avea copilul si ce precautiuni să ia pentru 
ca nașterea să [ie ușoară și băiatul viguros. Pentru ca acesta să 
nu plingă fără încetare, să doarmă noaptea, să nu aibă cucuie 
în cap, etc., mitul enumeră alte prescriptii sau prohibitii a căror 
listă o dăm aici simplificată: îmbăierea într-o apă în care s-a 
turnat seva lianei /rijina/ (neidentificatà); interdicţia de a 
consuma carne de maimuţă urlătoare roşie (pentru mamă), de 
jaguar sau coadă de maimuţă neagră (pentru copil); de a atinge 

ouăle albastre ale unei păsări din pădure, ca și talpa picioarelor 

ursuleţului coati (pentru copil). Apoi urmează precepte rela- 

tive la fabricarea ságetilor, la tehnicile de vinátoare, la indici- 

. ile cu ajutorul cărora îţi găseşti drumul prin pádure, la gătitul 

vinatului (carne roşie friptă, stomac de porc înăbuşit) . 

Tot prin intermediul eroului, Chibute o invátá apoi pe 

tinára pereche să folosească tehnicile de tors, tesut, precum şi 

olária degresată cu scoarța calcinată a copacului /caripé/ (o 
chrysobalanee; cf. Whiffen, p. 96 si n. 3). (În legătură cu 
termitele fluierátoare din M302, este interesant. de notat cá 

soţul va trebui să fluiere în timp ce taie lemnul din care va face 

tija fusului, iar scîndura care servește drept suport fusului 

pentru ca acesta să se invirteascá repede, va fi acoperită de 

| Tratamentul acesta diferenţial al unei viscere ne reamintește observaţia lui 
Whitfen referitoare la triburile din regiunea dintre rio Issa si rio Japura: „După 
părerea indienilor ar însemna să te porti ca un animal dacă ai mînca ficatul, 
rinichii și celelalte máruntaie ale vînatului altminteri decît sub formă de supă sau 
tocană“ (p. 130, cf. si p. 134). Bucátile nedemne de a fi tripte sau afumate rămîn 
deci consumabile, cu condiţia să fie fierte. 



femeie cu cenușa unei fermitiere căreia soţul i-a dat foc în 

prealabil.) 

După ce Chibute a dat statul să fie chemat păianjenul 

pentru a-i da lecţii de tors tinerei femei, el se însărcină să o 

înveţe să fabrice un război de țesut împreună cu toate accesori- 

ile lui, să pregătească vopseaua, să croiască și să coasă 

veşmintele destinate ambelor sexe. El mai spuse cá vinătorul 

ar trebui să se împodobească cu anumite pene, să poarte o 

tolbă în care să se afle concretiuni de peri, pietricele și grăsime 

găsite în stomacul sau în ficatul anumitor animale mari, să aibă 

grijă să îngroape ficatul porcului sălbatic chiar în locul în care 

a fost doborit (pentru ca semenii animalului să se mai întoarcă) 

şi să-i aducă jertfă stăpînului porcilor o sacoșă tesutà si 

împodobită cu motive simbolice, astfel încît acesta să nu îşi 

îndepărteze turmele, ci să le lase în locurile sărăturoase în care 

vînătorii vor ucide multe animale |. 

Capitolul vînătorii se încheie, deci, cu enunțarea dif- 

eritelor semne premonitorii ale izbînzii și nereugitei. După 

care zeul trece la domeniul pescuitului, pentru care sînt nece- 

sare un arc și săgeți fără pene, confecţionate cu materii prime 

si după tehnici speciale. Barajele, vârşele, pregătirea otrávii de 

pescuit, transportarea si gătitul peștelui sînt discutate 

îndelung. În fine, mitul se încheie cu precepte sportive desti- 

nate bunului vinátor: baie cotidiană, exercitii de tragere cu 

arcul asupra unor termitiere (dar numai atunci cînd luna este 

în creştere sau in descrestere); prohibitii alimentare (creier de 

porc, ficat de broască ţestoasă) sau prescriptii (creier de 

maimuțe /fteles si Cebus, inimă de /pucarara/ si de țestoasă 

mincate crude); bune maniere (să nu máninci niciodată res- 

turile de la masă lăsate în oale); modul corect de preparare si 

de transportare a materialului; picturile corporale, etc. La toate 

aceste instrucțiuni, conchide mitul, Chibute adăugă multe 

altele pe care eroul trebuia să le transmită fiilor si urmaşilor 

săi (Hissink-Hahn, p. 165-176). 

| Pasajul acesta vine în sprijinul unei deductii din CG, p. 145, în care am 
formulat ipoteza că porcul era conceput simultan si drept came și drept stápin al 
cărnii. Prescriptii de vinătoare identice există la yuracaré. 
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Ce minunat ar fi tost ca lista să fie completă! Deoarece, chiar sub 
această formá fragmentară, este mai multă etnografie în acest mit decît 
ar putea culege un observator după luni, ba chiar ani de şedere în mijlocul 
unui trib. Fiecare rit, prescripţie sau prohibiţie ar justifica un studiu critic 
și comparativ. Vom da numai un exemplu, ales deoarece se referă mai 
direct decît celelalte la analiza în curs. 

Pentru a cunoaşte sexul copilului aflat încă în uter, zeul le prescrie 
părinților să-şi compare visurile. Dacă amîndoi au visat un obiect rotund, 
cun ar fi fructul de genipa (Genipa americana), de motacü (un palmier: 
Attalea sp.) sau de assai (alt palmier: Euterpe oleracea), li se va naşte un 
băiat; si dacă visul evocă un obiect alungit, rădăcină de manioc sau 
banană, o fată. 

„ Asociațiile libere ale unor subiecti apartinind culturii noastre ar da, 
fără îndoială, rezultatul opus: rotund pentru fată, alungit pentru băiat. Or, 
este ușor să verificám că în regulă generală, simbolica sexuală a indi- 
enilor sud-americani, oricare ar fi mijloacele ei lexicale, rămîne omologă 
cu aceea a indienilor tacana, si în consecință inversă faţă de a noastră. 
Iată cîteva exemple care se referă tot la sexul viitorului copil. Indienii 

- waiwai din Guyana spun că, dacă se aude şuicrînd ciocănitoarea, /swis- 
sis/, copilul va fi un băiat; dar dacă pasărea ciocănește, /tororororo/, o 
tată (Fock, p. 122; cf. Derbyshire, p. 157). În Ecuador, indienii catio 
necăjesc insecta numită călugăriță: cele două labe întinse în chip de 
ripostă vestesc o fată, una singură un băiat (Rochereau p. 82). Simbolica 
aceasta poate fi apropiată de clasificarea pe sexe a tobelor de lemn 
amazoniene: toba mare, care emite note joase, este femelă: toba mică, cu 
note înalte, este mascul (Whiffen, p. 214-215). Avem deci o serie de 
echivalente: 

1 Mai puţin simbolică si mai  rationalizati, metoda indienilor 
kaingang-coroado se apropie mai mult de sistematica noastră. Ei oferă micului 
furnicar o măciucă; dacă o acceptă, copilul va fi un băiat, dacă o refuză, o fată 
(Borba, p. 25). Nu pretindem că ecuaţia de mai sus se aplică simbolicii tuturor 
triburilor. Astfel, umutina par a face excepţie, întrucît deosebesc fructele 
palmierului bacaba do campo (Oenocarpus sp.) în „bărbătești” si „femeiești” 
după cum sînt respectiv lungi sau scurte (Schultz 2, p. 227; Oberg, p. 108), iar 
baniwa declară că bărbaţii au braţe „turtite” si femeile brațe „rotunjite” (M276b). 
Dar tocmai aceste diferente între sistemele de reprezentări ar merita să fie studiate 
mai îndeaproape decit s-a făcut pînă în prezent. 



femeiesc: bărbătesc :: lung: rotund :: ciocánit: suierat :: întreg: 

jumătate :: mare : mic :: grav: ascuțit 

În Crud si gatit (p. 174), desprinsesem deja o opoziţie între vulvele 

alungite şi rotunjite, opoziție increntă sexului feminin. Dar, dacă ținem 

seama de faptul cà mitul mundurucü (Mss) la care ne refeream spune că 

vulvele cele mai drágute sint rotunde (Murphy 1, p. 78), ajungem la o 

propozitie: 

(femeie dezirahbila) mai mult : mai puţin :: (vulvă) rotundă: alungită, 

care pare contradictorie cu precedenta, doar dacá nu pástrám in memorie 

repulsia pentru corpul feminin, care este latentă la indienii süd-american, 

si care face ca acesta să nu fie dezirabil, ba nici măcar tolerabil, decit 

dàcă în privinta mirosului şi functiilor fiziologice se disi PON 

de deplina manifestare a tuturor virtualitátilor sale (CG, p. 23 $, 330-333). 

Se poate desigur simplifica prima serie de echivalente, tinind seama 

că opoziţia între şuierat si “ocănit o dublează pe aceea, care este tot de 

natură acustică, între note ascuţite și note grave; dar rămine probiema de 

a şti de ce femeile sînt concepute ca mai „consecvente” decît bărbaţii, 

cum ar spune limba populară adunind la un loc toate opozitiile. Se pare 

că gindirea sud-americană urmează aici un demers analog celui al 

triburilor din munţii Noii Guinei, pentru care opoziţia dintre sexe este 

marcată foarte puternic, si care o justifică prin credința că femeile au 

carnea dispusă ,.vertical", de-a lungul oaselor, pe cînd bărbaţii au carnea - 

„orizontală”, adică în sens transversal faţă de axa oaselor. Datorită acestei 

diferente anatomice femeile ating maturitatea mai repede decit bărbaţii, 

se căsătoresc în medie cu zece ani mai devreme şi, Chiar cînd sint 

adolescente, pot contamina prin sîngele menstrual băieţii care, dacă au 

aceeaşi vârstă, rămîn deosebit de vulnerabili, întrucît statutul social şi moral 

de bărbaţi adulti le este încă refuzat (Meggitt, p. 207 si 222, n. 5, 6). 

Or, si in America de Sud o opozitie: longitudinal / transversal, 

formulatá in alti termeni, slujea pentru a traduce diferente de autoritate 

si de statut. Vechile triburi din regiunea rio Negro recunoșteau şefii după 

portul unui cilindru de piatră dură, găurit pe toată lun gimea, adică paralel 

cu axa cilindrului; pe cînd pandantivele oamenilor obişnuiţi, tot cilin- 

drice, erau perforate transversal. Vom regăsi această distincţie mai de- 

parte; ea nu este fără analogie cu aceea dintre bastoanele de ritm, goale 

pe dinăuntru sau pline, în funcție de sexul executantului, la guaraní 

. 
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meridionali. Íntr-adevàr se poate admite cà un cilindru perforat in sensul 
lungimii este relativ mai gol decît acelaşi cilindru perforat în sensul 
lârgimii, și a cărui masă este aproape complet plină. 

După ce am dat un exemplu de bogăţia şi complexitatea comentari- 
ilor pe care le-ar justifica fiecare dintre credinţele, obiceiurile, riturile, 
prescripüile si prohibiţiile a căror listă este oferită de M303, să ne 
întoarcem la mit, considerat dintr-un punct de vedere mai general. Am 
văzut că pe lingă grupurile (M1), (M7-12), (M22-24), (M117 si M161), el 
transforma grupul guyanez (M237-239). Dar asta nu e tot; pentru că, după 
ce am notat în trecere referinţa fugitivà la (Mis-18) (transformarea 
cumnaţilor rái în porci sălbatici), acum se cuvine să cercetăm ultima 
transformare ilustrată de mitul tacana: aceea a grupului de mituri ge 
(M225-22s și M232) despre care ne amintim că se referă tot la originea 
furnicarului si la educarea băieților ca vînători $i (sau) ca războinici. 

În Crud și gătit asezasem un mit din acest grup (M142) în raport de 
transformare implicită (prin intermediul lui Ms, care este el însuşi o 
transiormare a lui M1) cu mitul căutătorului de păsări, cu ajutorul unei 
echivalente între disjunctia orizontală (amonte / aval) şi disjunctia ver- 
ticală (cer / pamânt) a eroilor respectivi (CG, p. 318-319). Trecînd acum 
de la miturile gé la miturile tacana unde, fără nici o distorsiu ne, regăsim 
imaginea căutălorului de păsări, ne supunem deci iarăşi obligaţiei de a 
reface În sens invers un itinerar deja parcurs. 

După disjungerea lor, voluntară sau involuntară, orizontală sau 
verticală, acvatică sau celestă, eroii gé si tacana înfruntă nişte câpcăuni: 
falconide la gé, serpi-papagali la tacana. Opozitia între păsările rapace si 
papagali fiind constantă în mitologia sud-americană sub forma: (păsări) 
carnivore / frugivore, sistemul etnozoologic comun celor două grupuri 
de mituri ar fi închis dacă, tot asa cum jaguarul gé si cel din Chaco sînt 
mincátori de papagali, si soimii gé ar putea fi clasati in genul Herpe- 
totheres, care grupează mîncătorii de şerpi. Dar, cel puţin într-o versiune 
una dintre păsări este un Caprimulgus, si nu un soim, iar în celelalte 
genuri falconidul rămîne nedeterminat. 
Oricum, pretutindeni, animalele canibale răspund la o chemare 

ciocánità: emanind fie de la dusmanii eroului ( apoi ai zeului săritor) în 
miturile tacana, fie, în miturile gé, de la eroul însuşi (cf. şi M177 in Krause, 
p. 350, unde eroul bate apa: tu, tu, tu... pentru a provoca venirea vulturilor 
ucigași). Ba unul singur dintre bunici sau ambii se transformă în furnicar 
(M227. 228, 230), ba tatăl, sau tatăl si mama soției eroului suferă acecaşi 
soartă (M229, M303). Am discutat, la p. 134-140, opozitiile sau trans- 
formárile: i 



a) capivara (dinți alungiti) ; furnicar 4cdentat) : 

b) bunici >  furnicari (mincători de termitiere) ; 

capul eroului = termitierá ; 

socri = mîncători de furnicar. 

Regăsim un ansamblu comparabil și la tacana: 

socru =æ furnicar (M303); 

crejerul femeii - termitieră (M302); 

părinții eroului -  miüncátori de furnicar (M303); 

pentru două mituri, M302 și M303, dintre care unul se referă la originea 

capivarei, celălalt la originea furnicarului. În fine, şi în grupul tacana, şi 

în grupul gé, un mit (M226, M303) se detaşează de celelalte si prezintă 

caracterul unui adevărat tratat de iniţiere. Dar în același timp, apare o 

diferenţă care ne va oferi soluţia unei dificultăți metodologice si teoretice 

asupra căreia se cuvine mai întîi să atragem atenția. 

Ancheta la care procedâm de la începutul volumului precedent 

înaintează printr-o baleiere a cimpului mitic, începînd dintr-un punct ales 

arbitrar, pentru a continua metodic în lung și în lat şi de sus în jos, de la 

dreapta la stînga si de la stînga la dreapta, pentru a scoate în evidență 

tipuri de relaţii între mituri, care ocupă poziţii consecutive pe acelaşi rînd, 

sau între mituri care se situează pe rînduri diferite, fiind însă plasate unul 

deasupra sau dedesubtul celuilalt. Dar în ambele cazuri rămîne o 

distincţie între baleiajul însuşi, care constituie o operaţie, si miturile pe 

care le luminează succesiv sau periodic, și care fac obiectul acestei 

operaţii. | 

Or, totul se petrece ca și cum, cu ocazia lui M303, raportul dintre 

operaţie si obiect s-ar fi inversat, și aceasta în două feluri. Mai întîi, 

baleiajul care la început era orizontal apare dintr-o dată vertical. Apoi si 

mai ales, M303 se defineşte pentru ansamblul de puncte privilegiate in 

cîmp, iar unitatea lui ca obiect nu mai poate fi percepută în afara actului 

însuşi al baleierii, a cărei mișcare, cu neputinţă de descompus, unește 

aceste puncte între ele: baleiajul reprezintă deci acum corpul mitic M303, 

şi punctele baleiate seria de operaţii pe care o executám asupra lui: 

Mas 

Cea dintîi explicație care ne vine în minte, pentru a da seama de 

această dublă inversare în acelaşi timp geometrică şi logică, este că un 

sistem mitic nu este accesibil decît în devenire: nu inert și stabil, ci în 

perpetuă transformare, Ar exista deci întotdeauna mai multe feluri de 

mituri prezente în acelaşi timp în sistem, primele fiind miturile primitive 

(relativ la momentul in care se face observaţia), iar celelalte miturile 

derivate. Pe cînd primele rămîn încă intacte în anumite puncte, în alte 

părți nu mai pot fi decelate decît fragmentar. Acolo unde evoluţia a 

avansat mai mult, elementele eliberate de procesul de descompunere al 

vechilor mituri ar fi deja încorporate în combinaţii noi. 

Într-un sens, explicaţia aceasta se înțelege de la sine, deoarece evocă 

fapte greu de contestat: miturile se dezmembrează si, așa cum spunea 

Boas, mituri noi se nasc din sfărîmăturile lor. Totuși, ea nu ne poate 

satisface pe deplin, deoarece, e limpede, caracterul primar sau derivat, 

pe care am fi astfel înclinați să-l atribuim cutărui sau cutărui mit, nu i-ar 

aparţine în chip intrinsec, ci ar fi în mare măsură o funcţie de ordinea de 

prezentare. Am arătat în Crud si gătit (p. 20-29), că ordinea aceasta este 

inevitabil arbitrară, deoarece miturile nu trebuie să fie cercetate în funcție 

de prejudecăţi, ci îşi explicitează spontan sistemul relaţiilor reciproce. 

Dacă am fi ales deci să-l examinăm mai întîi pe M303, pentru motive tot 

atit de contingente ca si cele care au atribuit numărul 1 mitului bororo al 

căutătorului de păsări, atunci mitul bororo, și nu cel tacana, și-ar fi 

manifestat proprietăţile stranii asupra cărora ne concentrăm acum atenţia. 

De altminteri, nu le întîlnim aici pentru prima dată. Deja în legătură cu 

alte mituri (de pildă M139) a trebuit să facem apel ca intersecţie, secțiune 

transversală şi armături juxtapuse (CG, p. 310-314). 

Greutatea problemei vine deci din faptul că sîntem obligaţi să ținem 

cont simultan de două perspective. Aceea a istoriei este absolută și 

independentă de observator, fiindcă trebuie să admitem că o secţiune 



operată într-un moment oarecare prin materia mitică duce întotdeauna cu 

sine o anumită grosime de diacronie, deoarece această materie, eterogenă 

în masă din punctul de vedere al istoriei, este formată dintr-un conglom- 

erat de materiale care nu au evoluat în acelaşi ritm, şi care sînt deci 

calificate în chip diferit în ceea ce priveşte anterioritatea si posteriori-- 

tatea. Cealaltă perspectivă ţine de o analiză structurală care, de la orice 

capăt ar începe, ştie că după o vreme se va izbi de o relaţie de incertitu- 

dine, care face din orice mit examinat mai tirziu, în acelaşi timp o 

transformare locală a unor mituri care l-au precedat imediat, şi o to- 

talizare globală a tuturor sau unei părţi din miturile cuprinse în cîmpul 

de investigare. 

Relaţia aceasta de incertitudine este desigur răscumpărarea pe care 

trebuie s-o plătim pentru a pretinde să cunoaștem un sistem închis: la 

început aflăm multe despre natura relaţiilor care unesc elementele unui 

sistem a cărui economie generală rămîne obscură; si la sfîrşit relaţiile, 

devenite redundante, mai mult ne dau informaţii despre economia siste- 

mului decît ne arată noi tipuri de legături între elemente. Se pare deci cá 

nu putem cunoaște niciodată ambele lucruri în acelaşi timp, si că va trebui 

să ne mulțumim să culegem informațiile referitoare fie la structura 

generală a sistemului, fie la raporturile speciale dintre cutare sau cutare 

din elementele sale, dar niciodată amîndouă împreună. Si totuşi, unul din 

tipurile de cunoaştere îl precede în chip necesar pe celălalt, de vreme ce 

nu am putea să atacám direct structura fără a dispune în prealabil de un 

număr suficient de raporturi între elemente. Prin urmare, oricare ar fi 

punctul de pomire empiric ales, rezultatele îşi vor schimba natura pe 

măsură ce va progresa ancheta. $ 
Dar, pe de altá parte, este cu nepulintá ca aceste rezultate sá fie in 

intregime si exclusiv supuse limitárilor interne ale analizei structurale. 

Fiindcă, dacă ar fi aşa, caracterul primar sau secundar ale unor mituri 

care apartin unor societăți reale nu ar avea decît o valoare relativă şi ar 

depinde de perspectiva aleasă de observator. Ar trebui atunci să renuntám 

la orice nădejde de a mai deschide analiza structurală către ipoteze 

istorice. Sau, mai degrabă, ipotezele istorice s-ar reduce la iluzii optice, 

care ar trebui să se împrăștie, ba chiar să se inverseze, de fiecare dată cînd 

mitologului i-ar trece prin cap să-şi așeze materialele în altă ordine. Or, 

am avansat în mai multe rînduri interpretări în legătură cu care afirmam 

că, nefiind reversibile, sau întrucît ar fi costat prea mult să fie inversate, 

ele permiteau să se afirme despre două mituri, nu în chip relativ ci în chip 

absolut, că unul reprezenta o stare anterioară iar celălalt o stare poste- 

rioară, a unei transformări care nu s-ar fi putut produce în sens invers. 
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Pentru a încerca să depăşim dificultatea, să-l examinám pe M303 în 

raportul lui cu toate celelalte mituri sau grupuri de mituri a căror trans- 

formare o operează. Desigur, ne apare simultan ca un membru particular 

al grupului acestor transformări şi ca o expresie privilegiată a grupului 

pe care îl rezumă în sine, în aceeaşi măsură, și chiar mai mult decît ne 

ajută să completâăm acest grup. Situaţia paradoxală rezultă din pluridi- 

mensional itatea cîmpului mitic, pe care analiza structurală îl explorează 

(în acelaşi timp in care îl constituie) printr-o mişcare spirală. Mai întîi 

liniar, un şir răsucit în jurul axei sale se consolidează în plan, care la rîndul 

lui generează un volum. Prin urmare, primele mituri studiate se reduc 

aproape complet la un lant sintagmatic al cărui mesaj trebuie descifrat 

prin reterire la ansambluri paradigmatice pe care în acel stadiu miturile 

nu ni-l furnizează încă și pe care trebuie să le căutăm în afara cîmpului 

mitic, adică în etnografie. Dar mai tîrziu, şi pe măsură ce prin acţiunea 

sa de cataliză studiul dă în vileag structura cristalină a cîmpului si 

volumul său, se produce un dublu fenomen. Pe de o parte, raporturile 

paradigmatice interioare cîmpului se înmulțesc mult mai repede decit 

raporturile externe, care chiar ajung să atingă un plafon, deoarece toate 

informatiile etnografice disponibile au fost adunate și exploatate, astfel 

încît contextul fiecărui mit consistă din ce în ce mai mult în alte mituri 

şi din ce in ce mai puţin în obiceiuri, credinţe si rituri ale populaţiei 

particulare de la care provine mitul discutat. Pe de altă parte, distincția, 

care la început este limpede, între un lant sintagmatic intern şi un 

ansamblu paradigmatic extern, tinde să se abolească teoretic și practic 

deoarece, o dată generat cîmpul mitic, axa arbitrară aleasă pentru ex- 

plorarea lui va defini în același timp seria care, pentru nevoile cauzei, va 

juca rolul de urzeală sintagmatică, şi relaţiile transversale în acelaşi punct 

al seriei, care vor funcţiona ca ansambluri paradigmatice. În funcţie deci 

de perspectiva adoptată de analist, o serie oarecare va putea servi fie de 

lant sintagmatic, fic de ansamblu paradigmatic, şi această alegere iniţială 

va determina caracterul (sintagmatic sau paradigmatic) al tuturor celor- 

lalte serii. Chiar acesta este fenomenul pus în evidenţă în cursul analizei 

lui M303, fiindcă lanţul sintagmatic format de acest mit se converteste în 

ansamblu paradigmatic pentru interpretarea oricăruia dintre miturile pe 

care le transformà, dar la rîndul său grupul oricáruia din aceste mituri ar 

forma un ansamblu paradigmatic care l-ar putea explica pe M303, dacă 

am fi început ancheta noastră de la capătul celălalt. 

Toate acestea sînt adevărate, totuşi ele neglijează un aspect al lui 

M 303 care îl diferenţiază in chip absolut de celelalte mituri de care l-am 
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apropiat, fárá ca in stadiul actual al discutiei sá putem atribui acestei 

diferente o origine logică sau istorică, si fără ca, prin urmare, să trebui- 

ască să ne lăsăm intimidati de antinomia dintre structură şi eveniment. 

Într-adevăr, toate miturile a căror apartenenţă la acelaşi grup cu M303 am 

recunoscut-o se referă la educaţia băieților sau la educaţia fetelor, dar 

niciodată la ambele în acelaşi timp (sau, dacă o fac, precum M 142, M225, 

este vorba de ipoteza specială, prin urmare restrictivă, că este vorba de o 

lipsă de educaţie). Din acest punct de vedere, M303 inovează, deoarece 

constă într-un tratat de educaţie mixtă, care invită să se așeze pe băncile 

aceleiaşi şcoli pe Emile din familia £é si pe Sophie din triburile guyano- 

amazoniene. 

Caracterul original al lui M303 confirmă de la început ipoteza despre 
reversibilitatea sexelor în gîndirea și instituţiile tacana, la care ajunsesem 

printr-o metodă pur deductivă . La aceşti indieni accesul băieţilor şi 

fetelor la vîrsta adultă nu rezultă dintr-o distantare diferențială instaurată 

ritual între sexe, astfel încît unul dintre sexe este considerat de acum 

înainte superior celuilalt. Dimpotrivă, ambele sexe trebuie să fie pro- 
movate împreună, printr-o operaţie care le minimalizează diferentele 

anatomice, si gratie unei învățături distribuite simultan, care subliniază 

colaborarea lor indispensabilă (astfel este cazul intervenţiei repetate a 

soțului în cursul fabricării si folosirii fusului, desi torsul este o ocupaţie 

feminină). 

1 Mao: oferă o ilustrare deosebit de frapantá a acestei reversibilități, cu 

episodul transformării socrului în furnicar, care, de acum înainte va trăi izolat, 

va fi lipsit de femeie, va zămisli si îşi va naște singur copiii. Într-adevăr, există. 

o credință obișnuită în America de Sud, de la rio Negro (Wallace, p. 314) pînă 

în Chaco (Nino, p. 37), că nu există furnicar mascul și că toti indivizii apartinind 

sexului feminin se fecundează singuri, fără intervenţia unui alt agent. Legătura 

dintre mitul tacana si aria guyaneză este încă şi mai întărită prin transformarea 

fiilor socrului în porci, deoarece kalina îl numesc, datorită unei dungi în blană, 

pe marele furnicar „tatăl pecarilor cu zgardă” (Ahlbrinck, art. „pakira”). Orice 
ar fi de spus despre ultimul amănunt, transformarea tacana a furnicarului femel 

concepind de unul singur într-un mascul capabil să conceapă şi să nască, arată 

că indienii aceștia atectează sexelor un coeficient de echivalență care le face 

comutabile în ambele sensuri cu aceeași uşurinţă. 

Nu am întâlnit credința că furnicarul este unisexuat la toba, dar ea este 

atestată indirect prin faptul că încă si astăzi acești indieni îşi îndreaptă hăitașii în 

altă parte cînd întîlnesc excrementele marelui furnicar, convinși că acest animal 

trăiește solitar și că prezenţa lui exclude prezența tuturor celorlalte animale 

(Susnik, p. 41-42). 
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În al doilea rînd, apare un decalaj între M303 si miturile pe care le-am 
aşezat în același grup: el este deopotrivă cu ele, dar şi mai mult decît ele. 
Dintr-o problemă care în teorie are două aspecte, miturile acestea nu scot 
în evidenţă decît unul singur, pe cînd M303 se stráduieste să le juxtapună 
şi să le pună pe picior de egalitate. Mitul are mai multă complexitate 
logică și transformă, în drept, mai multe mituri decît fiecare dintre aceste 
mituri anume. Să mergem mai departe: în măsura în care mitologia 
micrii, care ne-a slujit de fir conducător, are drept protagonist o fată prost 
crescută, începînd din momentul în care se transformă în mitologie de 
vînătoare eroina se preface într-un erou care este un băiat bine (sau prost) 
crescut. Obtinem astfel un metagrup, ai cărui termeni sînt transformabili 
unii în ceilalți, sub rezerva valentei masculine sau feminine a personaju- 
lu: principal si a tipului de activitate tehnico-economicá evocat. Dar toate 
aceste mituri rămîn oarecum în stare de semi-mituri, a căror sinteză 
rámine de făcut imbricind sirurile respective în sînul unui mit unic, care 
ar pretinde să suplinească lipsa (datorită căreia o educaţie concepută 
special pentru unul din sexe ar trebui să se infátiseze și pentru celălalt), 
recurgind la o soluţie terță, a unei educatii egale pentru toti si dată, pe cît 
posibil, in comun. Aceasta este tocmai soluţia tacana, care poate şi era 
aplicată în obiceiurile de odinioară, dar în orice caz visată de mituri şi 
preconizată de ele. 

Nu știm ce tip de evoluție istorică poate să se afle la originea 
coexistenţei, atestate empiric, a unor principii de educaţie opuse în 
regiuni diferite din America tropicală. Soluţia mixtă a indienilor tacana 
(şi desigur și a vecinilor lor panoan, aflaţi împreună cu ei în aceeași 
familie lingvistică macro-panoan, după clasificarea recentă a lui Green- 
berg) reprezintă oare o formă mai veche, care ar fi generat prin fisiune 
riturile de iniţiere masculină ale indienilor gé şi riturile, a căror orientare 
este mai ales feminină, ale triburilor din aria guyano-amazoniană (şi, 
într-un grad mai slab, din Chaco)? Sau trebuie oare să concepem ipoteza 
inversă a unei concilieri sau a unei sinteze, pe care o îndeplinesc tacana 
şi pano pe baza unor tradiţii opuse între ele, dar pe care o migraţie de la 
vest la est le-ar fi îngăduit să o cunoască si să o adopte? Analiza 
structurală nu rezolvă aceste probleme. Însă are cel puţin meritul că le 
pune, şi chiar sugerează cá o soluţie e mai verosimilă decît cealaltă, de 
vreme ce comparatia pe plan formal pe care am făcut-o între un episod 
din M303 şi episodul corespunzător din M1, M7.12, ne-a făcut să credem 
că mitul tacana ar putea deriva din miturile bororo-gé, dar că ipoteza 
inversă s-ar putea lovi de dificultăţi enorme. În acest caz, idealul de 
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educaţie mixtă al indienilor tacana ar putea purcede dintr-o strădanie de 

a adapta o tradiţie răsăriteană de iniţiere masculină la o tradiţie apuseană 

care pune mai mult accentul pe educaţia fetelor. Efortul acesta ar fi dus 

la remanierea, în scopul de a le integra într-un sistem global, a unor mituri 

care odinioară fuseseră legate de o tradiţie sau de alta, dar al căror caracter 

de transformarc reciprocă atestă faptul că se diferenţiaseră deja între ele, 

pornind de la un fond mai vechi. 

PARTEA A PATRA 

INSTRUMENTELE BEZNEI 

„Nunc age. naturas apibus quas luppiter ipse 

addidit expediam. pro qua mercede canoros 

Curetum sonitus crepitantiaque aera secutae 

Dictaeo caeli regem pauere sub antro“. 

VERGILIU, Georgicele, IV, v. 149-152 
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VACARMUL ȘI DUHOAREA 
I. Facarmul si duhoarea > „365 

II. Armonia sferelor i 427 

Consideraţiile generale care preced nu trebuie să ne facă să pierdem 
din vedere problema care ne-a adus la mitul tereno al căutătorului de 
păsări (M24) şi care ne-a determinat să-l apropiem de miturile tacana pe 
aceceasi temă (M300-M303). Era vorba să înțelegem, în aceste mituri, 
recurenta unei „chemări ciocănite“ adresate în altă parte tapirului, animal ` 
seducător, iar acum mierii, aliment la fel de seducător, transformat la 
tacana (fără ca legătura de transformare să înceteze a fi perceptibilă) 
într-un animal devorator, sarpele-ara. Dacă am dori o comparaţie, din 
afara mitologiei tacana, ca să confirmám unitatea grupului, ar fi oferită 
cu prisosintá de către mitul tereno care combină toti cei trei termeni: 
miere, șarpe, ara, ca să ajungă la noțiunea unei mieri distrugătoare (prin 
adăugarea cărnii de şarpe) care aduce după sine transformarea consuma- 
toarei într-un jaguar devorator — devorînd tocmai ara şi papagali — ba 
chiar şi mincátor de oameni, pe cînd în mitul tacana, omul se află in 
poziție de mîncător de ara (căutător de ouă). 

Mitul acesta tereno, în care mierea, ridicată la o putere negativă prin 
adăugarea cărnii de șarpe, joacă rolul de instrument, propune o explicaţie 
a originii tutunului, care se află dincolo de miere aşa cum sîngele 
menstrual (de care femeia se slujește ca să-și otrăvească soțul) este 
dincoace de ea. În ce priveşte sistemul polar constituit de tutun şi de 
miere, am dat deja numeroase indicaţii si vom reveni mai departe. Cit 
despre opoziția dintre miere şi sîngele menstrual, am intilnit-o si în mituri 
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care atribuie valori variabile raportului dintre cei doi termeni: aceste 

valori se pot apropia atunci cînd stápinul mierii este un personaj mascu- 

lin, care nu simte dezgust pentru o fată indispusă (M235); ele se in- 

verseazá, ráminind depărtate una de cealaltă, la capătul seriei de trans- 

formári care ne-a condus de la personajul fetei nebune după miere (sau 

după trupul ei) la jaguarul cast, dar nebun după sîngele menstrual (M273). 

O altă legătură apare între mitul tereno şi un grup de mituri tacana 

pe care le-am evocat de mai multe ori (M 194-197). În M197, fiicele irarei 

(.melero", animal stápin al mierii) îşi hrănesc soţii cu o bere in care si-au 

amestecat excrementele; ele se poartă deci ca niște otrăvitoare ale sotilor 

lor, la fel precum eroina mitului tereno. Atunci cînd descoperă manevrele 

criminale ale soției, indianul tereno pleacă să caute miere, instrument al 

răzbunării lui, si își plesneşte sandalele ca s-o găsească mai uşor. Aflând 

la rîndul lor adevărul, soţii tacana isi ciomăgesc nevestele, făcînd astfel 

să bubuie (pung, pung, pung...) micile tobe de lemn pe care le agátaserá 

în spinarea soțiilor (M 196) . Prinzind de veste datoritá zgomotului, ca sà 

te scape pe femei de aceste avanii, tatăl lor le transformă în ara: 

otravă : chemare ciocănilă : consecința răzbunării : 

M,, : sînge men- | cauza (mijlocul de) femeie prefă- 

strual răzbunare cută în jaguar 

My; : excremente rezultatul (mijlocul de) femeie prefă- 

răzbunare cută în ara 

Un raport mai direct există între sîngele menstrual, excrement si. 

miere. În M24, sotul îi administrează soției miere otrăvită in schimbul, 

dacă se poate spune asa, al singelui menstrual pe care l-a primit de la ea; 

in M127, bucătăreasa schimbă (cu ea însăşi) excrementele pe care le 

amestecă în bere, contra mierii pe care ar fi trebuit s-o folosească în mod 

normal. 

În consecință, oricît de obscur ar fi rămas încă episodul „chemării 

ciocănite“, prezenţa lui în miturile tereno, coroborate cu alte mituri, nu 

pare explicabilă prin cauze speciale sau intimplátoare. Nu se poate nici 

invoca vreun vestigiu al vreunei practici tehnice (a face tărăboi pentru a 

indepártà roiul) sau magice (a anticipa, amintindu-le zgomotul, loviturile 

1 Indienii kalina din Guyana folosesc si ei pielea de irára ca să acopere tobele 

de dimensiuni mici (Ahlbrinck, art. ,,aira"). 
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de secure ale căutătorului de miere după ce a localizat roiul), deoarece 

aceste interpretări, lipsite de temei etnografic, n-ar fi aplicabile la ,.che- 

marea prin ciocănituri”, asa cum am găsit-o descrisă la tacana, într-un 

context mitic transtormat. 

Dacă gestul vreunui căutător de miere ciocnindu-si sandalele una 

de cealaltă nu e reductibil a cauze accidentale, sau la o intenţie tehnică 

sau magică în raport direct cu căutarea lui, ce loc îi revine deci în mit 

folosirii unui instrument improvizat de zgomot? Pentru a încerca să 

rezolvăm această problemă, care nu implică numai un amănunt infim - 

dintr-un mit foarte scurt, ci în spatele căreia se profilează o întreagă teorie 

a chemárilor si, dincolo de ea, întregul sistem al instrumentelor muzicale, 

vom introduce două mituri ale indienilor tukuna, care locuiesc pe malti- 

rile lui rio Solimões între meridianele 67 si 70 longitudine vestică, și a 

căror limbă e clasificată azi împreună cu aceea a populaţiei tucano, aflată 

mai la nord: 

M304. Tukuna: familia prefăcută în jaguari. 

Un om în vîrstă împreună cu soția lui plecară spre alți 

oameni, nu se stie unde, poate pe lumea cealaltă. Bátrinul îi 

învăţă pe tovarásii lui să tragă o săgeată într-un trunchi de 

/tururi/. Abia atingea săgeata copacul, că o fişie de scoarță se 

desprindea de sus pînă jos. Fiecare-si alegea o bucală de coajă 

şi o bătea cu maiul ca s-o láteascá, o vopsea cu pete negre 

imitindu-le pe acelea ale jaguarului si se îmbrăca cu ea. Astfel 

transformați în jaguari, vinátorii cutreierau pădurea măcelă- 

rindu-i şi mîncîndu-i pe indieni. Dar ceilalţi le aflară taina și 

se hotàrirà să-i nimicească. Îl uciseră pe bătrîn chiar în clipa 

în care, deghizat în jaguar, îi ataca. Soţia lui îi auzi pronuntind 

numele ucigașului; îl urmări pe acesta sub înfățișarea unui 

jaguar şi-l sfişie în bucăți. 

Fiul bátrinei avea doi copii. Într-o zi, aceasta isi însoţi 

fiul si pe alti vinátori pînă într-un loc unde cresteau /envieira/, 

pcm cu fructe cu care se hrănesc tucanii. Fiecare vînător își 

alese un copac şi se sui în el ca să ucidă păsările cu sarbacana. 

Deodată, bátrina se arătă sub înfățișarea unui jaguar şi devoră 

păsările moarte căzute la poalele copacului în care se instalase 

fiul ei. După ce ca plecă, bărbatul cobori ca să adune păsările 



368 

râmase. Vru apoi să se suie la loc în copac, dar un spin îl răni 

la picior si se aşeză pe vine ca să-l scoată. În acea clipă, bătrîna 

îi sări în ceată și-l ucise. Îi luă ficatul, îl înveli în frunze şi-l 

aduse nepoților pretinzind că era o ciupercă de copac. Dar 

copiii, pe care lipsa tatălui îi făcuse bănuitori, cercetară oala 

şi recunoscurá un ficat omenesc. Ri urmăriră bunica în pădure 

şi o văzură prefácindu-se în jaguar si devorind cadavrul tatălui 

lor. Unul din băieţi îi înfipse vidmei în anus o lance, al cărei 

vârt era făcut dintr-un colt de porc sălbatic. Ea o luă la fugă, 

$i copiii înmormîntară rămăşiţele tatălui lor într-o vizuină de 

tatü. 

Se intorseserá deja la cabană cînd apăru şi bătrîna 

gemind. Cum ei se prefăcură îngrijoraţi, ea îi lămuri cá se 

ránise cázind pe un ciot în plantatie. Dar copiii cercetară rana 

$i recunoscură urma láncii. Aprinserá un foc mare în spatele 

cabanei si fácurá rost de un trunchi scorburos de copac /am- 

baüva/ pe care-l despicară longitudinal la un capăt, astfel încât 

cele două limbi de lemn clămpăniră una de alta cînd aruncará 

trunchiul pe jos. Făcură astfel un táráboi grozav pînă ce bătrîna 

ieși din cabană, furioasă că fac atîta zgomot în apropierea unui 

om bolnav. Îndată o înșfăcară şi o aruncară în foc, unde arse 

de vie (Nimuendajü, 13, p. 147-148). 

Înainte de a analiza acest mit, vom da cîteva lămuriri de ordin 

botanic si etnografic. E vorba de trei feluri de copaci in M304: /tururi/,' 

/envieira/, /ambaüva/. Cel dintii nume, căruia nu-i corespunde nici o 

esență bine definită, desemnează „mai multe specii de Ficus si de 

Artocarpus“ (Spruce, I, p. 28); se utilizează partea internă a scoarţei 

pentru a se face îmbrăcăminte și diverse receptacole. /Envieira/ (envira, 

embira) desemnează fără îndoială genul Xvlopia, cu scoarța fibroasă, care 

serveşte la confecţionarea fringhiilor de ancorare, legăturilor, banduliere- 

lor, şi rodeste gráunte aromatice apreciate de tucani, zice mitul, pe care 

kalina din Guyana le înşiră în coliere (Ahlbrinck, art „eneka'“, 4, $ c). 

/Ambaüva/ sau /embauba/, literal „ne-copac“ (Stradelli 1, art. ,em- 

bayua"), sau, cum ar spune pádurarii nostri, „lemn fals*!, este o Cecro- 

| Faux bois se spune despre: a) o ramură fără rod a unui pom fructifer; b) o 
creangă rău situată, la un pom ornamental. N. trad. 
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pia. Numele tupi acoperă mai multe specii, din care cea mai frecvent 
citată în literatură este Cecropia peltata, copacul-de- tobă (Whiiten, p. 
134, n. 3; 141, n. 5), astfel numit pentru că trunchiul lui, care e în mod 
natural aol pe dináuntru, se preteazá la confec(ionarea acestui instrum ent, 
ca si la aceea a bastonului de ținut ritmul şi a trompetei (Roth 2, p. 465). 
În sfirsit, coaja fibroasá a genului Cecropia dà odgoane rezistente 
(Stradelli, /.c.). 

Mitul introduce deci o triadà de copaci, toți utilizaţi la confection- 
area veșmintelor si a instrumentelor din scoarță, şi dintre care unul oferă 
si materia primă, scobită natural, din care se fac mai multe instrumente 
muzicale. Or, tukuna, care fac cutia tobelor (de piele) din lemn de 
embaüba (Nimuendajü, 13, p. 43), asociază indeaproape muzica si 
mástile din coajă bătută, care joacă un rol important în serbările lor, şi a 
căror artă au adus-o la un nivel foarte înalt. Se poate bănui deja cá M304 
pune o problemă particulară (dar care pentru moment rămîne Obscurá) in 
raport cu pregátirea măştilor si costumelor din scoarță. Acest aspect va 
reiesi încă si mai limpede după ce vom aminti cà la încheierea sărbăto- 
rilor, vizitatorii, deghizați în haine de coajă de /tururi/ g garnisite cu ciucuri 
de /tururi/ sau de /envira/ (envieira) ajungînd aproape pînă la pămînt, 
lăsau aceste veşminte gazdelor, primind în schimbul lor daruri de carne 

` afumată (Nimuendaji: 13, p. 84). Or, tot în mit, purtarea unui costum de 
scoarță, transtormindu-l pe vînător în jaguar, îl pune in poziţia celui care 
dobindeste carne: desigur, omenească si nu animală; dar coaja de copac, 
materia primă a costumului, ține şi ea de o categorie excepțională în felul 
ei, fiindcă a fost obținută printr-un mijloc magic: ,,vinatá^ şi nu smulsă 
de pe copac, si fiindcă se prezintă in chip nemijlocit sub formă de panglici 
lungi, în loc să trebuiască să fie cojită cu greu de pe trunchi (Nimuendajü, 
13, p. 81). 

Tinind cont de îndepărtarea geografică, regularitatea trans- 
formárilor care permit trecerea de la mitul tukuna la miturile din Chaco 
:M22:24) despre originea jaguarului si a tutunului este cu totul uimitoare: 

I| Mapa : O mamă fiu 
prefăcută în jaguar, s-a cátárat 
$i al cărei într-un arbore 

M3; 4, : O soţie sot 

z 
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My, : ca să vineze tucani moarte 

păsări devoră păsările 

i ara sau căzute 
M34 : Ca să caute papagali vii 

Z 

Mya ficatul nepotilor 

femeia îl ucide care-i recunosc 

pe bărbat si aduce originea 
May: capul fiilor 

Z 

My 

Femeia —jaguar e ucisă prin foc 

Maya 

Pentru a interpreta corect episodul din M 304 în care eroul, rănit la 

picior de un spin, cade pradă atacului jaguarului în timp ce încearcă să 

îndepărteze cauza durerii, vom reaminti cá M246, care tine de acelaşi grup ` 

ca si M22-24, o nimiceste pe vidma prefăcută în jaguar pe un trunchi de 

copac înzestrat cu lănci asemănătoare unor spini (de altminteri transfor- 

mate din nou în spini in M241, tot aşa cum căpcăuna din M24 piere fiindcă 

a ingerat miere fnfepátoare, şi care provoacă mincárimi). Se va nota şi 

faptul că, dacă eroina din M24 îşi otrăveşte soţul cu sînge menstrual, cea 

din M304 le aduce nepoților ficatul tatălui lor, adică un organ despre care 

indienii sud-americani cred că este format din sînge închegat şi că joacă 

la femei rolul de rezervor al singelui menstrual. 

O interpretare satisfăcătoare a celorlalte transformări ar cere să 

elucidám mai întîi poziţia semantică a tucanilor. Lucrul se anunţă dificil, 

pentru că aceste păsări apar destul de rar în mituri. Ne vom mulţumi deci 

să schitám o ipoteză, fără a pretinde s-o demonstrăm definitiv. 

ES 

MEE cca LM Fig. 16 — Tucani. Desen de Valette. (După Crevaux. l.c., p. 82.) 

Se numesc tucani mai multe specii din genul Rhamphastos, carac- 

terizate printr-un cioc enorm, dar foarte uşor, datorită texturii lui poroase 

sub un tegument cornos. Păsările acestea topáie din creangă în creangă, 

şi mai rar zboară. Penajul lor este aproape în întregime negru, cu excepţia 

pieptarului sclipitor colorat, foarte căutat pentru podoabă. Si nu numai 

de câtre indieni, de vreme ce mantia de curte a împăratului Braziliei Pedro 

al II-lea, care poate fi si azi admirată la muzeul din Rio de Janeiro, e 

tăcută din pene galbene şi mătăsoase de tucan. 



Folosirea aceasta ornamentală a penelor ne incită să-l apropiem pe 

tucan de papagal si de ara, cărora îl opune partial regimul său alimentar. 

Pe cînd psittacidele sînt frugivore, tucanul este omnivor şi consumă 

deopotrivă fructe, seminţe si animale mici, ca rozătoare sau păsări. M304 

evocă o înclinare specială a tucanului pentru gráuntele aromatice, care 

trebuie apropiată de numele lui german, Pfefferfresser, „mîncător de 

piper”, mai puţin surprinzător decît înclină să-l judece Ihering (art. 

„tucano'), cu atit mai mult cu cit Thevet (t. IT, p. 939 a, b) face din tucan 

un mange-poivre, propagator al ardeilor prin seminţele conţinute în 

dejectiile Jui. 

Piná acum, am intilnit mereu o opozitie majorá, in registrul 

păsărilor, între psittacide si acvilide (vulturii adevăraţi nu există in 

America de Sud). [ndicatiile precedente sugereazá cá intre acesti doi 

termeni polari tucanul ocupá o pozitie intermediará: este carnivor ca 

rápitoarele si poartà pe o parte a trupului pene tot atit de strálucitoare ca 

şi cele ale papagalilor . Dar atenţia noastră trebuie să fie reținută evident 

de opoziţia minoră dintre ara si tucani, doarece numai ea apare în 

ansamblul mitic pe care-l examinăm acum. Din acest punct de vedere, 

predilectia tucanului pentru seminţele aromatice ale arborelui /envieira/ 

pare să joace în M304 rolul de trăsătură pertinentă. 

Într-adevăr, unul «lin miturile despre originea mierii, examinate la 

începutul acestei cărți, infátisa un indian care era şi el asediat de jaguar 
pe cînd umbla la cuiburile de ara, mîncători de flori cu nectar dulce 

(M 189). Or, cunoaştem un mit în care tucanul joacă un rol de prim plan, 

probabil după ce și-a căpătat ciocul uriaș ca pedeapsă pentru lăcomia lui 

(Métraux 2, p. 178 si n. 1). În acest mit (M3osb) un căutător de miere 

izbutește, graţie sfaturilor tucanului, să-l ucidă (aprinzîndu-i un foc pe 

ceafă) pe demiurgul Afiatunpa care-i dădea pradă pe toti căutătorii de 

1 Vom cita ca dovadă un pasaj din mitul vapidiana despre originea morţii 

(M3o5a). Tucanul era pasărea familiară a demiurgului, iar cînd fiul stăpînului lui 

a murit, l-a plins atit de cumplit încît s-a decolorat: „Dacă durerea nu i-ar fi stirnit 

valuri de lacrimi de atitia ani, culorile lui vii, portocaliu, negru, roșu si verde nu | 

s-ar fi spălăcit atit de mult. Si ar fi avut în jurul ochilor ceva mai mult decât un 

incl de albastru palid, lat cît unghia degetului mic“ (Ogilvie, p. 69). În ce priveşte 

penajul tucanul apare astfel ca un papagal decolorat. 

În Guyana, micul tucan pare a face obiectul unei interdicții comparabile cu aceca 

care se referă la carnea de sarigă la ge (CG, p. 228,217): cel care ar consuma 

carnea acestei păsări, zic indienii kalina, ar muri „încă frumos", sau, cum am zice 

noi, in floara vîrstei (Ahlbrinck, art. „kuyaken“). 
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miere cápcáunului Dyori (Nordenskiöld 1, p. 286). Dacă deci Mi188-189 
î prefac pe jaguari în căutători de miere, M30sb il preface pe un căutător 

de miere în jaguar (care si el isi atacă adversarii la ceată). În acelasi timp, 

arasii persecutati se prefac în tucan săritor, transformare a cărei cheie ar 

fi probabil asocierea respectivă a păsării ara cu hrana dulce, si a tucanului 
cu o hrană condimentată. Toti termenii lui M304 i-ar reproduce astfel pe 
aceia ai lui M22-24, dindu-le o expresie mai marcată. 

Reflecțiile acestea n-ar prea avea rost dacă n-ar contribui la 

làmurirea altor aspecte. În tabelul de la p. 370 n-am pus în paralel decît 

partea centrală a miturilor, lăsînd de-o parte începutul lui M304, consacrat 

originii puterii de transformare în jaguar, si sfârşitul lui M23-24 (M22 nu 
conţine acest episod), consacrat originii tutunului. Or, în aceste din urmă 

mituri, tutunul se naşte din jaguar, asa cum in M304 jaguarul se naşte 

oarecum din inventarea costumelor din coajă de copac. Portul costumelor 

de coajă si absorbția tutunului oferă două mijloace de a intra în comuni- 

care cu lumea supranaturală. Abuzul de unul dintre acestea provoacă 

moartea unei emet pe rug în M304. Moartea unei temei pe rug provoacă 

în M2324 apariția celuilalt mijloc, dar, după M24 (cf. si M27), mai întîi 

sub forma abuzului: primii deținători ai tutunului pretindeau să fumeze 
singuri, adică fără a împărți cu ceilalţi, sau fără a încerca să comunice cu 
duhurile. 

Dacà fumul de tutun le adreseazà duhurilor binevoitoare o invitatie 

curtenitoare — un alt mit tukuna (M318), pe care-l vom examina mai 

departe, explică in ce fel, cu ajutorul fumului astixiant al ardeiului, 
oamenii au exterminat un popor de duhuri răufăcătoare si canibale si au 

putut să le cerceteze pe indelete. Costumele de scoarță care se fabrică de 

atunci se inspiră din înfăţişarea lor si îngăduie să fie incarnate aceste 

duhuri. De fapt, ceremonia de iniţiere a fetelor, la care vizitatorii vin 

costumati, prefăcîndu-se că atacă și distrug cabana gazdelor, simboli- 

zeazá o luptă dată de oameni ca s-o apere pe tînăra puberá de duhurile 

care-o ameninţă în această perioadă critică a vieţii (Nimuendajü 13, p. 

74, 89). Se vede deci pe ce cale putem restabili o corespondenţă completă 

între mitul tukuna M304 si miturile din Chaco despre originea tutunului. 

Fumul ardeiului este contrariul fumului de tutun, dar, ca si acesta, a făcut, 

dacă se poate spune așa, obiectul unui troc cu duhurile supranaturale 

contra costumelor de scoarță (acestea fiind obţinute datorită administrării 

fumului); fumul de ardei reprezintă inversul lor, iar întrebui nțarea mistică 

a costumelor din coajă se află deci, ideologic vorbind, de aceeaşi parte 
ca si folosirea tutunului. 

Rámine recurenta, mai puțin surprinzătoare decît ar putea părea la 

prima vedere, a unui instrument de zgomot de tip castanietă în M24 si în 
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M304. Unealta de zgomot din M24 e un instrument întîmplător care 

servește la găsirea mierii, care la rîndul ei este instrumentul avatarurilor 

succesive ale căpcâunei, încheiate cu nimicirea ei pe un rug. Unealta de 

zgomot din M3o4 o duce pe cápcáuná direct la acelaşi rug. Dar de data 

aceasta e vorba de un adevărat instrument, desi nu are un echivalent în 

organologia tukuna - care e totuși una din cele mai bogate din America 

tropicală — si care (ine de un tip atît de rar în această regiune a lumii, încât 

lucrarea clasică a lui Izikowitz nu citează (p. 8-9), sub rubrica clappers: 

„bucăţi de lemn lovite una de alta", decît două referinţe, din care una este 

îndoielnică, iar celaltà se referă la imitarea strigátului unei pásári. Se pare 

deci cá mitul tukuna a conceput un instrument imaginar, a cárui fabricare 
o descrie cu grijă . 

Totuși instrumentul există, dacă nu la tukuna, cel putin la bororo, 

care-i dau exact aceeași formă, numai că-l fac din bambus, în locul 

trunchiului scorburos de embauba. In limba bororo, instrumentul se 

numește /parabăra/, termen care desemnează si un soi de giscă sălbatică 

măruntă, din cauza, spune Enciclopedia Bororo (vol. |, p. 857-858), 

asemănării dintre strigătul acestei păsări si clămpănitul bambusului. 

Explicatia nu e convingătoare, deoarece numele vernacular al lui Den- 
drocvena viaduta, lireré/, e interpretat si ca o onomatopee, iar com- 
pararea strigătului acestei păsări cu un suierat (Ihering, art. ,ireré") nu 

prea o apropie de un sir de clămpănituri seci. | 

Există ezitări si în legătură cu locul şi rolul parabarelor în ritualul 
bororo. După Colbacchini (2, p. 99-100; 3, p. 140-141), aceste instru- 
mente, fácute din prájini de bambus despicate in lung pe 30-50 em si 

producind, atunci cînd sint agitate, sunete de înălțimi diferite după 

lungimea crestăturii, ar fi utilizate la ceremonia de investire a noului şef; 

care are loc întotdeauna cu ocazia unor rituri funerare. Noul şef îl 

încarnează pe eroul Parabăra, inventatorul instrumentelor cu același 

nume, $i se aşează pe mormint, pe cînd dansatorii de ambe sexe fac cerc 

în jurul lui, scuturind bambusii, pe care la sfîrșit îi vor depune pe 

mormânt. /Parabára/ figurează şi printre darurile oferite noului şef (care 

provine întotdeauna din jumătatea Cera) de către membrii jumătății 
alterne, Tugare. 

Enciclopedia Bororo precizează că celebrarea ritului cu /parabára/ 

e un privilegiu al clanului apiboré din jumătatea Tugare. Oficiantii, care 

personifică duhurile /parabára/, pătrund in sat pe la apus, fiecare tinind 

cu amindouá miinile o lungă prăjină de bambus despicat; se îndreaptă 

1 Un dispozitiv de acelasit tip, dar folosit ca prastie, e semnalat totuşi la tukuna, 

la aparai, la toba si la sherenté (Nimuendajü 13, p. 123 si n. 3). 
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spre locul de îngropăciune, căruia îi dau ocol de mai multe ori, şi se 
așează, in timp ce căpetenia ritualului, numit Parabára Eimejera (si nu un 
şet de sat in curs de inscáunare, asa cum indicau sursele anterioare) își - 
anunță sosirea membrilor ambelor jumătăți, acompaniat de trosnetul 
bambusilor. Cînd el a terminat, oficiantii depun bambusii pe mormint si 
pleacă (E. B., vol. I, art. aroe-etawujedu", p. 159). 

Cum Enciclopedia nu menţionează /parabára. in legătură cu inves- 
trea sefilor, se prea poate ca datorită concomiteníci obligatorii a acestui 
ritual cu o ceremonie funerară, fraţii salesieni să fi crezut la început că 
trebuie să asocieze uneia ceea ce-i revenea celeilalte. O ceremonie 
funerară, neinsotità de investire, a fost observată și fotografiată într-un 
sat de pe rio São Lourenço (altul decît acela unde am locuit noi acum 
treizeci de ani, dar în aceeaşi regiune, departe de zona controlată de 
misiuni). La circa cincisprezece zile după înhumarea provizorie în piața 
centrală a satului, dansatori costumati, personificînd ființe mitice, cer- 
cetează cadavrul ca să vadă dacă descompunerea cárnii a înaintat sufi- 
cient. Trag de mai multe ori concluzia negativá, asa cum e necesar pentru 
ca ceremoniile să-și urmeze cursul. Unul din aceste personaje, cu trupul 
uns cu argilă albă, se invírteste în goană împrejurul mormintului, de unde 
încearcă să scoată sufletul mortului chemindu-l. În vremea aceasta, 
ceilalți bărbaţi agită prăjini de bambus crăpate si produc clămpănituri 
seci (Kozak, p. 45). 

1 Ca si bororo, mai multe populații din sudul Californiei au un ritual funerar 
de o extremă complexitate, destinat să-l împiedice pe mort să se întoarcă printre 
vii. Din acestea fac parte două dansuri, numite respectiv ..învârtitoare** și „pentru 
stingerea focurilor“. În cursul celei din urmă, samanii înăbușă focurile cu 
picioarele și mîinile, si, în ambele dansuri, ciocnesc între ele bete (Waterman, p. 
309, 327-328 si pl. 26, 27; Spier 1, p. 321-322. 
Or, fară nici o îndoială, California este pământul de electie al instrumentelor de 
tip /parabára/, care se întîlnesc de la yokut în sud pînă la klamath care locuiesc 
in statul Oregon (Soier 2, p. 89). Numit de etnologii americani clap rattle sau 
split rattle, prezenta lui e semnalată și la pomo (Loeb, p. 189), la yuki și la maidu 
(Kroeber p. 149, 419 si pl. 67). La nomlaki (Goldschmidt, p. 367-368) se face 
din soc, acest bambus al regiunilor temperate. Kroeber (p. 823, 862) declară 
instrumentul tipic pentru California centralà, unde ar fi fost utilizat numai pentru 
dausuri, dar niciodată pentru riturile de pubertate si ceremoniile samanilor. La 
klamath, care l-ar fi împrumutat de la triburile de pe rîul Pit mai la sud, 
intrebuintarca lui s-ar fi limitat la Ghost dance, cult mesianic apărut către 1870 
(Spier, 2, l.c.). 
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E probabil că acest dansator uns cu argilă îl personifică pe /aigé/: 

monstru acvatic cu înfăţişare infricosátoare, al cărui strigăt e imitat de 

“ romburile de produs zgomote. Dacă scopul demersului lui, aşa cum 

sugerează sursa, este într-adevăr să invite sufletul mortului să părăsească 

mormîntul, si deci satul, ca să urmeze fiinţele mitice în lumea de dincolo, 

păcănitul parabarelor ar putea grăbi sau saluta această disjuncţie, care 

este în acelaşi timp (în funcţie de punctul de vedere în care ne plasám) si 

o conjunctie. Nu vom încerca să mergem mai departe în interpretarea 

ritualului bororo, Înainte de publicarea celui de-al doilea volum al 

Enciclopediei, care va include poate şi mitul, încă inedit, despre originea 

parabarei. Să notăm numai că, după o informaţie oferită lui Norden- 

skióld, yanaigua din Bolivia utilizau un instrument de tip pácánitoare în 

anumite ceremonii (Izikowitz, p. 8). Tereno din sudul podisului Mato 

Grosso au si ei un dans cu bete ciocnite, numit hate pau in portugheză, 

dar nu se cunoaşte semnificaţia lui (Altenfelder Silva, p. 367-369). 

Recent s-a observat o sărbătoare la kayapó-gorotiré, numită /men 

uémóro/, si desemnată de țăranii din împrejurimi tot ca bate pau. Dispusi 

in rind cite doi, tinerii se invirtesc in cerc, lovind unul de altul bete de 

circa 50 cm. Dansul dureaza toată noaptea si se încheie prin impreunári 

cu o femeie foarte tînără, „stăpina sărbătorii”, mostenitoarea acestei 

funcții în linie paternă prin femei: ea o deține deci de Ja o soră a tatălui 

sio va transmite unei fiice de frate. Se înțelege de la sine că femeia aceasta 

nu va mai putea pretinde la virginitate. După obiceiurile kayapó, ea nu 

mai are dreptul decit la o căsătorie de categoria a doua. Totuşi, ritul bate 

pau intervine cu ocazia căsătoriilor rare şi căutate cînd logodnica, încă 

impuberă, este oficial fecioară (Diniz, p. 26-27). Se prea poate ca şi 

guaraní meridionali să fi utilizat acelaşi tip de instrumente de zgomot în 

riturile lor, fiindcă mbyá descriu o divinitate importantă ca tinind în 

fiecare mînă un bát pe care-l agită şi-l lovește de celălalt. Schaden (5, p. 

191-192), care notează informaţia, sugerează cá aceste două bete 

încrucișate sînt poate la originea faimoasei cruci guaraní, care a izbit atât 

de puternic imaginatia vechilor misionari. 

Bàtind din picior, uitoto cred că intră in contact cu strămoşii 

htonieni, care urcă la suprafaţa pămîntului ca să privească sărbătorile date 

în cinstea lor; de altfel strămoşii le celebrează ei insisi folosind cuvinte 

„adevârate“, pe cînd oamenii vorbesc cu ajutorul instrumentelor muzi- 

cale (Preuss, 1, p. 126). Un mit matako (M3o6) povestește că după 

incendiul care a devastat pămîntul, o păsărică /tapiatson/ a bătut toba 

lîngă buturuga arsă a unui copac zapallo (Cucurbita sp.), aşa cum fac 

377 

indienii cind se coace algaroba (Prosopis sp.) Trunchiul incepu sà 
crească si se făcu un pom frumos si frunzos, care adăposti la umbra lui 
omenirea cea nouă (Metraux 3, p. 10; S, p. 35). 

Mitul acesta ne apropie ciudat de mult de M24, unde clâmpănitul 
sandalelor avea si el ca obiect să grăbească conjunctia eroului cu un alt 
..Iruct" sălbatic: mierea. În mitologia tacana, o altă pasăre, ciocănitoarea 

despre care stum că este stăpinul mierii — bate darabana cu ciocul pe 
oala de lut a unei femei, ca să-l cáláuzeascà pe soţul acesteia, care se 
rátàcise (M307; Hissink-Hahn, p. 72-74; cf. si uitoto la Preuss lp 
304-514). In M 194-195. acelaşi rol de conjunctic îi revine ciocánitorii, fie 
că-l aduce pe un sot îndărăt la soția lui, fie că-i ajută pe fraţii divini r se 
întoarcă în lumea supranaturală. Ar fi interesant să comparàm mai 
indeaproape funcția conjuncti vá a răpăitului in M307 cu aceea pe care o 
îndeplinește, în mitul de origine al guaranilor meridionali (M308), tros- 
netul boabelor explodind în foc si a căror forță explozivă e suficientă ca 
să-l transporte pe cel mai mic dintre traţii divini pe malul celălalt al apei 
unde se află deja fratele mai mare (Cadogan, 4, p. 79; Borba, p. 67). Ne 
vom multumi sá semnalám doar problema, iar tripla rásturnare a aceluiasi 
motiv la bororo (M46): frati orbiti de explozia zgomotoasă a osemin telor 
bunicii lor, aruncate în foc, şi recápátindu-si vederea în apă (disjunctie / 
conjunctie; animal / vegetal; în apă deasupra apei; variantă kalapalo 
(Ma 7): cei doi trati sint respectiv soarele si luna, iar al doilea, după ce a 
rămas fără nas deoarece unul din oasele bunicii lui a fost aruncat din focul 
unde (oasele) „dansau făcînd tic-tic“, se hotărăşte să urce la cer; cf. CG 
p. 166, 222). Un studiu complet al motivului ar trebui să recurgă la 
versiunile nord-americane, cum ar fi mitul zuñi din ritualul de iarnă, în 
care oamenii reintră în posesia vînatului răpit de corbi datorită trosnetului 
zgomotos al unui pumn de sare aruncat în foc (M309; Bunzel, p. 928)!. 

Reiese că, sub forme foarte diferite, o succesiune de zgomote 
discontinvi, cum ar fi cele produse de bătutul tobei, de lovirea unor bucáti 
de lemn, de trosnetul unor substanţe în foc, sau de păcănitul unor prăjini 
crăpate, joacă un rol obscur în ritual şi în reprezentările mitice. Indienii 
tukuna, cărora le apartine mitul ce ne-a orientat pe urmele lui /parabára/ 
bororo, desi €i insisi nu cunosc acest instrument, întrebuințează cel putin 
cu un prilej pocnetul betelor lovite. Se cunoaşte importanţa extremă pe 
care-o acordă aceşti indieni riturilor de pubertate ale fetelor. Or, de îndată 

1 Timbiraau un dans acompaniat cu bătăi din palme pentru a îndepărta parazitii 
recoltelor (Nim. 8, p. 62). Femeile pawnee de pe cursul superior al fluviului 
Missouri băteau zgomotos. apa cu picioarele cu prilejul plantării şi recoltării 
fasolei (Weltfish, p. 248). l 
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ce o fată observă semnele primei menstruatii, se despoaie de toate 

podoabele, le agaţă la vedere pe stilpii colibei, si se ascunde într-un tufiş 
din vecinătate. Cînd se întoarce mama ei, vede podoabele, înțelege ce s-a 
petrecut şi pleacă în căutarea fetei. Aceasta răspunde la chemare lovind 
una de alta două bucăţi de lemn uscat. Mama se grăbeşte atunci să 
clădească o despártiturá în jurul culcusului fetei şi o conduce înăuntru 

după căderea noptii. Începînd din acel moment, timp de două-trei luni, 

fata va rămîne în recluziune, fără a fi văzută nici auzită de nimeni, cu 

excepția mamei si mătuşii din partea tatălui (Nimuendajü 13, p. 73-75). 
Această întoarcere la tukuna ne oferă prilejul potrivit ca să intro- 

ducem un mit fără cunoaşterea căruia nu poate înainta discutarea lui 

M304: 

M310. Tukuna: jaguarul mîncător de copii 

De multă vreme, jaguarul Peti ucidea copii. De fiecare 

dată cînd auzea plingind un copil, pentru cá părintii îl lăsaseră 

singur, liara lua înfăţişarea mamei acestuia, ducea cu sine 

copilul şi-i spunea: „Pune-ţi nasul [a anusul meu!“. Atunci îşi 
ucidea victima cu o emisie de gaze intestinale, după care o 

întuleca. Demiurgul Dyai se hotărî să se prefacá în copil. 

Inzestrat cu prastia lui, se asezá la marginea unei poteci si 

începu să plingá. Apăru Peti, îl luă in spinare şi-i porunci să-și 
pună nasul la anusul lui, dar Dyai avu grijă să se ferească. 

Zadarnic trăgea jaguarul la vinturi, nu fácea nici o ispravă. De 
fiecare dată, alerga si mai tare. Nişte oameni cu care se intilni 
il întrebară unde-l ducea pe „tatăl nostru“ (demiurgul). 
Pricepînd atunci pe cine ducea în spinare, Peti îl rugă pe Dyai 
să se dea jos, dar acesta refuză. Fiara își reluă goana și trecînd ` 
printr-o peşteră, ajunse pe tárimul celălalt, rugindu-se mereu 

de Dyai să se dea Jos. 

La porunca demiurgului, jaguarul se întoarse acolo unde 
se intilniserá. Se afla în apropiere un copac /muirapiranga/ al 

cărui trunchi era străpuns de o gaură cu pereţii foarte netezi. 

Dyai viri labele dinainte ale jaguarului înăuntru şi le legă 
zdravăn. Cu labele care-i ieseau de partea cealaltă, fiara isi 

apucă bastonul de dans, un bambus gol pe dinăuntru, şi începu 
să cînte. Îl chemă pe liliac ca să-l şteargă dindărăt. Si alti 

demoni, tot membri ai clanului jaguarului, sosiră la rîndul lor 

şi-i dădură de mincare. Si astăzi se mai aude uneori tàmbálàul 

pe care-l fac în locul numit /naiméki/, într-un petic de pădure 
secundară, în apropierea unei foste plantaţii... (Nimuendajü, 

15, p. 132). 
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Triadei botanice din M304, mitul acesta îi adaugă un al patrulea 
copac, /muirapiranga/ sau /myra-piranga/, lit. „lemn roşu“. Arborele, din 
familia leguminoaselor şi din genul C "aesalpina, nu e altceva decit 
faimosul „lemn de jăratic”, bois de bresil, căruia își datorează Brazilia 
numele. Foarte dur si cu granulaţie fină, e potrivit pentru multe între- 
buinţări. Indienii tukuna îl folosesc alternativ cu osul pentru fabricarea 
betelor de tobă (Nimuendajü 13, p. 43). Toba de piele tukuna e cu 
siguranță de origine europeană, dar in mit apare un alt instrument 
inuzical, care corespunde trunchiutui scobit $i crápat din M304: bastonul 
de ritm /ba:"'/ma/, rezervat clanului jaguarului şi poate cîtorva alte clanuri, 
este o prăjină lungă de bambus (Gadua superba) másurind pînă la 3 
metri. Extremitatea superioară este crestatá pe circa 30 cm, ceea ce 
reprezintă un bot de caiman cu dinți sau fără, după cum instrumentul e 
numit „bărbătesc“ sau „femeiesc“. Deasupra botului se vede o mică 
mască de demon; de-a lungul bambusului sînt fixati zurgălăi şi orna- 
mente din pene de şoim. Instrumentele acestea sînt întotdeauna perechi, 
unul bărbătesc si unul femeiesc. Executantii stau faţă în faţă si lovesc 
oblic solul incrucisindu-si bambusii. Sonoritatea rămîne slabă, întrucît 
pereții interni de la noduri n-au fost scoşi (Nimuendajü 13, p. 45). 

Am adunat mai înainte într-un singur grup miturile tembé-tencte- 
hara despre originea (sărbătorii) mierii (M188-189), miturile din Chaco 
despre originea tutunului (M23-24, M246) si mitul despre originea costu- 
melor din coajă de copac (M304 care inversează adevăratul mit de origine, 
aşa cum se va vedea mai departe). Operaţiunea rezulta dintr-o triplă 
'ransformare: 

a) jaguari: pasnici = agresivi ; 
b) păsări: ara, papagali, perusi = tucani ; 
c) hrana păsărilor: — flori dulci > gràunte aromatice ; 

|. Tot foarte slab trebuie să fie sunetul, comparat cu un „murmur Surd“, cu 
ajutorul căruia bororo, lovind pămîntul cu rogojinile făcute sul, vestesc plecarea 
monstrilor acvatici /aigé/, pentru ca femeile si copiii să poată ieşi fără teamă din 
colibele în care se ascund. Se va nota că actorii care-i reprezintă pe /aigé/ încearcă 
să-i îmbrâncească pe băieții in curs de iniţiere, pe care-i sprijină naşul și rudele 
masculine, ca să împiedice o cădere ce-ar fi de foarte rău augur (E.B., vol. I, p. 
66 1-662). Episodul pare o transpunere aproape literală a unor amănunte ale 
initierii fetelor la tukuna (Nimuendaji 13, p. 88-89). 
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Raportul de transformare pe care-l vom observa îndată între M304 

si M310 ne îngăduie, fără să mai aşteptăm, să întărim legătura dintre Orne RENE daia DEP zs 
miturile din Chaco si cele tukuna. Fiindcá dacá, asa cum e deja limpede, 

instrumentul muzical din M310* o transformare a celui din M304, ambele 

trimit la un trunchi scorburos, (transformat in groapă in M24) care, in 

M23, M246 serveşte de refugiu pentru victimele jaguarului canibal şi-i 

vizuiná de tatü aduce pierzania acestuia. Fie transformarea: 
N tatăl mort într-o 

N Maas Maa6 Mos M310 
(copac scorburos) = (trunchi crăpat) = (bambus găunos) 

A PR taca ta > 
X Copii isi îngroapă ă, ea este îngropată N 

într-o vizuină de tatú 

N 

Moart. Grupul acesta de transformări e omogen sub raportul instrumentelor 

muzicale: trunchiul crăpat si bambusul gáunos sint ambele instrumente | 

de zgomot si am verilicat independent că în miturile din Chaco există o | 

| 
| 

| 

Í 

ăpun- bratul 

N intr-un copac 

a 
i gáurit 
N 
N LS 

omologie între trunchiul scobit, adăpătoarea de hidromel şi tobă (vezi 

mai sus, p. 102). Vom reveni asupra acestui aspect. 

Să suprapunem acum M304 şi M310. La prima vedere apare o retea 

complexă de relaţii; fiindcă, dacă lanţurile sintagmatice din ambele 

mituri se reproduc în telul obișnuit, mai puțin cîteva transformări, într-un 

anume punct de coincidenţă generează un ansamblu paradigmatic echi- 

valent cu porțiunea de lant sintagmatic a unui mit bororo (Ms), despre 

care am arătat, la începutul volumului precedent, că este o transtormare i 

a mitului de referinţă (M1). Totul se petrece deci ca si cum cercetarea PA 

noastră, infásurindu-se în spirală, după ce s-a întors printr-o mişcare | / 

retrogradă Ja punctul de plecare, şi-ar relua momentan mersul progresiv —— 4^... TTA 
petrecîndu-şi curba pe un traseu mai vechi (v. tabloul de pe pagina | i 

N 
primește o lovi- turá de lance Isi vîră 

á-si 

N 
SS 

te copilul cu 

N 
ă-și 

ă 

-hrană (bureti ánes 
sub pretext c hr; anti -hran d ub pretext c. hrănește nepoții cu de copac) DEV, INR PN A RTT 

N 

N 
* 

s 1 “(gaze intestinale) ; anti 

manoasaà in- 

E 
alăturată). 3 

În consecinţă, în funcţie de perspectiva din care privim, M304 se E 
3 
„2 

o 

à- 
nepotul 
ă == articulează cu M310, sau fiecare dintre ele se articulează separat cu M5; 

sau încă, cele trei mituri se articulează împreună. Dacă am îndrăzni să = QES 3 Z 

consolidám, sub forma unui ,.arhimit" (aşa cum vorbesc lingvistii de P E 

„arhifoneme“), ansamblul miturilor din Chaco despre originea jaguaru- 

lui si (sau) a tutunului, am obtine o altă serie, paralelă cu cele dinainte: P d 

cearc ucid: 

în 
ă ă 

Un jaguar mamă prefăcut 
| Avi TES z 

a : iere intr-o groapă sau o soție şi ma- Alea gi oaia ki nan a P : A o a P4 

x t E e un trunchi scorburos 
mă prefăcută re de soti som ida pe si ta $ 

H singele ei plin de lănci (sau reti- 
in jaguar i ii " AA 

Rm SECODM menstrual nutà de ghearele ei infipte) 

| 
| 
| 
| 
] 
| 
I 
l 
| Z 



Regăsim deci problema discutată deja a reversibilitátii reciproce a 

unui lant sintagmatie constituit dintr-un singur mit, şi a unui ansamblu 

paradigmatic obținut prin practicarea unei secțiuni verticale prin lanţurile 

sintagmatice, suprapuse, ale mai multor mituri, unite între cle prin 

raporturi de transformare. Dar, în cazul de faţă, putem cel puţin 

întrevedea întemeierea semantică a unui fenomen din care n-am examinat 

pină acum decit aspectul formal. 

Ne amintim cá Ms, al cărui lant sintagmatic pare să se suprapună 

aici pe acela al altor mituri, dă seama de originea bolilor care, sub o formă 

malefică şi privativá, asigură trecerea din viaţă în moarte, si pun în 

conjunctie lumea aceasta cu cealaltă. Chiar acesta este sensul celorlalte 

mituri, fiindcă tutunul îndeplineşte o funcţie analogă sub o formă bene- 

fică şi pozitivă, tot asa ca, in M310, folosirea (sau poate e vorba chiar de 

originea) bastonului de ritm, ceea ce ritualul tukuna ne permite să şi 

verificăm, fiindcă de data asta e vorba de un instrument real. Instrumentul 

imaginar din M304 (dar care are într-adevăr locul lui in organologia 

americană) îndeplinește o funcţie inversă, de disjunctie în loc de con- 

junctie. Totuşi, ca si cealaltă, funcţia lui e benefică si pozitivă. Nu se 

exercită împotriva demonilor aserviti datorită imitării înfățișării lor fizice 

cu ajutorul costumelor de scoarță, asa cum face ritualul, sau - după M310 

— împotriva unui demon efectiv prizonier într-un trunchi de copac care-i 

tine încheieturi! e miinilor ca nişte obezi, ci împotriva unor demoni care, 

datorită folosirii lipsite de măsură a copacilor cu scoarță, au scăpat de 

sub orice control: nu simulacre de demoni conjurati de oameni, ci oameni 

prefácuti în demoni adevăraţi. 

Dispunem deci de o bază suficient de solidă ca să extindem com- 

paratia dincolo de zona centrală a celor trei mituri, Ms, M304, M310, si 

ca să încercăm a integra unele aspecte, fiecare propriu unui mit, dar a 

căror poziție pare marginalá la prima vedere. Să începem cu episodul 

initial al pruncului plingăcios din M310, deoarece micuțul personaj e o 

veche cunoștință pentru noi, şi fiindcă am înaintat substantial, în legătură 

cu alte exemple, pe calea interpretării lui, vom fi iertati poate mai uşor 

cà cedàm capriciului unui excurs rapid într-o mitologie îndepărtată, unde 

fizionomia plingáciosului e mai uşor discernabilă, fiindcă ocupă un loc 
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de prim plan. Nu vom căuta să justificám procedeul; recunoaştem cá nu 

se împacă bine cu întrebuințarea sănătoasă a metodei structurale. Nici 

măcar nu vom invoca în favoarea lui, în acest caz anume, convingerea 

noastră intimă că mitologia japoneză şi mitologia americană exploatează, 

fiecare pentru sine, un fond foarte vechi de vîrstă paleoliticá ce a fost 

odinioară patrimoniul comun al grupurilor asiatice chemate să joace 

ulterior un rol în popularea Extremului Onent şi a Lumii Noi. Fără a 

recurge la asemenea ipoteze, care nu pot fi controlate în starea actuală a 

ştiinţei, ne va fi de ajuns să pledám pentru circumstanțe atenuante: numai 

rareori ne îngâduim acest fel de încălcare și, dacă ni se întîmplă să cedăm 

ispitei, o facem numai ca un artificiu si numai întrucît distanța aparentă 

dintre mitologii joacă de fapt rolul unei scurtături, ca să stabilim o 

chestiune care ar fi putut fi lămurită si altfel, dar mai încet si mai greu, 

cu preţul unui efort suplimentar pentru cititor. 

M311. Japonia: „pruncul“ plingácios. 

După moartea soției şi surorii sale, Izanami, zeul Izanagi 

a împărțit lumea între cei trei copii ai lui. Fiicei sale 

Amaterasu, soarele, născută din ochiul stîng, i-a dăruit cerul. 

Fiului său Tsuki-yomi, luna, născut din ochiul drept, i-a dăruit 

oceanul. lar pămîntul i l-a dat celuilalt fiu, Sosa-no-wo, născut 

din muci. 

Pe vremea aceea, Sosa-no-wo era deja în toată puterea 

vârstei; și-i crescuse o barbă de opt coti. Totuși îşi neglija 

îndatoririle de stápin al pămîntului si nu făcea altceva decît să 

geamă, să plingà şi să spumege de furie. Tatălui lui, care se 

nelinistea, îi spuse că plînge fiindcă vrea să se ducă după 

mama lui pe tărîmul celălalt. Atunci Izanagi se minie pe fiul 

lui şi-l izgoni. 

Căci el însuși încercase s-o revadă pe moartă, și ştia că 

aceasta nu mai era decit un hoit umflat si purulent, pe care se 

cocoțaseră opt zei-tunet: pe cap, pe piept, pe burtă, pe spinare, 

pe fese, pe miini, pe picioare şi pe vulvă... 

Înainte de a se exila pe lumea cealaltă, Sosa-no-wo 

obtinu de la tatăl sáu ingáduinta să urce în cer ca să-și ia rămas 

bun de la sora sa Amaterasu. Dar, ajuns acolo, se grăbi să 

spurce orezăriile, şi Amaterasu scandalizată se retrase Într-o 

peşteră, lipsind lumea de lumina ei. Drept pedeapsă pentru 



răutăţile lui, fratele ei fu izgonit definitiv pe tárimul celălalt, 
unde ajunse după numeroase peripetii (Aston, vol. I, p. 14-59). 

E interesant să comparăm acest fragment foarte prescurtat al unui 
mit de dimensiuni considerabile cu unele povestiri sud-americane L 

Mea. Amazonia: pruncul plfngéácios. 

Jaguarul negru Yuwaruna își luase o nevastă care nu se 
gindea decit cum să-i seducă pe fraţii soțului ei. Supárati, 
aceștia o uciserá, si cum era gravidă, deschiserá pintecele 
cadavrului și scoaseră de acolo un băieţel care sări în apă. 

Prins cu greutate, copilul plingea si urla tot timpul „ca 
un prunc abia născut“. Fură convocate toate animalele ca să-l 
distreze, dar numai cucuveaua izbuti să-l linisteascá, - 
dezvăluindu-i taina nașterii lui. De atunci, copilul nu se mai 
gînd. decît să-şi răzbune mama. Îi ucise pe toti jaguarii unul 
după altul, apoi se ridică în aer, unde deveni curcubeu. Fiindcă 
oamenii adormiti nu i-au auzit chemarea, durata vieții lor e de 
acum scurtată (Tastevin 3, p. 188-190; cf. CG, 195-199). 

Indienii chimane si mosetene au un mit (M312) aproape identic: 
părăsit de mama lui, un copil plângea mereu; lacrimile lui s-au prefăcut 
în ploaie, pe care tot el a oprit-o prefácindu-se în curcubeu (Nordenskiöld 
3. p. 146). Or, si în Nihongi, expulzarea definitivă a lui Sosa-no-wo în 
lumea cealaltă e însoţită de ploi torențiale. Zeul cere un adăpost care i se 
refuză si, ca să se apere, inventează pălăria cu boruri largi și mantia. 

: impermeabilă de pai verde. De atunci, nu trebuie să intri în casa cuiva 
care e astfel îmbrăcat. Înainte de a ajunge la sălaşul lui definitiv, Sosa- 
no-wo omoară un șarpe ucigaș (Aston, /.c.). În America de Sud, cur- 
cubeul este un sarpe ucigaş. 

M313. Cashinawa: pruncul plingácios 

„Intr-o zi, o femeie gravidă se duse la pescuit. Izbucni o 
furtună, iar rodul pîntecului ei dispăru. Cîteva luni mai tirziu, 

| Si nord-americane, precum acest pasaj dintr-un mit al indienilor dené 
Piele-de-iepure, pe care-l vom analiza în volumul următor: „Din unirea cu sora 
sa Kufyan, (demiurgul) avu un fiu, un fiu supărat, care plingea mereu“ (Petitot, 
p. 145). 

t 
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copilul, deja mărișor, isi făcu apariţia: era un plingácios 

incápá(inat care nu lăsa pe nimeni să trăiască si să doarmă 

liniştit. ÎL aruncară in riu. Dar de abia îl atinse, că rîul secă 
imediat. Cit despre copil, dispăru si urcă în cer“ (Tastevin 4, 

p. 22). 

Întemeindu-se pe un mit analog cules de la peba, Tastevin sugerează 

că poate fi vorba aici de originea soarelui. Ne amintim că un mit 
machiguenga (M299) distinge între trei sori: al nostru, cel din lumea 

inferioară, și acela de pe cerul nocturn. La origine, acesta din urmă era 

un prunc fierbinte care și-a ucis mama cînd îl nástea, si pe care tatăl lui 

Luna a trebuit să-l îndepărteze de pămînt ca acesta să nu ia foc. Cît despre 

cel de-al doilea soare, ca și Sosa- no-wo, s-a dus lîngă mama lui moartă, 

în lumea inferioară, unde a devenit stăpînul ploii celei rele. Hoitul mamei 

lui Sosa-no-wo e respingător, acela al mamei soarelui htonian e dim- 

potrivă atit de apetisant încît constituie meniul primului ospăț canibal. 

Fie japoneze, fie americane, toate miturile acestea rămîn uimitor de 

fidele aceleiași scheme: copilul plingácios e un prunc părăsit de mamă, 

sau postum, ceea ce înseamnă numai că momentul abandonului e mai 

timpuriu; sau se consideră în mod nejustificat părăsit, deşi a ajuns deja 

la o vîrstă la care un copil normal nu mai are nevoie de atenţia continuă 

a părinţilor, 

Această dorință exagerată de conjunc(ie familială, pe care miturile 

o așează cel mai des pe plan orizontal (atunci cînd rezultă din îndepărtarea 

mamei), aduce după sine pretutindeni o disjunctie de tip cosmic, şi anume 

verticală; copilul plingácios urcă în cer, unde generează o lume putredă 

(ploaie, spurcăciune, curcubeu cauză a bolilor, viaţă scurtă), sau, în 

variantele simetrice, urcă la cer ca să nu producă o lume arsă. Cel puţin 

aceasta e schema miturilor americane, pe care o regăsim dublată si 

inversatá în mitul japonez, unde, pînă la urmă, zeul plíngácios se 

depărtează, fiindcă cea de a doua disjunctie a lui ia înfăţişarea unei 

peregrinări. În ciuda acestei deosebiri, vom recunoaşte destul de ușor, în 

spatele personajului copilului plîngăcios, pe acela al eroului asocial (în 

sensul că refuză să se lase socializat), legat tenace de natură si de lumea 

feminină: acelaşi care, în mitul de referință, comite incestul ca să se. 

întoarcă la sînul matern și care, în M5, deși se află la vârsta cînd trebuie 

să meargă în casa bărbaţilor, rămîne claustrat în coliba familială. 

Raţionînd într-un mod complet diferit, am ajuns la concluzia că Ms, mit 
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de origine a bolilor, se referea implicit la originea curcubeului, cauza 
bolilor (CG, pp. 304-308). Obtinem acum o confirmare suplimentară a 
acestei inferente, datorită echivalenţei pe care tocmai am descoperit-o 
între băiatul claustrat si pruncul plingácios, pe care miturile îi aşează la 
originea aceluiași fenomen meteorologic. 

Înainte de a desprinde urmările acestei apropieri, trebuie să ne oprim 
o clipă asupra unui episod din M310: acela în care liliacul vine să-i şteargă 
dosul jaguarului, amator, cum ne amintim, de prunci plingàreti, pe care-i 
asfixiază cu gazele lui intestinale. Nu e ușor de elucidat poziţia liliecilor 
în mituri, întrucît aproape întotdeauna lipsesc indicaţiile asupra speciei. 
Or, America tropicală numără nouă familii şi o sută de specii de chirop- 
tere, diferite prin mărime, aspect și regim alimentar: unele sint insecti- 
vore, altele frugivore, altele, în sfîrşit (Desmodus sp.), sug sînge. 

Ne putem deci întreba care e motivul transformării, ilustrate de un 
mit tacana (M 195), a uneia din cele două fete ale lui melero (care sînt 
femei-ara multicolore în M197) în liliac: fie că specia vizată se hrăneşte 
cu nectar, așa cum e cazul uneori, fie că locuieşte în copaci scorburosi 
precum albinele, sau pentru un alt motiv oarecare. În sprijinul acestei 
conexiuni, vom invoca faptul că un mit uitoto (M314), în care-și face 
apariția fugară motivul fetei nebune după miere, înlocuieşte mierea cu 
lilieci canibali (Preuss 1, p. 230-270). În general totuşi, miturile asociază 
aceste animale mai degrabă cu sîngele şi cu orificiile corporale. Liliecii 
îi smulg unui indian primul hohot de râs, pentru că nu cunosc limbajul 
articulat şi nu pot comunica cu oamenii decît prin gidilàturi (kayapó 
-gorotiré, M40). Liliecii ies din cavitatea abdominală a unui căpcăun care 
devora tineri (sherente, M315a; Nimuendajü 7, p. 186-187). Vampirii 
Desmodus rotundus se nasc din sîngele familiei, masacrate de indieni, a 
demonului Aétsasa, care-i descápátina pentru a miniaturi za capete-trofeu 
(aguaruna, M315b; Guallart, p. 71-73). Căsătorit cu o femeie umană şi 
supărat că aceasta a refuzat să-i dea de băut, un demon-liliac îi de- 
capiteazà pe indieni si le stivuieşte testele în scorbura de copac unde 
locuieşte (matako, M316; Métraux 3, p. 48). 

Indienii kogi din Sierra de Santa Marta, in Columbia, concep o 
asociere mai precisă între liliac si sîngele menstrual: „Te-a muşcat 
liliacul? — întreabă femeile ca să ştie dacă una din ele este indispusă. 
Tinerii spun despre o fată nubilă că e deja femeie pentru cá a muscat-o 
liliacul. Deasupra fiecărei colibe, preotul pune o cruciuliță de aţă care 
reprezintă în același timp liliacul si organul feminin“ (Reichel-Dolma- 
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toff, vol. I, p. 270). Inversîndu-se, simbolismul sexual se menţine la 
azteci, pentru care liliacul îşi are originea in sperma lui Quetzalcóatl l 

De ce ne interesează toate acestea? Considerat în general re- 
sponsabil de o deschidere corporală si de o emisie de singe, liliacul se 
transformă în M310 în responsabil de o închidere corporală si de o 
resorbtie a excrementelor. Tripla transformare isi capátá sensul deplin 
atunci cînd remarcăm că se aplică unui jaguar, si mai ales unui jaguar 
răpitor de prunci plingáciosi. Fiindcă pe acest căpcăun îl cunoaștem: ne-a 
apărut prima dată într-un mit warrau (M273), în care, sub înfăţişarea unei 
bunici (mamă in M310, dar fiind o transformare a bunicii-jaguar din 
M304), un jaguar răpește un copil plîngăcios și, cînd fetiţa a crescut mare, 
se hrănește cu sîngele ei menstrual (în loc să tragă el însuși vinturi, ca să 
ucidă copilul și să se hrănească cu el). Prin urmare, jaguarul din M273 se 
poartă faţă de o femeie ca si cum ar fi un liliac, pe cînd in M310, liliacul 
are faţă de jaguar o purtare corelativă si inversă faţă de aceea pe care ar 
fi avut-o dacă jaguarul ar fi fost o ființă omenească. 

Or, M273 (ine de același grup de transformări ca şi miturile despre 
originea mierii. În ce-l privește, M310 (ine de același grup de transformări 
ca și miturile despre originea tutunului. Trecînd de la miere la tutun, se 
verifică deci ecuaţia: 

a) (singe menstrual) (excremente) 
[jaguar : fată indispusă] [liliac : jaguar] 

prin care regăsim ceea ce am fi putut afla independent din comparatia 
dintre M273 si M24 (mit despre originea tutunului, in care o femeie-jaguar 
își otráveste sotul cu singe menstrual): 

h) (originea mierii) (originea tutunului) 
singe menstrual : | .. singe menstrual : 
aliment excrement 

altfel spus: dacá mierea este un conjunctor al extremelor, tutunul este un 
disjunctor al termenilor intermediari prin consolidarea celor imediat 
apropiati. 
Ur 

1 În Australia există credința că liliacul se naște din preputul tăiat la inițiere, 
şi că acest animal conotează moartea (Elkin, p. 173, 305). 



După acest interludiu al liliacului, ne putem întoarce la pruncul 

plingáret. 

Cele douá mituri tukuna M304 si M310 au in comun tema canibalis- 

mului si pe aceea a gunoiului; fie că in M304 bunica jaguar încearcă să 

prezinte ficatul fiului ei mort — organ asociat cu sîngele, şi anume cu 

sîngele menstrual — drept o ciupercă de copac, care ar fi asttel tot o 

antihrană (CG, p. 205, 217-219); fie că, in M310, un jaguar care uzurpă 

rolul unei mame constrînge copilul să inhaleze gazele ieșite din posteri- 

orul lui murdar. Dar, fie că se hrănesc cu carne omenească ori cu sînge 

menstrual, sau că, invers, administrează substanțe putrede în chip de 

hrană, jaguarii warrau şi tukuna aparţin de marea familie a animalelor 

atrase de zbieretele sugacilor, din care mai fac parte vulpoiul si broasca: 

cea din urmă fiind lacomă și de carne proaspătă, luată însă în sens 

metaforic, deoarece pe lîngă pruncul plingácios, pofteste si la adolescen- 

tul pe care și-l va face amant. 

Regăsim astfel echivalenta, verificată deja altminteri (p. 3 10), dintre 

tipete — adică vacarm — si gunoi: termeni reciproc convertibili, după cum 

mitul alege un cod acustic, alimentar sau sexual pentru a se exprima. 

Problema pe care o pune motivul pruncului plingácios constă deci în a 

ne întreba de ce un anume mit preferă să codeze în temeni acustici un 

mitem - personajul băiatului claustrat — pe care alte mituri îi codează cu 

ajutorul incestului real (M 1) sau simbolic (M5). 

Problema rămîne întreagă pentru mituri ca M243, M245, M273. Dar 

in cazul de fatá putem intrevedea un ráspuns posibil. Într-adevăr, cele 

două mituri tukuna despre jaguarul canibal scot in față deopotrivă 

instrumente muzicale, unul imaginar, celălalt real, dar care, prin funcția 

lor semantică si tipul organologic, formează un cuplu de opoziții. Instru- 

mentul din M304, pe care l-am apropiat de /parabára/ bororo, nu e decît 

un trunchi de copac cu o scorburá naturală, despicat partial în lungime, 

care vibrează fiiind lovit oblic de pămînt sau aruncat pe jos. Zgomotul 

produs îndepărtează din societatea oamenilor o fiinţă care este și ca 

omenească, dar care s-a preschimbat în demon. Instrumentul din M310, 

bastonul de ritm minuit de jaguarul prizonier, constă într-o prájiná de 

bambus (graminee pe care indienii nu o clasifică printre arbori, precum 

n-o fac nici botanistii) scobită natural pe dinăuntru, şi care sună fiind 

lovită vertical de pămînt, fără a fi lăsată din mînă. Folosirea acestui 

instrument îi aduce jaguarului un rezultat simetric cu acela care a fost 

atribuit păcănitoarei. Bastonul de ţinut ritmul aduce în conjunctie o ființă 

demoniacă, care se prefăcuse în om, și ceilalți demoni: îi atrage pe aceștia 

în apropierea oamenilor, în loc să-l îndepărteze pe demon de ei. 
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Dar asta nu e tot. Chiar și bastonul de ritm manifestă un dublu raport 
de corelaţie și de opoziţie cu un alt instrument muzical, care ne însoțește 
discret de la începutul acestei cărţi şi pe care l-am văzut apărînd în 
fundalul miturilor despre originea mierii: este vorba de tobă, făcută Si ea 
dintr-un trunchi scobit, căruia miturile îi atribuie funcţii foarte diverse: 
trunchi scorburos în care au cuib albinele, trunchi scobit servind drept 
adăpătoare pentru hidromel, tobà-de-lemn (transformare a adápátoarei, 
după M214), refugiu al victimelor jaguarului canibal si capcană pentru 
același jaguar ca si pentru fata nebună după miere... 

Toba-de-lemn și bastonul de ritm sînt ambele niște cilindri scobiti: l 
unul scurt şi gros, celălalt lung si îngust. Unul primește pasiv leviturile 
unui bát sau ale unui mai, celălalt se insufleteste în mina unui executant, 
al cărui gest îl amplifică și-l prelungeşte, ducînd pînă la pămîntul inert 
lovitura care va face să răsune instrumentul. Dacă deci păcănitoarea se 
opune și bastonului de ritm si tobei — pentru că acestea sînt goale pe 
dinăuntru şi pe toată lungimea, pe cînd păcănitoarea e despicată din 
exterior, transversal şi numai pe o parte din lungime — toba si bátul de 
ritm se opun unul celeilalte întrucît una e mai lată, celălalt mai lung, mai 
scurtă și mai lung, pacient sau agent. 

Fig. 17. — Mierea, sau copacul scorburos. Figură la jocul cu sfo- 
ricele, la indienii warrau. (După Roth, 2 p. 525, fig. 288.) 

Faptul cá opozitia majorá in acest sistem triunghiular este aceea 
dintre tobă si pácánitoare rezultă dintr-un mit warrau din care vom 
extrage doar un episod. 

Ma17. Warrau: o aventurá a lui Kororomanna. 

Un indian pe nume Kororomanna ucise intr-o zi o 

maimuță guariba. [ncercind să se întoarcă în sat, se rătăci si 



trebui să-și petreacă noaptea sub un adăpost improvizat. 

Curînd îşi dădu seama că şi-a ales prost locul de tabără, fiindcă 

era drept în mijlocul unui drum pe care treceau demonii. 

Drumurile acestea se recunosc după zgomotul pe care îl fac 

toată noaptea demonii cocotati în copacii de pe marginea lor, 

lovind crengile și trunchiurile și producînd astfel tot soiul de 

trosnete seci. 
Kororomanna era foarte necájit; cu atit mai mult cu cit 

cadavrul maimutei începea să se umfle datorită gazelor care 

se adunau înăuntru. De teamă ca demonii să nu-i fure vînatul, 

Kororomanna trebuia să-l ţină lîngă el în ciuda mirosului, 

stînd de strajá cu un ciomag în mînă. În cele din urmă adormi, 

dar fu trezit de tărăboiul pe care-l făceau demonii ciocănind 

în copaci. Atunci i se năzări să-şi bată joc de ei, si la fiecare 

lovitură răspundea dînd cu ciomagul în burta maimuţei. Se 

auzea bum, bum, răsunînd ca o tobă (indienii warrau folosesc 

pielea de maimuţă guariba pentru tobele lor de piele). 
Intrigati la început de aceste zgomote, mai putemice 

decît cele pe care le făceau ei, demonii dădură în cele din urmă 

peste Kororomanna care rîdea în hohote gîndindu-se că un 

animal mort trăgea niște vinturi atit de zgomotoase. Căpetenia 

demonilor era foarte abătut că nu poate face și el un zgomot 
aşa de frumos. Însă, spre deosebire de muritori, demonii au în 

loc de anus o pată roşie: sînt astupati jos. Dar nu-i nici o 

supărare: Kororomanna se invoieste să-i găurească demonului 

fundul. Şi-i înfige lemnul arcului cu atîta putere încît trece prin 

tot trupul şi-i iese pacientului prin cap. Demonul il blestemă 
pe Kororomanna pentru că l-a ucis și jură că tovarășii lui îl 

vor răzbuna. După care dispare (Roth 1, p. 126-127). 

Acest episod, luat dintr-un mit foarte lung, confirmă existența unei 

opoziții între tobă, instrument uman (ba chiar înzestrat aici cu o natură 

organică) şi zgomotul „demoniac“ al betelor izbite sau bătute . Rezultă 

1 Asa cum Îl descrie mitul warrau, zgomotul produs de demoni îl evocă prin 

asociaţie pe acela pe care foarte buni observatori i l-au atribuit jaguarului: „Foarte 

caracteristic este trosnetul sec și repetat prin care-și trădează prezenţa jaguarul, 

agitîndu-și nervos urechile si producînd astfel un foșnet înăbușit ca de castaniete“* 

(Ihering, art. „onça“). O poveste din regiunea rio Branco sustine că jaguarul face 

zgomot noaptea pentru cá merge încălțat, pe cînd tapirul merge în picioarele goale 

şi neauzit (Rodrigues 1, p. 155-156). 
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cá bastonul de ritm trebuie sá se situeze intre cele douá: instrument ritual 

prin care se convoacă demonii, ca și costumele de scoarță pe care M304 

le pune în opoziţie cu păcănitoarea de tip /parabára/. 

Să deschidem aici o paranteză în legătură cu bastonul de ţinut ritmul. 

Indienii guarani meridionali concep o opoziţie majoră între bastonul 

de comandă, simbol al puterii, atribut masculin, cioplit din inima copacu- 

lui Holocalyx balansae, şi bastonul de ritm, din bambus, atribut feminin 

(Cadogan, 3, p. 95-96). Instrumentul muzical masculin este atunci 

sunătoarea de tip maraca. Opoziția aceasta, demonstrată adeseori de 

literatură, capătă o ilustrație deosebit de convingătoare într-o plangá din 

lucrarea lui Schaden (4), Aspectos fundamentais da cultura guarani, (pl. 

XIV a primei ediţii), in care vedem un șir de cinci indieni kaiova (printre 

care un băiețel) tinind într-o mînă crucea si în cealaltă sunátoarea, urmaţi 

de patru femei care bat fiecare în pămînt cu o scurtătură de bambus. Se 

pare că la apapocuva, ca şi la guarayu, mai la nord, folosirea bastonului 

de ritm avea o funcţie specială: facilita urcarea la cer a eroului civilizator, 

sau a tribului întreg (Métraux 9, p. 216). Astfel, bănuim existența la 

guarani meridionali a unui sistem ternar al instrumentelor muzicale, 

înzestrate cu funcții complementare: bastonul de comandă pentru adu- 

narea oamenilor (ceea ce e și funcția socială a tobei-de-lemn la nord de 

Amazon), sunătoarea pentru a-i cobori pe zei aproape de oameni, bas- 

tonul de ritm pentru a-i înălța pe oameni aproape de zei. Am subliniat 

deja ipoteza lui Schaden, după care crucea de lemn guarani poate să fi 

reprezentat două bete, care odinioară erau distincte şi lovite unul de altul. 

În sfîrşit, opoziţia guaraní dintre bastonul plin, însemnul comenzii mas- 

culine, si tubul scobit, instrument liturgic feminin, o evocă pe aceea (p. 

354), întrebuințată în scop sociologic de anumite triburi amazoniene, 

între cilindrii de piatră dură folosiţi ca pandantiv, după cum sînt perforafi 

longitudinal (scobiti) sau transversal (plini). 
Vedem astfel cum se desfășoară o dialectică a plinului $i scobitului, 

fiecare termen fiind ilustrat prin diferite modalităţi. Ne-am mărginit să 

semnalăm anumite teme, şi cîteva direcții pe care le-ar putea lua cer- 

cetarea, mai ales cu intenţia de a scoate mai bine în relief felul în care 

operează această dialectică în sînul miturilor. Or, miturile merg mai 

departe decît să opună, pur şi simplu, prin concluziile lor, instrumentele 
de muzică reductibile la un tub scobit sau la un bát despicat. Instrumentul 

pe care-l introduce la sfîrșitul său fiecare mit întreține o relaţie originală 

1 Tacana din Bolivia spun că săgeata de bambus (scobită) este „femeie“, iar 

aceea din lemn de palmier (plină) este „bărbat“ (Hissink-Hahn, p. 338). 

] BED "NN 
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cu un „mod al copacului“ pe care-l defineşte mitul la altă etapă a 

povestirii. | 

Într-adevăr, M304 și M310 supun la operaţii distincte unul sau mai 

multi copaci. În M304 cîţiva copaci (dar mai întîi unul singur) sint cojiti 

de scoarță; in M310 un copac e găurit. Unui trunchi curăţat longitudinal 

i se opune deci un trunchi perforat transversal. Dacă vom completa 
această opoziţie cu aceea, deja notată, dintre instrumentele muzicale care 

apar în cele două mituri, si care sint si ele „făcute din trunchiuri“, obținem 

un sistem cu patru termeni: 

Mg : Mao : 
copaci : trunchi curăţat “trunchi perforat 

instrumente de percuție : trunchi crăpat trunchi scobit 

E limpede că relaţiile formează un chiasm. Trunchiul perforat si cel 

crăpat își corespund, în acest sens că fiecare prezintă o deschizătură 

perpendiculară pe axa trunchiului, dar cînd mediană, cînd terminală, şi 

fie internă, fie externă. Raportul de simetrie care unește trunchiul cojit 

cu trunchiul scobit e mai simplu, pentru că se reduce la o inversiune între 

interior si exterior: copacul despuiat de coajă rămîne în stare de cilindru 

plin în interior, şi la exteriorul căruia nu mai e nimic, pe cînd bambusul 

constă dintr-un înveliș exterior plin, în interiorul căreia nu e decît gol 

adică nimic: 

n..." 

TRUNCHI COJIT BAMBUS 

Faptul că dubla opoziţie gol extern / plin intern si vid intern / plin 

extern e o proprietate invariantă a grupului rezultă din felul în care 

procedează M310 pentru a inversa originea „adevărată“ a măştilor de 

scoarță asa cum o povestesc tukuna într-un al treilea mit: 

M318. Tukuna: originea mástilor de scoarță. 

Odinioară, demonii locuiau într-o peșteră. Ca să 

petreacă, atacară într-o noapte un sat, luară proviziile de carne 
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afumată, şi-i uciseră pe toti locuitorii, ale căror cadavre le tîrâră 
pînă la peșteră ca să le mânînce. 

În vremea aceasta, în sat sosi un grup de oaspeţi. 
Mirîndu-se că-l găsesc pustiu, merseră după urmele convoiu- 
lui macabru si descoperiră intrarea grotei. Demonii voiră să-i 
atace pe intruși, dar fără succes. Aceştia din urmă nu stáruirá 
şi se întoarseră acasă. 

În pădure făcea tabără un alt grup de călători. Printre ei 
se afla o femeie gravidă, care născu. Tovarăşii ei se hotárirá 
să rămînă pe loc, pînă cînd va fi în stare să reia călătoria. Dar 
vinatul lipsea. Toată lumea se culcă cu burta goală. În mijlocul 
nopții, se auzi rontáitul caracteristic unui rozător. Era un 
enorm paca (Coelogenys paca) pe care-l înconjurară și-l 
uciserá. 

Toti mîncară din carnea lui, cu excepţia lehuzei si a 
soțului ei. A doua zi, bărbaţii plecară la vinátoare, lásindu-i în 
tabără pe femeie cu sugaciul ei. Atunci femeia văzu apropi- 
indu-se un demon. Acesta îi spuse că paca ucis noaptea trecută 
era fiul lui, si că aveau să vină demonii ca să-l răzbune. Ca să 
scape cu viaţă, cei care nu mîncaseră din el trebuiau să se suie 
într-un copac dintr-o anume specie, cojind scoarța după ei. 

Dar nimeni nu crezu povestea femeii cînd se întoarseră 
vînătorii; ba chiar o luară în derídere. $1 cînd, auzind 
chemările de bucium si urletele demonilor, vru să-i alarmeze 
pe tovarăși, aceştia dormeau atît de adînc încît nu izbuti să-i 
trezească nici arzindu-i cu torta de rășină. Pe sot îl muşcă; 
acesta se trezi și o urmă ca un somnamb ul. Se cátárará, ducînd 
cu ei copilul, într-un copac pe care femeia avusese grijă să-l 
identifice, si cojiră scoarța sub ei. Cînd se făcu ziuă, coborirá 
din adăpost și se întoarseră la tabără: nu mai rămăsese nimeni 
în viaţă, demonii îi măcelăriseră pe toți în somn. Soții se 
întoarseră în satul lor şi povestiră ce se petrecuse. 

Urmind sfatul unui vraci bátrin, indienii răsădiră mulţi 
ardei. Cînd fură copti, îi culeserá şi-i duseră aproape de peştera 
demonilor, a cărei intrare o astupară cu trunchiuri de paxiuba 
barriguda (un palmier cu trunchiul umflat: Jriartea ventri- 
cosa), lăsînd o deschizătură în faţa căreia aprinseră un foc 
mare. În foc aruncară mari cantități de ardei, astfel încît fumul 
intră în peşteră. 



În curînd se auzi un tărăboi cumplit. Indienii le îngăduiră 

să iasă demonilor care nu fuseseră părtaşi la ospátul canibal. 

Dar toti cei care mincaserá carne de om pieriră în peşteră; pot 

fi recunoscuţi şi azi după dunga roşie pe care o au în cur- 

mezisul măștii. Cînd gălăgia se potoli, şi după ce un sclav 

yagua, trimis înainte ca cercetag, fu ucis de cîțiva demoni 

supraviețuitori, indienii tukuna intrară în grotă şi observară cu 

grijă înfățișarea caracteristică a diferitelor soiuri de demoni: 

înfățișare pe care și azi o reproduc costumele de coajă de copac 

(Nimuendaju, 13, p. 80-81). 

Fără să întreprindem aici o analiză amănunțită a mitului, care ne-ar 

îndepărta prea mult de subiect, să ne mărginim a atrage atenția asupra 

episodului scoarței descojite. O tînără mamă (4 bunică bătrină in M304), 

respectind, ca şi soţul ei, interdicțiile alimentare la care amîndoi sînt 

supuşi după naşterea copilului (Nimuendaju 13, p. 69) ( pereche de 

bătrîni dedată la canibalism, M304), reuşeşte să scape de demonii canibali 

( să se prefacă în demoni canibali, M304) cojind un copac pe măsură 

ce urcă, adică de jos în sus: pe cînd oamenii prefácuti în demoni in M304 

ajung la același rezultat cojind un copac de sus fn jos. Opoziția principală de 

la pagina 392 rămîne neschimbată, iar simetria inversată din M304, M318 

(demoni, dezlănţuiţi sau domesticiti prin purtarea veșmintelor de coajă) 

este funcție de o opoziţie suplimentară, evident introdusă pentru nevoile 

cauzei: aceea a sensului cojirii, care se face de sus în jos sau de jos în sus. 

De vreme ce e vorba de o tehnică reală, se poate cerceta cum 
procedează indienii pentru a descoji trunchiurile. Nici într-un sens, nici 

în celălalt, după cum arată Nimuendaju, care i-a observat şi i-a descris 

pe tukuna: ei doboară copacul, taie o secțiune de lungime potrivită, si 

ciocănesc scoarța pentru a o desprinde de lemn. După care scot scoarța 

intorcind-o pe dos ca pe o mánusá; sau mai adeseori, o despică pe toată 

lungimea ca să obţină o bucată dreptunghiulară mai uşor de prelucrat 
decît un tub (Nimuendaju, 13, p. 81) . O tehnică identică apare la arawak 

din Guyana (Roth 2, p. 437-438), care au fost probabil inițiatorii ei 

(Goldman, p. 223). În raport cu infrastructura tehnico-economică, am- 

bele mituri sînt deci deopotrivă de nerelevante. Nici unul nu e mai 

„adevărat“ decît celălalt, dar, trebuind să ia în considerare două implicații 

1 Nimuendajü semnalează totuși o tehnică de cojire de jos în sus, limitată la 

copacul /matamatá/ (Eschweilera sp.) pe care M3o4 o extinde la /tururi/ 

(Couratari sp. ?). Cf. Nimuendajü 13, p. 127 si p. 147, n. 5. 
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complementare ale unui ritual care, dacă ar fi luat in Serios, i-ar expune 
pe spectatori (şi chiar pe oficianti) unei primejdii certe — fiindcă ce s-ar 
întîmpla dacă demonii personificati de către dansatori şi-ar recăpăta 
deodată virulenta? — miturile au fost nevoite să închipuie o tehnică 
imaginară, dar care, spre deosebire de tehnica reală, poate admite mo- 
dalitáti opuse. 

Ajutindu-se cu instrumente reale sau imaginare, miturile, ordonate 
convenabil, par să desfășoare sub ochii noștri un vast grup de trans- 
formări care adună la un loc diferite feluri în care un trunchi de copac 
sau un băț poate fi scobit: cavitate naturală sau artificială, orificiu 
longitudinal sau transversal, stup, adăpătoare, tobă, baston de ritm, tub 
de coajă, păcănitoare, obezi pentru prizonieri... În acest Sir, instrumen- 
tele muzicale ocupă o poziţie mijlocie între forme extreme care tin fie de 
adápost, asa cum e stupul, fie de capcaná, cum e butucul prizonierului. 
Şi măștile, instrumentele muzicale, nu sînt oare ele însele, fiecare în telul 
ei, adăposturi sau capcane, cíteodatá ambele? Păcănitoarea din M304 
joacá rolul unei capcane intinse demonului-jaguar; demonul-jaguar din 
M310, prizonier în obezi, obţine protecţia semenilor săi datorită bastonu- 
lui de ritm. Costumele-mască din coajă, a căror origine o povesteşte 
M318, sînt adăposturi pentru dansatorii care le îmbracă, îngăduindu-le în 
același timp să capteze puterea demonilor. 

Or, încă de la începutul acestei cărţi, am avut mereu de-a face cu 
arbori scorburoși servind drept adăposturi sau capcane. Prima funcţie 
predomină în miturile despre originea tutunului, deoarece personajele 
persecutate de jaguarul canibal se refugiază în scorbura unui copac. Cea 
de a doua funcţie e mai importantă în miturile despre originea mierii, în 
care fie vulpoiul, fie fata nebună după miere, fie in sfîrşit broasca sint 
închiși într-o atare cavitate. Dar, pentru cei din urmă, scorbura nu va 
deveni capcană decit fiindcă la început era un refugiu pentru albine. 
Invers, dacă trunchiul scorburos oferă un refugiu providenţial victimelor 
jaguarului în miturile despre originea tutunului, se va transforma în 
capcană în care va pieri fiara ce încearcă să-l forțeze. 

Ar fi deci mai exact să spunem că motivul copacului scorburos face 
sinteza a două aspecte complementare. Acest caracter invariant iese şi 
mat bine în relief cînd observăm că miturile utilizează întotdeauna copaci 
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din același gen, sau copaci din genuri diferite dar care au totuși între ei 

asemănări semnificative. 

Toate miturile din Chaco pe care le-am trecut în revistă se referă la 

arborele /yuchan/, al cărui trunchi găunos adăposteşte copiii sau con- 

cetăţenii femeii prefăcute în jaguar, servește la prepararea primei 

adăpătoare cu hidromel, și devine prima tobă; în care demonul liliac 

ingrámádeste capetele tăiate ale victimelor, in care vulpoiul nebun după 

miere este închis sau pe care îşi spintecă burta etc. Arborele /yuchan/, in 

spaniolă: palo borracho, este, în portugheza braziliană, barriguda, 

„pomul burtos“. E vorba de o bombacee (Chorisia insignis şi speciile 

vecine), caracterizată prin trei trăsături: trunchiul umflat care-i dă 

înfăţişarea unei sticle, tepii lungi si tari cu care e acoperit, în fine puful 

alb şi mătăsos care se culege din florile lui. 

Arborele care joacă rolul de capcană pentru fata nebună după miere 

este mai greu de identificat. ÎI cunoaștem cu precizie numai în cazul 

limită în care eroina e încarnată de broasca arboricolă cunauarü: într- 

adevăr, acest batracian locuieşte în trunchiul scorburos al lui 

Bodelschwingia macrophylla Klotzsch (Roth 1, p. 125), care nu este o 

bombacee ca Ceiba şi Chorisia, ci, foarte probabil, o tiliacee. În America 

de Sud, această familie cuprinde copaci cu lemn ușor şi cu trunchiul 

adesea scorburos, ca si bombaceele, si dintre care o specie (Apeiba 

cymbalaria) e folosită de bororo ca să facă cache-sexe feminine din coajă 

bătută (Colbacchini 3, p. 60). Se pare deci că etnobotanica indigenă 

constituie într-o mare familie arborii care se disting deopotrivă prin 

lemnul uşor și prin frecventa transformare în cilindri găunoși, fie în chip 

natural, pe dinăuntru, fie artificial, pe dinafară: datorită indeminárii. 

oamenilor care golesc, dacă se poate spune aşa, un tub de scoarță de 

trunchiul lui . 

În această mare familie, bombaceele trebuie să ne rețină cu atit mai 

mult atenţia cu cît figurează în primul plan al miturilor guyaneze care tin 

de același grup ca si miturile pe care le-am examinat pînă acum. 

M319. Fetele neascultăto are. 

Două fete refuză să-şi urmeze părinţii, invitati la o 

sărbătoare cu băutură. Rămase singure în coliba familiei, sînt 

vizitate de un demon care locuieşte în trunchiul scorburos al 

1 Doamna Claudine Berthe, specialistă în etnobotanică, a binevoit să ne 

semnaleze că mai multi botanisti moderni clasifică bombaceele împreună cu 

tiliaceele, sau foarte aproape de ele. 
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unui copac vecin. Copacul este un /ceiba/. Demonul ucide un 
papagal cu o săgeată și le roagă pe fete să-l gătească; ceea ce 
ele fac bucuroase. 

După cină, demonul isi întinde hamacul si o invită pe sora 
cea mai mică să vină lîngă el. Fiindcă n-are chef, aceasta o 
roagă pe sora mai mare s-o înlocuiască. În timpul nopții aude 
zgomote si miriituri ciudate pe care le crede mai întîi expresii 
ale dragostei. Dar tămbălăul crește; fata atitá focul şi se duce 
să vadă ce se întîmplă. Din hamac curge sînge, iar sora ei zace 
moartă, străpunsă de amant. Fata ghiceste atunci cine e acesta 
cu adevărat, si, ca să scape de aceeași soartă ca si sora ei, se 
ascunde sub un morman de stiuleti de porumb mucegăiţi care 
putrezesc intr-un colt. Ca másurá suplimentará de precautie, 
il amenintá pe Duhul Putreziciunii cá dacá o va da de gol, nu-i 
va mai dărui porumb niciodată. De fapt, Duhul era atit de 
ocupat să devore porumbul, încît nici nu i-a răspuns demonu- 
lui care-l întreba. Neizbutind s-o găsească pe fată, si cum se 
făcea ziuă, demonul se întoarse la locuinţa lui. 

Abia la prînz îndrăzni fata să iasă din ascunzătoare; se 
repezi înaintea familiei care se întorcea de la petrecere. A flînd 
ce se întîmplase, părinții umplură douăzeci de coșuri de ardei, 
le răsturnară în jurul copacului și le dădură foc. Înăbuşiţi de 
fum, demonii ieşiră din copac unul după altul, sub înfăţişarea 
unor maimuțe guariba. Apăru în sfîrșit şi ucigașul, pe care 
indienii îl doborirá. De atunci, fata supraviețuitoare nu le-a 
mai ieșit din cuvînt părinţilor (Roth 1, p. 231). 

În armătura acestui mit o recunoaștem ușor pe aceea a miturilor 
guyaneze despre fata lăsată singură în tabără pe cînd familia ei merge la 
vinátoare sau în vizită la vecini (M235,237). Dar, în loc ca duhul vizitator 
să fie cast, hránitor si să respecte sîngele menstrual, e vorba aici de un 
demon libidinos, sîngeros si ucigas. În miturile din acest grup care au un 
erou masculin, mucegaiul joacă un rol nefast și-l disjunge pe vinátor de 
vinat. In mitul de faţă, al cărui protagonist este o femeie (care se află ea 
însăși faţă de demon în poziţie de vînat), mucegaiul, devenit protector, 
acoperă corpul victimei și nu al persecutorului. Eroina din M235 alege 
izolarea pentru că e indispusă si e deci o sursă de putreziciune. Ea arată 
astfel că respectă convenientele, spre deosebire de cele două eroine din 
M319, care refuză să-și însoţească părinţii fără a avea un motiv legitim, 
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şi acţionează deci numai din spirit de nesupunere. Ca urmare, în loc să 

spună povestea unei fete bine crescute, răsplătite cu miere, M319 spune 

povestea unei fete prost crescute, care a trebuit să fie răzbunată cu fum 

iute de ardei . Or, în acest grup ai cărui termeni extremi i-am evocat, 

caracterizați printr-o inversare radicală a tuturor motivelor, isi găseşte 

locul şi un alt mit, de această dată în poziţie mijlocie: 

M320. Carib: originea tutunului. 

Un om văzu odată un indian cu picioare de aguti 

dispărînd într-un arbore /ceiba/. Era un duh al pădurii. 

Oamenii îngrămădiră în jurul copacului lemne, ardei si sare 

şi-i dădură foc. Duhul îi apăru omului într-un vis şi-i spuse să 

se ducă după trei luni acolo unde fusese ucis. Din cenușă va 

crește o plantă. Din frunzele ei mari, macerate, se va pregăti 

o băutură care va induce transa. În cursul celei dintii transe, 

omul acela află toate tainele artei vindecătorului (Goeje, p. 

114). 

Un mit cu aceeași proveniență (M321; Goeje, p. 114) ne lasă să 

credem că omul vizitat de duh n-a participat la înălțarea rugului, și că 

primeşte tutunul drept răsplată pentru mila lui. Dar fie că trebuie să-i 

facem un loc duhului ajutat, între duhul ajutător din M235 și duhul 

dusmános din M319, e limpede că mitul carib despre originea tutunului 

încheie un ciclu, deoarece personajul masculin cu picioare de aguti ̀  

(rozător vegetarian și vînat perfect inofensiv), din cenuşa căruia se naște 

tutunul destinat să fie băut, după ce el însuși a fost prins în capcană într-un 

trunchi scorburos de /ceiba/, ne trimite direct la personajul feminin din 

M24, al cărei cap, înainte de trup, ia înfățișarea jaguarului: animal 

carnivor si ofensiv din cenușa căruia se naște tutunul de fumat, după o 

tentativă nereuşită de a-şi ucide victimele refugiate în trunchiul găunos 

al unei bombacee. Totuşi bucla se închide numai cu preţul unor trans- 

formări pe care trebuie să le examinăm. 

Pretutindeni arborele joacă rolul de termen invariant, și această 

fascinatie exercitată asupra gîndirii mitice, din Guyana pină în Chaco, de 

1 După tukuna, duhul arborelui /ceiba/ le ráneste cu ságeti pe femeile 

indispuse; iar băile de apă cu ardei sînt antidotul cel mai bun contra contaminării 

cu sînge menstrual (Nimuendajü 13, p. 92, 101). 
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copacii din familia bombaceelor, nu tine numai de anumite trăsături 

obiective şi care atrag atenţia: trunchi umflat, lemn uşor, frecvenţa unei 

cavităţi interne. Indienii carib nu taie arborele /ceiba/ (Goeje, p. 55), 

fiindcă, nu numai la ei, ci din Mexic şi pînă în Chaco, copacul acesta 

posedă un corespondent supranatural: arborele lumii, conținînd in 

trunchiul lui scorburos apa primordială și peştii, sau arborele paradisu- 

lui... Credinciosi metodei noastre, nu vom aborda aceste probleme de 

etimologie mitică, care ne-ar obliga de altminteri, în cazul în speţă, să 

extindem ancheta la miturile Americii Centrale. De vreme ce arborele 

/ceiba/ sau esentele înrudite constituie termenii invarianti ai grupului 

nostru, va fi suficient, ca să le determinăm sensul, să confruntăm ansam- 

blurile contextuale în care sînt chemaţi să figureze. 

În miturile din Chaco despre originea tutunului, trunchiul găunos al 

unei bombacee slujeşte drept refugiu; dar servește drept capcană în 

miturile guyaneze despre originea tutunului. Rolul atribuit arborelui 

scorburos este mixt în miturile guyaneze a căror eroină este o fată nebună 

după miere (fie în mod direct, fie transformat): cînd refugiu, cînd cap- 

cană, si cîteodată ambele în cadrul aceluiași mit (cf. de pildă M241). Pe 

de altă parte, apare o opoziţie secundară între miere, care se află înăuntrul 

copacului, şi fumul de ardei care se ridică de jur împrejurul lui. 

Bazindu-ne pe această primă serie, putem construi o a doua. În M24, 

mierea, devenită intepátoare prin adăugarea unor serpisori, întreţine cu 

tutunul fumat același raport pe care, in M320, fumul iute al ardeilor îl 

întreține cu „mierea“ de tutun . 

M, Mo 

UD miere otrăvită tutun 

ARS tutun Med 

În acelaşi timp in care se închide o buclă, trecerea tutunului din 

categoria „ars“ in categoria „ud“ produce un chiasm. Rezultă două 

consecințe. Mai întîi, presimtim că mitologia tutunului este dublă, după 

cum e vorba de tutun fumat sau băut, si după cum consumarea lui are un 

aspect profan sau sacru, tot aşa cum am observat, în legătură cu mitologia 

mierii, o dualitate legată de distincţia dintre miere proaspătă şi miere 

ardei 

1 In prepararea căruia joacă un rol și sarea, de unde menţionarea ei de către 

Mi. 
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fermentatá. În al doilea rînd, constatăm încă o dată că atunci cînd se 

menţine armătura, se transformă mesajul: M320 îl reproduce pe M24, dar 

vorbeşte despre un alt fel de tutun. Deductia mitică prezintă tot un 

caracter dialectic: nu înaintează în cerc, ci în spirală. Cînd credem că am 

ajuns la punctul de plecare, nu sîntem de fapt acolo în chip total si absolut, 

ci numai dintr-un anumit punct de vedere. Ar fi mai exact să spunem că 

trecem la verticala locului de unde am plecat. Dar fie că trecerea are loc 

mai sus sau mai jos, ea presupune o diferenţă în care rezidă abaterea 

semnificativă dintre mitul inițial şi mitul terminal (luînd acești termeni 

în sens relativ la traseu). În sfirșit, în funcţie de perspectiva adoptată, 

abaterea se situează la nivelul armáturii, al codului, sau al lexicului. 

Să examinăm acum seria animalelor. Nu vom mai reveni asupra 

raportului de corelaţie și de opoziție dintre termenii extremi: broasca şi 

jaguarul, pentru că acesta a fost deja elucidat (p. 253). Dar ce se poate 

spune despre perechea mijlocie formată de maimuţele guariba din M319 

şi aguti din M320? Cel din urmă animal e un rozător (Dasyprocta aguti) 

din care miturile guyaneze fac stápinul egoist al fructelor copacului 

primordial (cf. mai sus, p. 269). Cît despre maimuta urlátoare guariba 

(Alouatta sp.), e un generator de gunoi: metaforic, în virtutea asimilării 

dintre vacarm si putreziciune, pe care am demonstrat-o pe alte cái (p. 

313); si realmente, fiindcă maimuta urlátoare este un animal incontinent 

care-si lasá excrementele sá cadá din virful copacilor, spre deosebire de 

lenes care se poate retine mai multe zile, si are grijá sá coboare pe pámint 

pentru a defeca mereu in acelasi loc (Tacana, M322.323; Hissink-Hahn, 

p. 39-40; cf. CG, p. 32D. Ín dansurile care insotesc sárbátoarea 

Shodewika, indienii waiwai, care sint niste carib ce locuiesc la frontiera 

dintre Guyana Britanică şi Brazilia, personifică diverse animale. Dansa- 

torii costumati în maimuțe urlătoare se catárá pe şarpanta colibei colec- 

tive și se așează pe vine, prefăcîndu-se că evacuează coji de banane în 

capul spectatorilor (Fock, p. 181). Se poate deci admite că aguti și 

maimuța urlátoare guariba se opun, ca acaparator de alimente şi dispen- 

sator de excremente. 

Or, rolul de vinat demoniac atribuit maimutei urlătoare de către 

miturile guyaneze se regăseşte aproape neschimbat într-un important mit 

karajá (M177) la care pînă acum ne-am mulţumit să facem scurte aluzii. 

1 Opoziția dintre maimuța urlătoare si leneș a oferit argumentul unuia din 

cursurile noastre la College de France în 1964-1965, cf. Annuaire, anul 65, 

1965-1966, p. 269-270. 
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E cu atit mai nimerit sà ne intoarcem la el, cu cit mitul acesta, al cărui 
erou aparține familiei „vînătorilor blestemaţi“ din M234-M240, si ține 
astiel de grupul fetei nebune după miere, ne va aduce în chip neprevăzut 
în fata problemei păcănitoarei. 

M177a. Karajá: săgețile magice. 

În pădure trăiau două mari maimute urlátoare, care-i 
ucideau și-i mincau pe vînători. Doi frati s-au hotărît să le 
nimicească. În drumul lor intilnirá o femeie-broascá-riioasá 
care le fágádui să-i înveţe cum să le vină de hac monstrilor, 
dar cu conditia s-o ia de nevastă. Fraţii isi bătură joc de ea şi-şi 
văzură de drum. In curînd zăriră maimutoii, înarmaţi ca si ei 
cu sulițe de aruncat. Începu lupta, dar fiecare frate fu nimerit 
în ochi si murirá. 

În coliba familială locuia şi un al treilea frate. Trupul lui 
era acoperit de răni şi de bube. Numai bunica lui se învoia să-l 
îngrijească. Într-o zi, pe cînd vina păsări, își pierdu o săgeată 
şi se incápátinà s-o găsească. Ea căzuse într-o gaură de șarpe. 
Sarpele ieși, îl descusu pe băiat si află de nefericirea lui. Ca 
să-l vindece, îi dădu în dar o alifie neagră despre care nu 
trebuia să spună la nimeni. 

Însănătoșindu-se în curînd, eroul se hotărî să răzbune 
moartea fraţilor. Șarpele îi dădu o săgeată magică şi-i reco- 
mandă să nu respingă avansurile femeii-broascá-riioasá. Va fi 
de-ajuns, ca s-o satisfacă, să simuleze coitul între degetele de 

la picioarele bietei făpturi. 

Asa şi făcu eroul, primind în schimb sfatul să le lase pe 
maimuțe să tragă întîi, iar cînd îi va veni rîndul, să tinteascá 
ochii. Animalele ucise rămaseră agátate cu coada de crengi. 
Trebui să trimită o sopirlá ca să le dea jos de acolo. 

Eroul se duse apoi să-i mulțumească șarpelui. Acesta îi 

oferi săgeți magice, care aveau puterea să ucidă si să-i aducă 
vinátorului toate felurile de vinat, ba chiar si să culeagă 

fructele pădurii, mierea si multe alte lucruri. Erau tot atîtea 
săgeți cîte specii de animale şi soiuri de produse, iar într-o 
tigvă se afla o substanţă cu care trebuiau unse săgețile ca nu 
cumva să se întoarcă asupra vînătorului cu prea multă putere. 
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Datorită ságetilor şarpelui, eroul putea acum să obțină cît 

vinat si cili pești vroia. Se însură, construi o colibă, defrisà o 

plantație. Dar, deşi îi recomandase nevestei să nu-i împrumute 

nimănui săgețile, ea se lăsă inselatá de propriul ei frate. Acesta 

ucise mai întîi porci sălbatici si pesti, dar uită să ungà săgeata 

pentru miere; întorcîndu-se spre el, aceasta se prefăcu într-un 

cap monstruos cu mai multe guri înarmate cu colti. Capul se 

năpusti asupra indienilor şi-i ucise. 

Alarmat de strigăte, eroul veni în fugă de la plantație si 

izbuti să îndepărteze monstrul. Dar jumătate din sat pierise 

deja. Cind află de nenorocire, șarpele declară cá nu putea fi 

reparată. Îşi invită protejatul la un pescuit de pirarucu (4ra- 

paima gigas), şi-i spuse să nu uite să-l avertizeze dacă vreuna 

din fetele lui ar veni să-i împingă. Ceea ce se şi întîmplă, dar 

eroul uită recomandarea șarpelui. Acesta se prefăcu atunci în 

pește pirarucu, şi omul făcu la fel. Cînd indienii îi pescuiră pe 

amindoi, şarpele izbuti să scape printr-o gaură a plasei, dar 

omul-peşte fu tras pe mal, unde un pescar încercă să-i vină de 

hac. Şarpele îi sări în ajutor, îl ajută să iasă din plasă şi-i redádu 

înfăţişarea omenească. Îi spuse că fusese pedepsit pentru că 

nu spusese nimic atunci cînd fata îl atinsese (Ehrenreich, p. 

84-86). 

Krause (p. 347-350) a cules două variante ale acestui mit (M177b, 
c). Episodul pescuitului de pirarucu nu figurează în acestea, sau, dacă da, 

figurează sub o formă aproape de nerecunoscut. Ne vom mulţumi deci 

să-l trimitem pe cititor la interesanta discuţie a lui Dietschy (2), sem- 

nalînd, pentru cine ar vrea să întreprindă un studiu complet al mitului, 

încheierea analogă a lui M78. Alte deosebiri se referă la alcătuirea familiei 

eroului, părăsit de părinţi şi încredinţat bunicului, care-l hrăneşte cu coji 

şi oase de peste. În M177a, se căsătoreşte cu mătușa. Ambele variante 

adaugă victoriei asupra maimutoilor și o altă izbindá, repurtată asupra a 

două păsări de pradă pe care eroul le provoacă bátind apa: tu, tu... (cf. 

M226-227). Elementul acesta, comun miturilor indienilor ge orientali, 

sugerează că în ambele cazuri avem de-a face cu un mit fondator al 

inițierii băieţilor, care, la karajá, se desfăşura tot in mai multe etape 

(Lipkind 2, p. 187). 

Interesul mitului tine de referintele lui multiple care trimit la gé si 

la triburile guyaneze (M237-239, M241-258), si anume la kachüyana, de 
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vreme ce, asa cum am subliniat, M177 inversează mitul de origine a 
curarei al celei din urmă populaţii (M 161), introducind (dar tot cu ocazia 
unor încurcături cu maimute urlătoare pline de intenţii dușmânoase), 
noțiunea de otravă inversă: unguent destinat să slăbească puterea 
ságetilor minunate, pentru ca excesul de putere să nu se întoarcă 
împotriva vinátorului. E interesant de notat că aceste superságeti fac să 
treacă într-o categorie analogă cu vînătoarea culesul fructelor sălbatice 
şi al mierii, pe care mitul le asimilează cu un vînat. Cunostintele actuale 
pe care le avem despre karajá nu ne permit sá incercám o interpretare, 
care, prin forţa lucrurilor, n-ar putea fi decît speculativă. În sfîrşit, tratind 
interstitiile degetelor de la picioare ca si cum ar fi nişte orificii adevărate, 
M177 trimite la miturile din Chaco a căror eroină este tot un batracian 
(M175), si la un mit tacana (M324) care contine şi el acest motiv. 

Versiunile Krause modifică versiunea Ehrenreich într-un punct care 
e pentru noi de o importanţă deosebită. În loc de ságeti magice (care sint 
de fapt sulițe de aruncat), şarpele (sau protectorul cu chip omenesc din 
M 177b. c) îi dă eroului două instrumente, tot magice: un proiectil de lemn 
numit /obiru/ si un obiect făcut din două baghete de canna brava (o 
anonacee), una de culoare deschisă, cealaltă întunecată, lipite împreună 
cu ceară pe toată lungimea, şi împodobite la o extremitate cu pene negre. 
Instrumentul acesta se numeşte /hetsiwa/. 

Lovind (schlägt) aceste obiecte, sau bătînd aerul cu ele, eroul ridică 
un vint puternic. Apar şerpii /uohu/, cuvînt care înseamnă $i „vint“ si 
„săgeată“, si pătrund in /hetsiwa/. Atunci vîntul aduce pesti, porci sălba- 
tici şi miere, pe care eroul îi împarte tuturor, consumând restul împreună 
cu mama sa. Într-o zi cînd e la pescuit, un copil pune mîna pe /obiru/ și 
conjură șerpii, dar nu stie să-i bage la loc în /hetsiwa/. Serpii (sau 
vinturile) se dezlănțuie si ucid populaţia satului, inclusiv pe erou, care 
nu poate stápini monștrii fără /obiru/. Masacrul înseamnă sfîrşitul 
omenirii (Krause, /.c.). 

Spre deosebire de păcănitoarea din M304 pentru tukuna, /obiru/ si 
"/hetsiwa/ au o existenţă reală la karajá si o folosire atestată. Cel dintâi este 
o suliță aruncată cu ajutorul unui propulsor. M177 sugerează că arma 
aceasta a putut fi odinioară folosită la vinatul maimutelor, dar la începutul 
secolului XX nu mai era decît un instrument sportiv, şi, sub forma în care 
a fost observat, era probabil împrumutat de [a triburile din Xingü (Krause, 
p. 273 si fig. 127). /Hetsiwa/, obiect pur magic folosit pentru a îndepărta 
ploaia, pune probleme de interpretare foarte complexe din cauza grosimii 
inegale şi a culorii diferite a celor două baghete, și chiar şi pe plan 
lingvistic. Bagheta cea mai groasă, vopsită în negru, se numește /kuol- 
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uni/, /k)woru-ni/, cuvînt care-l desemnează pe peştele electric după 

Krause si Machado, dar pe care, în cazul în speţă, Dietschy (Îc.) înclină 

să-l lege de termenul general /(k)o-woru/, „magie“. Numele baghetei 

subtiri si albicioase, /nohódémuda/ este dubios, cu exceptia faptului cà 

termenul /nohó/ înseamnă penis. "- ] 

După Krause, se numeşte tot /hetsiwa/ un obiect magic din ceară 

slujind la legarea vrájilor, si în care acest autor recunoaște peștele electric. 

Dietschy a stabilit în mod foarte convingător că era vorba de delfin. 

Sováim totuşi să respingem complet ipoteza unei afinități simbolice 

dintre /hetsiwa/ de primul tip, sau dintre bagheta neagră care intră în 

componenţa lui, şi peștele electric. Acesta poartă în karajá acelasi nume 

ca şi curcubeul, adică un fenomen meteoric care, ca si obiectul magic, 

pune capăt ploii. Mînuirea lui /hetsiwa/, care o evocă în chip ciudat pe 

aceea a máciucii-sulitá a indienilor nambikwara, care se folosesc de ea 

pentru a tăia si îndepărta norii de furtună, ne trimite și la un mit arawak, 

mai la nord, unde pestele electric indeplineste aceeasi functie: 

M325. Arawak: nunta peştelui electric. 

Un vraci bátrin avea o fatá atit de frumoasá incit nu se 
hotára uşor să-i dea un sot. Îi refuză pe rînd pe jaguar si multe 
alte animale. Ín sfirsit apáru Kasum, pestele electric (Flectro- 
phorus electricus, un gimnot), care se lăudă cu puterea lui. 

Bătrânul îşi bátu joc de el, dar după ce-l atinse pe pretendent 
si simţi puterea socului, se rázgindi şi-l acceptă de ginere, cu 

misiunea de a controla tunetul, fulgerul și ploaia. Cind se 

apropie furtuna, Kasum despărţi norii pe dreapta si pe stinga, 

şi-i îndepărtă respectiv spre sud si spre nord (Farabee 5, p. 

77-78). 

Interesul comparatiei se explică prin rolul atribuit peștilor in mitolo- 

gia karajă, căci pescuitul este pentru aceşti indieni aproape singura sursă 

de trai. Am văzut apárind peştele pirarucu la sfîrşitul lui M177a. Acest 

peste uriaş, singurul pe care karajá il prind cu năvodul ( Baldus 5, p. 26) 

se opune datorită acestui fapt tuturor celorlalți, pescuiti cu otravă, ca si 

sarpelui, care, după M 1774, trece cu ușurință prin ochiurile plasei. Acestei 

prime dicotomii dintre şarpe şi peştele pirarucu îi corespunde sio a doua. 

Un mit karajă (M1774) arată că la originea peştilor pirarucu se află doi 

frati. care s-au prefăcut in pesti Arapaima gigas fiindcă li se făcuse 

lehamite de neveste. Unul a fost mîncat de berze pentru cá era moale 

(deci putred; ct. M331); celălalt, tare ca piatra, a supravieţuit si a devenit 
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masca /laténi/ care sperie femeile si copiii (Baldus 6, p. 213-215; 
Machado, p. 43-45). Bărbaţii aceştia dezamágiti de iubirea femeilor, 
prefácuti in pirarucu, inverseazá femeia sau femeile din ciclul tapirului 
seducátor, indrágostite pasionat de un animal, Si care s-au prefăcut în 
pesti, pesti care in ansamblul lor se opun categoriei speciale pe care o 
formează pirarucu. 

Dar să ne întoarcem la /hetsiwa/. Comparind versiunile Ehrenreich 
$i Krause ale lui M 177, constatăm că e vorba aproape pretutindeni de douá 
tipuri de obiecte. /Obiru/ serveste in M 177a, b ca să „cheme“ vinatul si 
mierea, pe cînd primejdiile inerente acestei chemări trebuie să fie neu- 
tralizate de alifia magică in M177a, si de /hetsiwa/ în M177. Dacă 
neglijăm M 177c (versiune foarte prescurtată în care /hetsiwa/ cumulează 
ambele funcții), rezultă că /hetsiwa/ din M177b joacă acelaşi rol ca şi 
unguentul din M 1774, care este o otravă inversatà. 

Or, /hetsiwa/ este el însuşi un instrument inversat în raport cu 
păcânitoarea din M304 sau cu /parabára/: cele două bete din care e fácut, 
lipite împreună pe toată lungimea, nu pot fi lovite între ele. Cazul nu e 
singular. Există o formă foarte apropiată la sherente, a căror cultură, prin 
anumite aspecte, are afinități speciale cu aceea karajá. Nimuendajü (6, p. 
68-69 si pl. IIT) descrie si reproduce un obiect ritual numit ^wabu/, pe 
care indienii îl fabrică în patru exemplare, două mari ^vabu-zauré/ Si două 
mici Avabu-ric/, pentru sărbătoarea marelui furnicar (ct. mai sus, p. 137). 
Fiecare constă din două nervuri centrale luate de la cîte o frunză a 
palmierului burity ( Mauritia), vopsite în roşu $i fixate una de cealaltă cu 
nişte cepuri care ies în afară de ambele părţi. De cele două capete ale 
cepului de sus atirnà cite un pompon foarte alungit din fibre de scoarță. 
Cei patru purtători de /wabu/ îi însoțesc pe dansatorii mascaţi pînă la 
locul sărbătorii, apoi se despart în perechi, dintre care una se aşează la 
răsăritul, iar cealaltă la apusul terenului de dans. 

Din nefericire nu avem informaţii despre semnificația acestor 
^wabu/ si despre functia lor în ritual. Dar asemănarea materială cu 
/hetsiwa/ e cu atit mai trapantă, cu cît există două tipuri de /wabu/, unul 
mare şi unul mic, şi cu cît Krause reproduce ( fig. 182a, b) două tipuri de 
instrumente rituale karajá formate din bete împerecheate. 

În starea actuală a cunoștințelor, ipoteza după care /hetsiwa/ şi 
/wabu/ ar reprezenta nişte păcănitori, ca să spunem așa, paralizate, trebuie 
avansată cu o extremă prudenţă. Dar existenţa unor concepţii analoge la 
vechii egipteni îi conferă o anume credibilitate. Ştim că mărturia lui 
Plutarh e adesea suspectă. De aceea nu pretindem să reconstituim 
credinţe autentice, fiindcă nu contează dacă reprezentările la care ne vom 
referi îşi trag obîrşia de la înţelepţi egipteni demni de crezare, de la cîțiva 
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informatori ai lui Plutarh, sau de la Plutarh 

însuşi. După noi, singurul element demn de 

atentie este că, după ce am observat de mai 

multe ori cá demer- 

surile intelectuale 

atestate in opera lui 

Plutarh dovedeau un 

ciudat paralelism cu 

acelea pe care le re- 

constituiam noi 

înșine pornind de la 

miturile sud-ameri- 

cane, si cá, prin ur- 

mare, in ciuda dis- 

tantei în timp şi in 
spaţiu, trebuie să ad- 

mitem că pe conti- 
nente diferite, minţile 

omenești au lucrat în 

acelaşi fel, şi că apare 

o nouá convergenţă in ig. 18. — Reprezen- ~ > D 
Ps schem e ă a legătură cu o ipoteză 

Mol „pe care n-am fi 
unur (wahu (După îndrăznit desigur s-o 
Nimuendajti 6. pl. avansám dacă n-ar fi 

mM.) fost comparatia pe 

care o autorizează. | 

Tată deci textul lui Plutarh : „Mai mult, Fig. 19. — Cele doua -het- 

Manethus spune cá egiptenii născocesc PE siwa/. (După Krause, c.. 

seama lui Jupiter că cele două coapse i s-au p 333) 

prins şi i s-au lipit împreună, încît nu mai 

putea să meargă, astfel că de rușine ràminea ! ] 

în singurătate, dar Isis i le tăie si le despărți, astfel încât putu să meargă 

drept şi în voie. Care fabulă dă de înțeles în chip acoperit cá intelectul și 

rațiunea lui Dumnezeu merg pe nevăzute, și purced la generare în taină 

prin mişcare: ceea ce arată si dă de înțeles pe tácute Sistrul, care e 

zornăitoarea de bronz folosită la sacrificiile lui Isis, anume că trebuie ca 

1 Autorul foloseşte traducerea franceză a lui Plutarh făcută de Jacques Amyot 

în secolul XVI, pentru particularitütile de interpretare și sugestie. Urmărim si noi 

textul francez. N. trad. 
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lucrurile să fie scuturate, și să nu înceteze niciodată să se miște, de parcă 
s-ar trezi si s-ar prăvăli, ca şi cum altfel ar adormi sau ar lincezi: pentru 
că ei spun că-l întorc și-l alungă pe Typhon cu Sistrele acestea, intelegind 
că întrucît putreziciunea leagă şi opreşte natura, mișcarea o dezleagă 
iarăşi, o saltă si o ridică prin generare“ ($ XXXII). Nu e oare uimitor cà 
indienii karajă, a căror magie, cu problemele pe care le pune, ne-a condus 
pină la Plutarh, au elaborat o povestire perfect simetrică cu a acestuia? 
Ei povestesc despre demiurgul Kanaschiwué că odinioară a trebuit să i 
se lege braţele si picioarele, pentru că dacă ar fi fost liber ar fi distrus 
pămîntul provocînd inundaţii şi alte dezastre (Baldus 5, p. 29)! 

Ín ciuda obscurităţii lui, textul antic introduce o opoziție netă, pe de 
o parte între tăcerea si nemișcarea simbolizate de cele două membre în 
mod normal distincte si totuşi lipite împreună, iar pe de altă parte 
mișcarea și zgomotul simbolizate de sistre. Spre deosebire de primul 
termen, și la fel ca în America de Sud, numai al doilea termen este un 
instrument muzical. Tot ca în America de Sud, instrumentul acesta 
muzical (sau inversul lui) slujeşte să „întoarcă $i să alunge“ o putere a 
naturii (sau s-o atragă în scopuri criminale): aici Typhon, adică Seth; 
dincolo, tapirul sau şarpele seducător, şarpele-curcubeu legat de ploaie, 
ploaia însăşi, sau demonii htonieni. 

Sistrul propriu zis e un instrument muzical puţin răspîndit în Amer- 
ica de Sud. Am colectat de la caduveo sistre conforme cu descrierea pe 
care o făcuseră deja alti observatori: băț înfurcat, cele două ramuri fiind 
legate cu o sfoară pe care sînt înșirate cîteva discuri tăiate odinioară din 

1 În această perspectivă s-ar cuveni să reluăm și examinarea celebrului episod 
al lui Aristeu (Vergiliu, Georgicele, cartea a IVa), în care Proteu (corespunzind 
lui Typhon la Plutarh) trebuie legat cu frînghii, şi anume în anotimpul secetos 
Uam rapidus torrens sitientes Sirius Indos), pentru ca să binevoiască a-i dezvălui 
păstorului mijlocul de a regăsi mierea pierdută ca urmare a dispariției Eurydicei, 
stápinà, dacă nu a mierii, precum eroina din M233-234, cel putin, indiscutabil, a 
lunii de miere! Înghitită de un şarpe acvatic monstruos, (ibid., v. 459), Eurydice 
o inversează pe eroina din Ma26a, născută dintr-un șarpe de apă, și care refuză 
luna de miere, pe vremea cînd animalele, avînd darul vorbirii, n-ar fi avut nevoie 
de nici un Orfeu. 
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os sau din scoicá, iar astăzi din metal. Un instrument asemănător există 

la yaqui din nordul Mexicului. Alte exemple americane nu se cunosc 

(Izikowitz, p. 150-151). 

Dar în lipsa sistrului, avem o altă bază pentru a compara 

reprezentările mitice din Lumea Nouă şi din Lumea Veche. Fiindcă 

cititorul va fi remarcat desigur că există o analogie ciudată între mi- 

jloacele implicate de chemarea prin ciocănituri în miturile sud-ameri- 

cane: rezonator din tigvă sau trunchi de copac lovite, bete ciocnite, 

păcănitoare, pe de o parte, si pe de altá parte un complex liturgic din 

Lumea Veche, cunoscut sub numele de instrumentele beznei. Originea 

acestor instrumente si a folosirii lor de Paste, din Joia pînă in Simbáta 

Mare, pune probleme numeroase. Fără a pretinde să intervenim într-o 

dezbatere dificilă si care ne depăşeşte competenţa, ne vom mulțumi să 

evocăm cîteva idei general admise. 

Se pare că, în biserici, clopotele fixe au apărut tîrziu: cam către 

secolul al VII-lea. Tăcerea lor obligatorie din Joia Mare pînă în Simbáta 

Mare pare a nu fi atestată decit spre secolul VIII (şi atunci, numai la 

Roma). La finele secolului al XII-lea și începutul celui de-al XIII-lea, 

interdicţia ar fi ajuns si în celelalte ţări europene. Dar motivul tăcerii 

clopotelor si al înlocuirii lor temporare cu alte surse de zgomot nu e clar. 

Pretinsa călătorie la Roma, care e făcută vinovată de lipsa momentană a 

clopotelor, s-ar putea să fie numai o explicaţie a posteriori, bazată de 

alttel pe tot felul de credințe şi reprezentări al căror obiect sînt clopotele: 

fiinte insufletite înzestrate cu glas, capabile să simtă şi să acționeze, si 

care pot primi botezul. Pe lîngă rolul lor de a-i convoca pe credincioși, 

clopotele îndeplinesc o funcție meteorologică şi chiar cosmică. 

Răsuniînd, ele alungă furtuna, risipesc norii si grindina, nimicesc vrăjile. 

După Van Gennep, pe care l-am urmat pînă acum (t. I, vol. HI, p. 

1209-1214), instrumentele beznei, care se substituie clopotelor, cuprind 

ciocănelul, tocália, pácánitoarea sau ciocanul cu placá, un fel de cas- 

| Vom reda aici numele instrumentelor in limbile originale, alternativ cu 

traduceri atunci cînd este cazul. Dintre aceste instrumente, în România se 

folosesc tocălia (numită si hirfitoare sau morișcă), aproximativ echivalentă cu 

ceea ce se numește în franceză crécelle, și ciriitoarea sau scirtiitoarea, folosită 

pentru a goni păsările din semănături, al cărei sunet e descrisca un scîrțiit. Tocălia 

este de obicei o variantă de cilindru dintat care se roteşte, făcînd să păcăne o placă 

de lemn articulată cu resort; invirtirea cilindrului se poate face cu mîna, cu 

ajutorul unui ax excentric, sau poate fi asigurată de o roată coliană. N. trad. 
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taniete numit livre", matraca (tăbliță pe care o lovesc, atunci cînd e 

agitată, două plăci mobile dispuse de ambele părţi?) sistrul de lemn pe 

sfoară sau pe inel. Alte instrumente, precum cel zis batelet, sau unele 

tocălii uriaşe, constituiau adevărate dispozitive mecanice. Toate aceste 

maşinării aveau funcţii teoretic distincte, dar adeseori confundate în 

practică: să facă zgomot în biserică sau în afara ei; să cheme credincioşii 

în lipsa clopotelor; să însoțească colectele de bani făcute de copii. După 

anumite mărturii, instrumentele beznei ar sluji si la evocarea minunilor 

si a zgomotelor îngrozitoare care au însoțit moartea lui Hristos. 

În Corsica (Massignon) se citează instrumente de suflat (trompe 

marine, fluier de lemn sau, mai simplu, şuierături emise printre degete), 

alături de diverse instrumente sau tehnici de percuție: altarul şi băncile 

bisericii lovite cu bastonul, scînduri sfárimate cu măciuca, ciocane cu 

placă, păcănitoare, tocălii de diverse tipuri din care unul numit /ra- 

ganetta/, „brotac”, iar altul, din trestie, care seamănă cu un /parabára/ 

perfectionat prin substituirea unei roti dintate de lemn uneia dintre lamele 

bambusului crápat. Numele de ,,brotac" se intilneste si în alte regiuni. 

Ín Franta, uneltele beznei cuprindeau ustensile obisnuite: cazane sau 

crátiti de metal lovite, saboti de lemn cu care se bătea în pămînt, maie de 

lemn cu care se ciocânea în pámint sau în obiecte; bete cu extremitatea 

despicatá sau mănunchiuri de crengi cu care se loveau pămîntul sau 

obiectele; bătăi din palme; în sfârşit instrumente de muzică de diferite 

tipuri: cu corp solid vibrant, din lemn (ciocan cu placă, tocálie, pácáni- 

toare, scîndură ciocánità de un dispozitiv, sistru); din metal (tălângi, 

1. Două scîndurele articulate ca paginile unei cărți. De altfel acest instrument 

este numit cel mai adeseori claquoir sau claquette, termeni pe care i-am redat 

mai sus prin „păcănitoare“ în toate contextele. Ceca ce am redat prin „Ciocan cu 

placă“ este heurtoir, ciocanul de bătut la uşă, folosit in Franta si Anglia. Ciocanul 

este articulat pe placa pe care loveşte și poate primi forme foarte diferite. A. trad. 

2 La matraca, instrument folosit în Spania, este de multe ori o roată uriașă cu 

ciocane fixate pe circumferintă, care lovesc niște dinţi de lemn dispuși la 

exteriorul acesteia. N. trad. 

3 În text. De fapt dicționarele franceze dau trompette marine. Este un nume 

dat portavocii de către marinarii de odinioară. Ca instrument muzical propriu zis, 

la trompette marine, it. tromba marina, nu este un instrument de suflat, ci unul 

cu coardă unică si arcus, a cărui cutie de rezonanţă are o formă foarte alungită. 

Dacă expresia se referă la un instrument de suflat, ar putea fi vorba de scoica 

melcului Triton, folosită în acest mod de pescarii din Mediterana, ca si de 

amerindieni. N. trad. 
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zurgălăi, sunătoare) sau cu membrană (buhai rotativ 5; sau instrumente 

vibrante cu aer (fluiere cu ancie şi cu apă, corn, scoică marină, corn de 

vînătoare, trompetă, oboi). | 

În departamentul Hautes-Pyrénées, autorul acestei clasificări a stu- 

diat fabricarea și folosirea unui buhai rotativ numit /toulouhou/ (Marcel- 

Dubois, p. 55-89). O cutie veche de conserve fără fund sau un cilindru 

de scoarță formează rezonatorul: o cutie deschisă la un capăt, si acoperită 

la celălalt capăt cu o membrană din piele de oaie sau din bășică, fixată 

printr-o legătură. Prin două găuri făcute în mijlocul membranei trece o 

buclă de coardă ale cărei capete libere sint fixate printr-un lat în jurul 

unui băț purtind o crestătură circulară, și servind pentru manipularea 

instrumentului. După ce unge cu salivă crestătura circulară, executantul 

apucă mînerul si imprimă instrumentului o mişcare de rotaţie. Coarda 

vibrează şi emite un soi de vuiet descris ca biziit* sau „scrîșnet“ după 

cum coarda este din fringhie sau din păr de cal. In sens propriu, cuvîntul 

/toulouhou/ desemnează bárzáunele si bondarul. Dar în alte părţi, același 

instrument poartă numele altor animale: insecte (cicadă, Lăcustă) sau 

batracieni (brotac, broască riioasă). Numele german Waldteufel, „dia- 

volul pădurii“, evocă chiar mitul warrau M317 în care dracii din pădure 
se necăjesc fiindcă n-au destule instrumente muzicale. 

Deși ritualul poruncește clopotelor să rămînă mute de la cheta de la 

liturghia de joi si pînă la Gloria de la liturghia de sîmbătă (Van Gennep, 

Lc., p. 1217-1237; Marcel-Dubois, p. 55), se pare că biserica s-a arătat 

întotdeauna ostilă instrumentelor beznei și că a încercat să le îngrădească 

folosirea. Pentru acest motiv, Van Gennep admite originea lor folclorică. 

Fără să ne întrebăm dacă vacarmul beznei supravieţuieşte ca un vestigiu 

al unor obiceiuri neolitice sau chiar paleolitice, sau dacă recurenta lui in 

regiuni foarte îndepărtate unele de altele arată numai faptul că, fiind 

confruntat în locuri diferite cu aceleași situaţii, omul reacționează cu 

ajutorul unor expresii simbolice care i se propun, dacă nu chiar impun, 

de către mecanisme profunde care-i guvernează pretutindeni gîndirea, 

vom accepta teza prudentă a lui Van Gennep şi vom invoca în sprijin o 

comparaţie: „în China... către începutul lunii aprilie, anumiţi funcționari 

numiţi Sz'hüen cutreierau țara înarmaţi cu păcănitoare de lemn... ca să 

adune populaţia şi să-i poruncească să stingă toate vetrele. Acest rit marca 

începutul unui anotimp numit Han-shih-tsieh sau «al mincárii reci». 

Timp de trei zile, vetrele rámineau stinse, piná cind avea sá fie aprins 

1 În text tambour à friction tournoyant. N. trad. 
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focul nou, rit solemn care avea loc in ziua a cincea sau a sasea a lunii 
aprilie, mai exact in a 105-a zi dupá solstitiul de iarná. Cu mare pompá, 
aceiaşi funcționari celebrau această ceremonie în cursul căreia obțineau 
din cer focul nou, concentrínd razele soarelui pe mușchi uscat cu ajutorul 
unei oglinzi de metal sau al unei bucăţi de cristal. Chinezii numesc acest 
foc «ceresc», și pentru sacrificii folosesc numai acest fel de foc; pe cînd 
focul obţinut prin frecarea a două bucăţi de lemn, numit «pámintesc», 
trebuie să slujească la gătit si la alte întrebuințări casnice... Ritul acesta 
al reînnoirii focului datează dintr-o epocă foarte îndepărtată... (cel puţin) 
2000 de ani înainte de Hristos“ (Frazer 4, citînd diverse surse: vol. 10, 
p. 137). În două rînduri Granet (p. 283, 514) menţionează pe scurt acest 
rit, referindu-se la 7cheou li si la Li ki. 

Evocăm acest vechi obicei chinezesc (ale cărui paralele sînt cunos- 
cute în Orient și în Extremul Orient) pentru că ne interesează din mai 
multe puncte de vedere. Mai întîi, pare să se inspire dintr-o schemă relativ 
simplă și uşor de degajat: ca să poată fi captat în lumea de jos focul de 
sus, trebuie să aibă loc în fiecare an o conjunctie a cerului şi a pămîntului, 
deși e periculoasă și constituie aproape un sacrilegiu, deoarece focul 
ceresc şi focul pámintesc se află într-un raport de incompatibilitate. 
Stingerea focurilor terestre, anunţată sau poruncită de păcănitoare, joacă 
deci rolul de condiţie necesară. Ea creează golul trebuincios ca să poată 
avea loc fără pericol conjunctia focului ceresc cu pămîntul. 

Neliniștea produsă inevitabil de faptul că am căutat atât de departe 
un termen de comparație găsește pricini de liniştire dacă facem o ap- 
ropiere care se impune între ritul chinez arhaic $i ceremonia recentă a 
indienilor sherente, pe care am analizat-o deja si a cărei importanță pentru 
problemele noastre am arátat-o (CG, p. 354-356, 379). Si in cazul din 
urmă e vorba de un rit al focului nou, precedat de stingerea vetrelor 

„domestice si de o perioadă de mortificări. Focul acesta nou trebuie 
obținut de la soare, în ciuda pericolului la care se expun oamenii apropi- 
indu-se de el sau apropiindu-l pe el de ei. Persistă același contrast între 
focul ceresc, sfânt și distrugător, si focul pámintesc, profan si constructor 
(fiindcă e focul vetrei casnice). Pentru ca această comparație să fie 
completă, am avea desigur nevoie să regăsim păcănitoarea de lemn la 
sherente. Prezenţa ei nu e atestată; dar măcar am constatat cá acești 
indieni posedă un instrument ritual, /wabu/, în care am fost incitati, 
pentru considerente foarte diferite de cele pe care le urmăm în acest 
moment, să recunoaştem o păcănitoare inversată (p. 405). În special 
ritualul sherente al marelui post oferă un loc central unui alt tip de 
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instrumente de zgomot: viespile supranaturale, care se manifestă ofi- 

ciantilor printr-un biziit caracteristic: ken! -ken! -ken-ken-ken-ken-ken! 

(CG, p. 379, n. 122 la p. 442). Or, dacă tradiţia chineză menţionează 

numai păcânitoarea, iar tradiţia sherente, viespile, am văzut că în Europa, 

buhaiul rotativ — pe care pirincenii îl denumesc cu un cuvînt care 

înseamnă „bondar“ sau „bărzăune“ — figurează alături de păcănitoare 

printre instrumentele beznei, și poate chiar s-o înlocuiască. 

Să ne continuăm stráduinta de a elucida o schemă mitică și rituală 

care începem să bănuim că ar putea fi comună unor culturi foarte 

îndepărtate unele de altele, si unor tradiții foarte diferite. Ca și China 

arhaică şi anumite societăţi amerindiene, Europa a celebrat pînă de puţină 

vreme un rit de stingere şi de reînnoire a vetrelor domestice, precedat de 

privatiuni alimentare si de folosirea instrumentelor beznei. Acest ansam- 

blu se situa imediat inainte de Pasti: astfel încît „bezna“ care domnea in 

biserică în timpul slujbei cu același nume! putea simboliza şi stingerea 

vetrelor casnice, ca si întunericul care s-a lăsat asupra pămîntului în clipa 

mortii lui Hristos. 

În toate tările catolice era obiceiul ca in simbáta dinainte de Paşti să 

se stingă luminile din biserici si să se aprindă un foc nou, fie cu amnarul, 

fie cu o lupă. Frazer a adunat multe exemple care arată că acest foc slujea 

la reînnoirea celui din vatră. Citează un poem latinesc din secolul al 

XVI-lea în traducerea englezească de epocă, din care extragem citeva 

versuri semnificative: 

On Faster Eve the fire all is quencht in every place, 

And fresh againe from out the flint is fecht with solemne grace 

Then Clappers ceasse. and belles are set againe at libertée, 

And herewithall the hungrie times of fasting ended bée. 

În Símbàta Mare se stinge Jocul în fiecare vatră. 

Si altul proaspăt e scos din cremene cu har solemn 

Apoi păcănitorile tac. iar clopotele sint slobozite iară. 

Ca odată cu aceasta să se încheie zilele înfometate ale postului. 

1 Denia Prohodului Domnului la ortodocși, căreia îi corespunde la catolici 

l'office de ténèbres, liturghia beznei. N. trad. 
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i În Anglia, clopotele nu se trăgeau din Joia Mare (Maundy Thursdav) 

pînă în duminica de Paşti la prînz, fiind înlocuite cu instrumente de 

zgomot din lemn (Frazer, /.c., p. 125). În mai multe regiuni din Europa 

întoarcerea belsugului era simbolizată si prin „grădinile lui Adonis"! 

pregătite in preajma Paştilor (Frazer 4, vol. 5, p. 253 sq.). 

l Or, belşugul acesta recăpătat nu lipseşte numai din Joia Mare: 

pierderea lui datează de multă vreme, şi anume de a doua zi după Lăsata 

Secului. Din punctul de vedere al simbolurilor acustice si al referintei lor 

alimentare, trebuie să distingem trei momente. Instrumentele beznei 

însoțesc ultima perioadă a postului, adică aceea în care rigoarea lui, fiindcă 

durează de mult, atinge paroxismul. Clopotele sunînd voioase din nou în 

ziua de Paşti marchează sfîrşitul acestui post. Dar chiar înainte ca el să 

înceapă, clopotele, fiind întrebuințate în chip excepţional şi fără măsură, 

invitaseră populația să profite din plin de ultima zi de belşug: clopotul 

sunind în dimineaţa de Lăsata Secului era cunoscut in Anglia sub numele 

de pancake bell, „clopotul clátitelor". Dezmátul culinar al cărui semnal 

e dat astfel, si care e aproape obligatoriu, isi află o ilustrare, pe cît de 

pitorescă, pe atit de intraductibilă, într-o poezie populară din 1684: 

But hark. I hear the pancake bell. 

And fritters make a gallant smell; 

The cooks are baking, frying, boyliug. 

Carving. gormandising. roasting, 

Carbonading. cracking, slashing, toasting. 

(WRIGHT şi LONES, p. 9; cf. p. 8-20). 

Dar iată. sună clopotul de Lásata Secului, 

Si clătitele miros strasnic. 

Bucătarii coc. frig. fierb. 

Taie. infulecă. prăjesc, 

Frig pe jăratec, sparg nuci, crestează fleicile, prăjesc piine. 

] Seminte de grîu sau alte cereale, puse la incoltit într-un mic recipient, si care 

se aruncă după ce încep să se ofilească. Obiceiul vine din Asia Mică si era numit 

de greci „grădinile lui Adonis“, de la numele personajului mitologic, ecou al 

epitetului de „domn“ (Adon) dat unei divinităţi semitice. Aceste vegetatii 

efemere simbolizează renașterea, dar si impermanenta, ilegitimitatea, 

netemeinicia, si in particular la greci amorurile adultere. Cf. Marcel Detienne 

Les Jardins d Adonis. N. trad. i 
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Pentru Franţa, Van Gennep insistă pe bună dreptate pe aspectul 

culinar ceremonial al ciclului Carnaval-Post, prea neglijat de teoreticieni, 

dar pe care gîndirea populară îl găsește destul de important pentru ca să 

numească martea de Lăsata Secului sau prima duminică din post după 

felul lor de mîncare caracteristic, una, ziua clătitelor sau des crozets, 

cealaltă duminica gogosilor, des bugnes, sau a mazării prăjite. Astfel, 

la Montbeliard, felurile de mîncare de Lăsata Secului cuprindeau di- 

mineata pelai (mei) sau paipai (orez cu lapte), și seara came de porc, 

jambon, bajoue sau bon-jesus (intestinul gros umplut cu carne si mate 

tocate), cu un fel de mincare cu varzá acrá. Ín alte părţi, masa de Lásata 

Secului se deosebea de obicei de celelalte prin abundenta cárnii de toate 

felurile, anumite bucăţi fiind păstrate pentru această zi și trebuind să fie 

preparate după reţete mai complicate decit alte dáti. Supa de carne, care 

era folosită şi la aspersiuni rituale, terciul, clătitele prăjite în tigaie cu 

grăsime, gogosile prăjite în untură sau în ulei sînt felurile de mîncare 

tipice pentru mardi gras. Pregătirea obligatorie a clătitelor nu este 

atestată în Franța decît în treimea cea mai nordică a teritoriului (Van 

Gennep, tomul 1, vol. III, p. 1125-1130 si harta XID. 

Dacă recunoaștem ostilitatea Bisericii faţă de obiceiuri pe care le-a 

condamnat întotdeauna drept págine, ca să le descotorosim de spoiala 

creştină pe care Europa a încercat zadarnic să le-o dea, si dacă încercăm 

să atingem forma comună exemplelor american, chinez $i european, 

retinute printre altele, care ar fi putut si ele la fel de bine sá ne serveascá 

(inventarul lor l-a făcut Frazer), ajungem în ansamblu la următoarele: 

O anchetă vastă despre locul şi rolul mitologiei mierii în America 

tropicală a impus atenţiei un obicei acustic la prima vedere inexplicabil: 

căutătorul de miere îşi loveşte zgomotos sandalele în Mal. Pornind in 

cáutare de termeni de comparatie, am intilnit mai întîi pácánitoarea din 

M304, instrument imaginar fără îndoială, dar care ne-a pus pe urmele unor 

1 Ne-am putea desigur gîndi la charivari, care se face pentru a impiedica 

albinele să plece; e atestat in Antichitate de autori a căror listă o dă Billiard (2, 

p. 382-383), si mai e poate practicat încă în unele regiuni. Dar, observă Billiard, 

„unii credeau că zgomotul înveselea albinele, alții credeau că dimpotrivă le 

speria.“ Împreună cu Layens și Bonnier (p. 148-149), el consideră prin urmare 

„că nu are nici o utilitate“, sau n-are nici o altă utilitate decât să afirme public 

dreptul celui care urmăreşte albinele: „ceea ce e poate unica explicaţie plauzibilă 

a acestui obicei multisecular“ (Billiard 1, anul 1899, n°1 3, p. 115). Se va intelege 

mai bine în cele ce urmează că charivari-ul albinelor nu se poate interpreta decît 

ca o aplicație a instrumentelor beznei la un caz particular. 
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instrumente reale de acelasi tip, a cáror existentá in America de Sud 

trecuse aproape neobservatá. Reale sau imaginare, instrumentele acestea 

reprezintă, atit din punct de vedere organologic cit și simbolic, echiva- 

lentul a ceea ce sint instrumentele beznei in traditia europeaná, a cáror 

prezenţă e atestată şi în China de un rit arhaic. 

Inainte de a merge mai departe, să deschidem o paranteză despre o 

chestiune de organologie. Printre dispozitivele europene ale beznei se 

află instrumente cu corp solid vibrant și altele cu aer vibrant. Astfel 

dispare ipoteca pusă asupra interpretărilor noastre de către dualitatea 

chemărilor adresate animalului seducător de către eroinele multor mituri 

sud-americane: cînd chemări ciocănite în peretele bombat al unei 

jumătăţi de tigvă puse pe suprafaţa apei, pe un trunchi de copac sau pe 

pămînt, cînd șuierate, imitînd strigătul animalului. Etnografia europeană 

admite la rîndul ei aceeași ambiguitate, ba chiar uneori într-un singur loc 

si cu un prilej bine determinat. În Corsica, „înarmați cu bete, copii lovesc 

tare bâncile bisericii, sau, punînd două degete în gură, şuieră pe întrecute. 

Ii interpretează pe evreii care-l urmăresc pe Hristos“ (Massignon, p. 276). 

Vom reveni asupra acestei observaţii (p. 417). 
Asta nu e tot. Pe parcursul lucrării noastre, am constatat că gindirea 

indigenă asocia miturile despre originea mierii cu anotimpul secetos, sau 

- în lipsă de anotimp secetos — într-o perioadă a anului care conotează 

tot lipsurile. Acestui codaj sezonier i se adaugă altul, de natură acustică; 

sîntem acum în măsură să-i precizăm unele modalităţi. Conjunctia 

căutătorului de miere cu obiectul căutării lui — substanţă care se află pe 

de-a-ntregul de partea naturii, fiindcă pentru a o face consumabilă nu e 

nevoie să fie gătită — sau conjunctia femeii cu animalul seducátor, a cărui 

poziţie semantică e aceeași cu aceea a mierii, aliment seducátor, riscă să 

disjungă amîndouă personajul uman de cultură, şi deci de societate. O 

subliniere în treacăt: conceptul de conjunctie disjunctivă nu este con- 

tradictoriu, fiindcă trimite la trei termeni, din care al doilea se conjugă 

cu primul prin aceeași mișcare prin care se disjunge de al treilea. Captarea 
aceasta a unui termen de către un altul în paguba unui tert (cf. CG p. 
351-353) isi găsește in M24 o expresie acustică sub forma zgomotului 

produs prin lovirea sandalelor, tot asa cum un alt mit din Chaco (M301) 

semnalează operaţia inversă, de disjunctie conjunctivá, cu ajutorul unui 

zgomot exact opus: acel brrumbrrummbrum! al sarpelui care se 

pregătește să-i înşface pe căutătorii de miere, după ce a înfulecat si mierea 

pe care le-a luat-o. 

Citînd acest mit (p. 340), remarcam că strigătul sarpelui evocă 

zgomotul produs de romburi. Miturile sud-americane nu sint bineînțeles 
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singurele în care se observă o relaţie de congruenţă între șarpe si penis, 

dar ele exploatează metodic toate resursele acestei apropieri, de pildă 

cînd ilustrează un raport de corelaţie şi de opoziţie între şarpe, care e 

„numai penis" şi amanta lui umană, care € „numai matrice": femeia isi 

poate adăposti în matrice amantul sau copilul deja mare, pe cînd toate 

celelalte orificii corporale îi sînt deschise, lăsînd să iasă sîngele men- 

strual, urina si chiar hohotele de ris (CG, p. 165 sq.). Tapirul, „cu penisul 

mare" si sariga, „cu matricea mare" (sub forma directá a unei doici bune 

sau sub forma figuratà a unei femei adultere), ilustreazá numai o variantá 

combinatorie a acestei perechi fundamentale, în care termenii sînt mai 

putin marcați (cf. CG, p. 309). 

Faptele melaneziene și australiene au dus independent la 

propunerea unei interpretări falice a simbolismului romburilor (Van 

Baal): astfel ni se întăreşte convingerea după care chemarea prin ciocáni- 

turi a căutătorului de miere tereno și mugetul şarpelui toba tormează o 

pereche de termeni în contrast. Într-adevăr, am pornit de la ipoteza că 

unul era congruu cu chemarea prin ciocănituri sau suieráturi a amantei 

tapirului, iar cealaltă cu sunetul scos de romburi. Ipoteza e sprijinită acum 

prin asimilarea celui dintii cu o chemare lansată de o femeie „cu vaginul 

mare" (în sens metaforic) unui animal realmente înzestrat cu un penis 

mare, si prin asimilarea celui de-al doilea cu un avertisment dat femeilor 

(dar care atunci nu sînt urmărite decît pentru a fi mai bine alungate) de 

către romb, care este un penis figurat. Prin urmare, într-un caz, puterea 

naturii conjunge sexele în paguba culturii: amanta tapirului e pierdută 

pentru soțul ei legitim, ba uneori tot neamul femeiesc e pierdut pentru 

societate. În celălalt caz, puterea culturii disjunge sexele în paguba naturii 

care le cere să se unească; temporar cel puţin, Jegăturile familiale sînt 

rupte pentru a permite societăţii bărbaţilor să se formeze. 

Să revenim o clipă la faptele pirineene. Instrumentul numit /tou- 

louhow/ se invirteste în jurul unei axe, ca si rombul, şi cele două 

instrumente se aseamănă prin sonoritate, cu toate că sint foarte diferite 

din punct de vedere organologic. Totuşi, în practica rituală, /toulouhou/ 

joacà un rol analog celui pe care tocmai i l-am recunoscut rombului, 

procedind in mod pur deductiv, rol însă pe care observaţia etnologică îl 

atestă la rîndul ei prin nenumărate exemple în America de Sud (Zerries 

2), în Melanezia şi în Australia (Van Baal), si în Africa (Schaeffner). 

Folosirea /toulouhou/-lui este rezervată bàietilor, care se slujesc de el 

inainte si dupá slujba din Vinerea Mare, pentru a speria femeile si fetele. 

Or, rombul existá in societátile pirineene, dar nu apare niciodatá ca 
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instrument al beznei: e instrument de carnaval in Labourd si in Béarn, sau 

serveşte să îndepărteze iepele de tarcurile cu oi (Marcel-Dubois, p. 70-77). 

Deci pe plan organologic se mentine opozitia dintre romb si instru- 

mentele beznei desi, pe plan simbolic, functia rezervatà rombului de cátre 

societățile fără scriere apare, într-o societate europeană, disociatá de 

romb Şi atribuită aceluia-dintre instrumentele beznei care-i seamănă cel 

mai mult. In ciuda acestei deosebiri minore, asupra căreia ne-ar plăcea 

să cunoaştem părerea specialiștilor, contrastul fundamental rămîne şi 

poate fi formulat în aceiași termeni. Utilizat în afara bisericii și înainte 

de liturghie, celalte instrumente ale beznei fiind excluse, /toulouhou/ 

funcționează ca un romb: ţintește să disjungă femeile (care ajung astfel 

in conjuncție cu natura) de societatea bărbaţilor (cultura), care poate să 

se adune numai ea în incinta sacră. Dar, folosit în biserică si în timpul 

liturghiei, împreună cu celelalte dispozitive ale beznei, rolul lui se 

confundă cu al acestora, care este (dacă se poate generaliza interpretarea 

întemeiată de d-ra Massignon pe faptele corsicane) de a simboliza 

conjunctia dușmanilor lui Hristos (natura) cu Mintuitorul, care se află 

atunci disjuns de cultură. 

Să lăsăm deocamdată deoparte rombul, ca să examinăm din nou 

dublul codaj, sezonier si acustic, al ansamblului pe care-l discutăm. Mai 

întîi codajul sezonier. Il discernem pretutindeni, fie sub formă reală, ca 

în America de Sud, cu opoziţia obiectivă dintre două perioade ale anului, 

una marcată de lipsuri şi alta de belşug; fie sub formă convenţională (dar 

ritualizind probabil o experienţă reală) in Europa, unde se poate asimila 

postul Paștelui cu o foamete instaurată; în fine, sub o formă aproape 

virtuală in China arhaică, unde anotimpul „mâncării reci“ nu dura mai 

mult de cîteva zile. Dar, oricit de virtuală ar fi, opoziţia chineză este 

conceptual cea mai tare, deoarece se stabilește între foc absent şi foc 

prezent, precum se întîmplă si la sherente. În alte părți, în America de 

Sud, opozitia se situează între o perioadă de belşug şi o perioadă de lipsuri 

trăită în durată, fără să fie neapărat mimată pentru o perioadă mai mult 

sau mai puţin lungă. Aceeaşi opoziţie o regăsim în Europa, transpusă sub 

forma unui contrast între zilele de dulce si perioada postului Paștelui. 

Prin urmare, trecînd din China în Europa, opoziţia majoră slábeste: 

[ foc prezent / foc absent] = | de dulce / de post] 

ŞI, trecînd de la Lumea Nouă (lăsînd deoparte cîteva exemple, cum e acela 

sherente) la Lumea Veche, opoziţia se miniaturizează, fiindcă cele 5 sau 
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6 zile de „mîncare rece“ la chinezi, sau cele încă şi mai puţin numeroase 

ale triduum-ului pascal la creştini, reproduc în racursiu o perioadă mai 

lungă care se întinde, în Europa, pe toată durata postului mare, din seara 

de Lăsata Secului pînă în duminica Pastilor. Dacă neglijăm aceste dife- 

rente si eventualele dublări, sistemul subiacent se reduce la trei perechi 

de opoziții de amplitudine descrescătoare, care se ordonează logic fără 

să se şteargă corespondentele dintre termenii lor respectivi: 

foc absent 
lipsuri 

foc prezent de post 
belsug 

de dulce 

Fie cà e vorba de absenta focului la vechii chinezi si la sherente, de 

perioade de lipsuri in alte pàrti din America de Sud, sau de lipsa focului, 

coincizind cu Postu! Pastelui la paroxismul său in traditia europeaná, e 

limpede că toate aceste conjuncturi au caractere comune: bucătăria este 

abolită în chip real sau simbolic; pentru o perioadă care merge de la citeva 

zile la un anotimp întreg, se restabileşte un contact imediat între omenire 

şi natură, ca în epoca mitică în care focul încă nu exista si cînd oamenii 

trebuiau să-și mánince hrana crudă sau expusă în grabă la razele soarelui, 

care era atunci mai apropiat de pămînt. Dar această conjunctie imediată 

a omului şi a naturii poate lua ea însăși două infátisári: fie cá natura se 

sustrage, iar privatiunile, suportabile la început, se agravează piná la 

foamete; fie cá, sub o formá naturală si nu culturală (pe care numai 

bucátária ar autoriza-o), natura oferá alimente inlocuitoare: roade sálba- 

tice şi miere. Ambele eventualităţi, funcţii de o imediatete concepută la 

modul negativ sau pozitiv, corespund cu ceea ce am numit în Crud și 

gătit lumea putredă şi lumea arsă. Şi într-adevăr, lumea e arsă simbolic, 

sau măcar teoretic riscă să fie, atunci cînd prin intermediul unei lupe sau 

al unei oglinzi (în Lumea Veche), sau întinzînd un mănunchi de fibre spre 

mesagerul pirofor al Soarelui (în Lumea Nouă), oamenii încearcă să 

aducă pe pămînt focul ceresc ca să-şi aprindă vetrele stinse. În același 

fel, acea miere superlativă care ar fi mierea cultivată întreţine, acolo unde 

creşte, o căldură intolerabilă (M 192). Invers, am văzut că mierea sălbatică, 

deci naturală, şi corespondentul ei metaforic, animalul seducător, poartă 

în ei o amenințare de stricăciune. 
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Ajungind la această etapă a demonstraţiei, ar trebui să verificám 

dacă există o corelaţie univocă între chemarea prin ciocănituri (sau 

fluieráturi) şi glasul romburilor pe de o parte, lumea arsá si lumea putredá 

pe de alta. Într-adevăr, tot ceea ce precede pare a stabili nu numai 

pertinenta fiecáreia dintre perechile de opozitii consideratà in sine, ci si 

potrivirea lor reciprocă. Vom vedea totuşi că aici lucrurile se complică 

serios. 

Să luăm cazul indienilor bororo. Cunosc un dispozitiv al beznei, 

/parabára/, şi posedă şi rombul. Faptul că acesta conotează lumea putredă 

este dincolo de orice îndoială. Rombul, numit de bororo /aigé/, imită 

strigătul unui monstru cu acelaşi nume, care se crede că trăieşte în rîuri 

şi în locurile mlăștinoase. Animalul figurează în unele rituri sub chipul 

unui dansator mînjit cu noroi din cap pinà-n picioare. Viitorul preot isi 

află vocatia în cursul unui vis în care /aigé/ îl strînge în braţe fără ca el 

că simtă teamă ori dezgust, fie faţă de mirosul monstrului, fie faţă de 

mirosul cadavrelor descompuse (Colbacchini 3, p. 130, 163; E. B., vol. 

I, art. „ai-je“, „aroe et-awaraare"). Este mult mai greu să ne pronuntám 

asupra simbolismului parabarei, despre care nu ştim aproape nimic. 

Instrumentul imaginar din M304, care aparţine aceleiași familii cu 

/parabára/, serveşte să atragă un demon afară din colibă, deci să-l dis- 

jungă de satul locuit, ca să-l conjungă cu rugul pe care va pieri. Înteme- 

indu-ne pe observaţiile pe care le-am raportat (p. 374), am fi 1spitiţi să 

atribuim aceeeasi semnificaţie ritului bororo al parabarei, fiindcă se 

inserează în practici al căror scop pare să fie asigurarea că sufletul a 

părăsit definitiv mormîntul provizoriu săpat în mijlocul satului. Dar 

numai în mituri se întîmplă ca un bororo să sfirşească pe rug. În realitate, 

osemintele morţilor, spălate pentru a se îndepărta carnea, sînt înecate. 

Opoziția dintre romb şi /parabára/ o oglindește deci mai puţin pe 

aceea dintre lumea putredă si lumea arsă, cît mai degrabă reprezintă două 

demersuri posibile faţă de lumea putredă. /Aigé/, anunțat prin mugetul 

romburilor, vine din apă, sufletul se îndreaptă spre apă îndemnat de 

păcănitul parabărelor. Dar nu e vorba de aceeași apă în ambele cazuri. 

Apa în care trăieşte /aigé/ este noroioasá si miroase a hoituri descompuse, 

pe cînd osemintele curățate, vopsite şi împodobite cu pene, nu vor tulbura 

limpezimea lacului sau a rîului în care vor fi scufundate. 
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Pentru sherente, ale căror mituri oferă o mare simetrie cu miturile 

bororo (CG, p.218-219), punind în termeni de foc aceleași probleme pe 

care miturile bororo le traduc in termeni de apá, rombul nu e glasul unui 

spirit care apare, ci chemarea care-l convoacă. Duhul acesta e ceresc si 

nu acvatic. Personifică planeta Marte, tovarăşul Lunii, aşa cum Venus și 

Jupiter sînt tovarășii Soarelui (Nimuendajü 6, p. 85). Se pare deci că 

rombul sherente e asociat modului celui mai puţin „învăpăiat” a cerului, 

iar rombul bororo modului celui mai „putrefiat“ al apei. De fapt, sherente 

califică şi ei, în raport cu apa, două moduri ale cerului, unul diurn, celălalt 

noctum. În timpul riturilor Marelui Post, preoţii lui Venus şi J upiter oferă 

oficiantilor apă limpede în castroane de tigvă, anume de Lagenaria si 

respectiv Crescentia, pe cînd preoții lui Marte oferă apă stătută într-o 

strachină împodobită cu pene (Nimuendaju 6, p. 97). Fie deci echiva- 

lentele: 

Bororo Sherente 

(noapte : zi) : : (apă mur- 

dară : apă curată) 

(apă murdară : apă curată) 

x se 
Formula este revelatoare, întrucît „noaptea cea lungă“, evocată de 

atitea mituri sud-americane, trimite cu siguranţă la lumea putredă, așa 

cum miturile despre conflagratia universală trimit la lumea arsă. Dar 

atunci, nu se impune oare concluzia că rombul, si nu păcănitoarea, joacă 

rolul de instrument „al beznei“ în America, iar celălalt instrument 

aparține unei categorii opuse pe care n-am fost în stare s-o identificăm? 

Trecînd din lumea Veche în Lumea Nouă, numai forma opoziţiei ar 

rămîne constantă, iar conținuturile ar fi inversate. 

Nu ne putem totuși mulţumi cu această soluţie, fiindcă un mit 

amazonian pune bezna în conexiune cu un instrument fárá îndoială 

imaginar, dar care din punct de vedere organologic e mai aproape de 

pácánitoare si de tocălie, decît de romb: 

M326a. Tupí amazonieni: originea nopţii. 

Odinioară noaptea nu exista. Era mereu ziuă. Noaptea 

dormea pe fundul apelor. Şi nici animalele nu existau, fiindcă 

lucrurile înseși vorbeau. 

Fiica Marelui Șarpe luase de bărbat pe un indian care 

avea trei slujitori credincioși. „„Îndepărtaţi-vă, le zise el într-o 
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Zi, fiindcă nevasta mea nu vrea să se culce cu mine.“ Dar nu 
prezența lor o stinjenea pe tînără. Ea nu voia să facă dragoste 
decit noaptea. Îi explică soţului ei că tatăl ei era în posesia 
noptii, $i cá trebuia să trimită servitorii s-o caute. 

Cînd ajunseră aceștia cu piroga la Marele Șarpe, el le 
dădu o nucă de palmier tucuman (Astrocaryum tucuman) bine 
închisă, și le recomandă să n-o deschidă sub nici un pretext. 
Servitorii se suiră din nou în barcă şi care nu le fu mirarea să 

audă zgomot în nucă: ten, ten, ten... xi..., asa cum fac acum 
greierii şi broscutele care cîntă noaptea. Unul din servitori vru 
să deschidă nuca, dar ceilalți se împotriviră. După multe 
discuții, si cînd ajunseseră departe de locuinţa Marelui Sarpe, 

se adunară pînă la urmă în mijlocul pirogii, aprinseră un foc 
$i topiră rásina care astupa nuca. De îndată căzu noaptea, si 

toate lucrurile care erau în pădure se transformară în patrupede 
si în păsări, iar toate cele care erau în rîuri în rate şi în pești. 

Coşul se pretăcu în jaguar, pescarul si piroga lui deveniră rață: 

capul omului fu înzestrat cu un cioc, piroga deveni trupul, 
vislele deveniră labele... 

Întunericul care domnea o făcu pe fata marelui Sarpe să 

înțeleagă ce se intimplase. Cînd apăru steaua dimineţii, ea se 

hotărî să despartă noaptea de zi. În acest scop, ea prefăcu două 
sculuri de aţă în păsări, respectiv cujubim si inhambü (un 

cracid și respectiv un tinamid, care cîntă la intervale regulate 

în timpul nopții sau ca să salute zorii; despre aceste „păsări- 

ceas“, vezi CG, p. 210 şi n. 1). Ca să-i pedepsească, ea îi 

pretăcu în maimuțe pe slujitorii neascultători (Couto de Ma- 

galhăes, p. 231-233. Cf. Derbyshire, p. 16-22). 

Mitul acesta pune probleme complexe. Cele care privesc triada 

servitorilor vor fi discutate în volumul următor. Deocamdată vom ex- 

amina mai ales tripla opoziţie care-i dă mitului armătura. Opoziția dintre 

Zi şi noapte e patentă. Ea subintinde altele două. Mai întîi cea dintre 
disjunctia si conjunctia sexelor, de vreme ce ziua impune disjunctia si 
noaptea este condiția conjunctiei; apoi între conduită lingvistică si con- 
duită non lingvistică: atunci cînd ziua era continuă, totul vorbea, chiar şi 
animalele și lucrurile, și chiar în clipa cînd își făcu apariţia noaptea, 

lucrurile deveniră mute, iar animalele nu se mai exprimară decît prin 

strigăte. 



Or, această primă apariţie a nopţii rezultă în mit din imprudenţa de 

care se fac vinovaţi servitorii jucîndu-se cu un instrument care este 

literalmente un dispozitiv al beznei, deoarece o conţine, iar bezna iese 

din orificiul lui destupat ca să se ráspindeascá sub forma unor animale 

nocturne si zgomotoase — insecte si batracieni — care sînt chiar acelea cu 

ale căror nume sînt desemnate instrumentele beznei în Lumea Veche: 

broască, broască riivasă, cicadă, lăcustă, greiere etc. Ipoteza după care o 

categorie corespunzând celei a instrumentelor noastre ale beznei ar exista 

printre reprezentările mitice din Lumea Nouă îşi găseşte o confirmare 

decisivă în prezenţa, printre aceste reprezentări, a unui dispozitiv care 

este etectiv o maşinărie a beznei, ba chiar în sens propriu, pe cînd, la noi, 

instrumentele similare nu merită această denumire decit la figurat. 

Dar, dacă dispozitivul beznei din M326a tine de noapte, şi dacă 

noaptea apare în mit ca o condiţie necesară pentru unirea sexelor , 

urmează că instrumentul care trebuie să le despartă, rombul, trebuie să 

fie implicit legat de zi, care îndeplinește aceeaşi funcţie. Am avea deci o 

corelaţie quadruplă între noapte, unirea sexelor, conduitele non-lingvi s- 

tice, instrumentul beznei, opunîndu-se termen cu termen corelatiei dintre 

zi, dezunirea sexelor, conduita lingvistică generalizată şi romb. Pe lîngă 

faptul că nu prea se vede cum ar putea rombul să conoteze o conduită 

lingvistică, felul acesta de a pune problema n-ar face decit să inverseze 

dificultatea pe care am întâlnit-o la bororo și la sherente. Dedusesem că 

la aceşti indieni, rombul ţinea de noapte, ceea ce, din punctul de vedere 

al unei interpretări generale, trimitea instrumentele beznei (care consta- 

tasem cá se opuneau rombului) de partea zilei. Si acum asocierea, mai 

normală, a instrumentelor beznei cu noaptea ne-ar putea obliga să trecem 

rombul de partea zilei, în contradicţie cu tot ceea ce admisesem pînă 

acum. Trebuie deci să privim lucrurile mai îndeaproape. 

M326a nu menţionează rombul. Dar evocă o eră cînd noaptea era 

păzită de un şarpe mare (al cărui strigăt, la indienii toba, seamănă cu 

zgomotul rombului) şi cînd ea „dormea pe fundul apelor“ (ca şi monstrul 

acvatic pe care bororo îl numesc /aigé/, „romb“, şi al cărui strigăt este 

1 Dar nu oricum. Dacă noaptea este o condiţie necesară pentru comunicarea 

sexuală, se pare cà, printr-o mișcare inversă care tinde să restabilească echilibrul, 

interzice comunicarea lingvistică între aceiași parteneri. Acesta e cazul cel putin 

la tucano, unde ziua poate să se desfăşoare o conversaţie între interlocutori de 

ambe sexe, dar noaptea numai între interlocutori de același sex (Silva, p. 166-167, 

417). Indivizii de sex opus schimbă deci între ei sau cuvinte sau mingfieri, dar 

nu amîndouă deodată, ceea ce ar fi un abuz de comunicare. 
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imitat cu ajutorul rombului). Mai ştim şi că, aproape pretutindeni unde 

există rombul, el serveşte la disjungerea părții femeiești, aruncind-o de 

partea naturii, în afara lumii sfinte și socializate. Or, M326a provine de la 

tupi din nord, adică dintr-o cultură şi dintr-o regiune unde miturile îl 

descriu pe marele şarpe ca pe o ființă falică ce concentrează în ea toate 

atributele virilitátii, într-o epocă în care bărbaţii nu le aveau. Deci nu 

puteau copula cu femeile lor, nevoite să solicite serviciile sarpelui. Starea 

aceasta de lucruri a încetat atunci cînd demiurgul a tăiat trupul sarpelui 

în bucăţi pe care le-a utilizat pentru a înzestra fiecare bărbat cu membrul 

care-i lipsea (Mso). Prin urmare, mitologia tupi face din şarpe un penis 

(socialmente) disjunctor, noțiune pe care ne-o impuseseră deja funcţia şi 

simbolismul rombului. Si tot această funcţie şi-o asumă Marele Sarpe în 

M326a, în calitate de tată abuziv si nu de seducátor dezmátat: și-a cedat 

fiica, dar a păstrat noaptea, în lipsa căreia nu se poate consuma căsătoria. 

In acest fel, M326a se leagă de un grup de mituri examinate mai sus 

(M259-269), în care un alt monstru acvatic îi livrează bărbatului pe care-l 

acceptă de ginere — si care, în anumite versiuni, este chiar soarele, adică 

lumina zilei — o soţie incompletă, şi care deci nu poate fi penetrată: fată 

fără vagin, simetrica bărbaţilor fără penis din Mso, si inversa eroinei cu 

vagin mare (simbolic vorbind) din ciclul tapirului seducător, animal cu 

penis mare despre care am arătat (p. 416) că era o variantă combinatorie 

a Marelui Șarpe, „tot numai penis“, care ne aduce la punctul de plecare. 

Vom lăsa altora grija să exploreze această buclă, fiindcă, de îndată 

ce ne oprim asupra legăturilor mitice, descoperim că această reţea de- 

senează un graf cu o „conexitate“ atît de mare încît, dacă ar tine să 

epuizeze toate amànuntele, cercetătorul ar pierde nădejdea să mai înain- 

teze. In starea ei actuală, analiza structurală a miturilor e încă prea 

stingace pentru ca, de vreme ce iarăşi trebuie făcută o opţiune, să nu fie 

preferabil mersul înainte (chiar precipitat si îndreptat spre o ţintă ne- 

sigură) unui demers lent și sigur care-i va permite într-o zi să refacă pe 

îndelete, inventariindu-şi toate bogăţiile, un itinerar pe care acum nu 

pretindem decît să-l jalonăm. 

Dacă apropierile precedente sînt legitime, înseamnă că ne apropiem 

de sfîrşitul greutăților. Să punem într-adevăr rombul de partea nopţii, al 

cărei stápin este, sub forma şarpelui; şi să recunoaştem că dispozitivul 

beznei ocupă acelaşi loc. Dar nu e vorba de exact aceeaşi noapte în 

ambele cazuri, deoarece ele se aseamănă numai prin exces, noaptea 

rombului sustrăgîndu-se zilei, iar noaptea instrumentului beznei in- 

vadind ziua. Prin urmare, în sens propriu, nici una, nici cealaltă nu se 
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opun zilei, ci doar alternantei empiric verificate in care, departe de a se 

exclude, ziua si noaptea sint unite printr-un raport de mediere reciprocă: 

ziua mediatizează trecerea dintre noapte și noapte, iar noaptea trecerea 

dintre zi si zi. Dacă scoatem termenii „noapte“ din acest lant periodic 

înzestrat cu realitate obiectivă, nu va mai exista decît zi, culturalizind, 

dacă se poate spune aşa, natura, sub forma unei extinderi abuzive a 

conduitelor lingvistice la animale si la lucruri. Invers, dacă termenii „zi“ 

sînt expulzați din lant, nu va mai exista decit noapte, naturalizind cultura 

prin transformarea produselor indeminàrii omenesti in animale. 

Problema care ne oprise isi găseşte soluţia de îndată ce recunoaștem 

valoarea operatorie a unui sistem cu trei termeni: numai zi, numai noapte, 

si alternanţa regulată a ambelor. Acest sistem cuprinde doi termeni simpli 

plus un termen complex, constînd dintr-o relație armonioasă între cei 

dintii. El oteră cadrul în interiorul căruia miturile de origine, fie aceasta 

originea zilei sau a nopții, se repartizeazà în două specii distincte, după 

cum la obiîrşia altemantei actuale așează ziua, sau respectiv noaptea. Vom 

distinge deci miturile cu prealabil nocturn, si miturile cu prealabil diurn. 

M326a aparţine ultimei categorii. Or, opțiunea iniţială aduce după sine o 

consecință importantă, deoarece dă întiietate în chip obligatoriu unuia 

din cei doi termeni. În cazul care ne interesează aici exclusiv, şi anume 

miturile cu prealabil diurn, la început nu exista decit ziua, iar noaptea 

exista disjunsă de zi şi oarecum în culise. Prin urmare, cealaltă eventu- 

alitate nu se poate realiza sub o formă exact simetrică. Odinioară, ziua 

era acolo unde nu era noaptea; și cînd o va înlocui noaptea (înainte să se 

instaureze alternanta lor regulată), n-o va putea înlocui decît domnind 

acolo unde ziua fusese inaintea ei. Íntelegem astfel de ce, in aceastà 

ipoteză, „ziua cea lungă” rezultă dintr-o stare inițială de disjunctie, iar 

„noaptea cea lungă“, dintr-un act subsidiar de conjunctie. Pe plan formal, 

cele două situații corespund deci cu cele pe care le-am deosebit înainte 

sub numele de lume putredă şi lume arsă. Dar, de cînd am conceput 

această distincţie si pînă acum, ceva s-a petrecut în mituri. Fără ca noi să 

ne dăm seama sau aproape, ele au evoluat de la un domeniu spatial la un 

registru temporal, ba mai mult, de la noţiunea de spaţiu absolut la aceea 

de timp relativ. Volumul al treilea va fi aproape în întregime consacrat 

teoriei acestei transformări capitale. Ne vom mulțumi să desprindem aici 

un aspect limitat. 

În spaţiul absolut la care se referă miturile despre originea 

bucătăriei, poziţia înaltă este ocupată de cer sau de soare, iar poziţia joasă 

de pămînt. Înainte să apară focul de bucătărie ca mediator între aceste 
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extreme (unindu-le, dar tinindu-le la o distanță rezonabilă) raporturile 
lor nu puteau fi decît dezechilibrate: fie prea apropiate unul de altul, fie 
prea depărtate. Cea dintii eventualitate trimite la lumea arsă Gute 
conotează focul si lumina. Cea de a doua trimite la lumea putredà care 
conoteazá intunericul si noaptea. 

Dar M326a se înscrie într-un timp relativ, în care termenul mediator 
nu eo ființă sau un obiect distinct ce se interpune între termenii extremi 
Medierea constă mai degrabă în echilibrarea unor termeni cărora carac- 
terul de extreme nu le este inerent, ci poate doar sá rezulte din alterarea 
raportului care le unește. Dacă mitul considerat e un mit cu prealabil 
diurn, îndepărtarea nopții, adică disjungerea ei de zi, asigură domnia 
luminii, si apropierea ei (sau conjunctia cu ziua), domnia intunericului 
In consecință, si după cum mitul se așează în ipoteza unui spațiu absolut 
sau a unui timp relativ, aceleași semnificate (conjunctie si disjunctie) vor 
avea nevoie de semnificanti opusi. Dar răsturnarea aceasta n-ar fi mai 
pertinentă decît răsturnarea numelui notelor din gamă ca urmare a unei 
schimbări de cheie. Intr-o asemenea situaţie, ceea ce contează mai întîi 
nu e poziţia absolută a notelor pe sau între linii, ci figura cheii înscrise 
în capul portativului. i 

Rombul si instrumentul beznei sint semnificantii rituali ai unei 
disjunctii si conjuncti non mediate care, transpuse într-o altă tesiturà, au 
drept semnificanti conceptuali lumea putredă si lumea arsă. Din faptul 
că acelaşi semnificati, în măsura în care constau din raporturi între 
obiecte, pot, atunci cînd obiectele nu sînt aceleași, să admită semnificanti 
opuşi, nu rezultă de loc că aceşti semnificanti opuși sînt între ei într-un 
raport de semnificant si semnificat. 

Formulind această regulă, nu facem nimic altceva decît să extindem 
la domeniul gîndirii mitice principiul saussurian al caracterului arbitrar 
al semnului lingvistic, adăugînd faptul că domeniul de aplicare a prin- 
cipiului capătă o dimensiune suplimentară, datorită faptului, asupra 
căruia am atras atenţia în altă parte (L.-S. 9, p. 31), şi anume că în ordinea 
mitului și a ritualului, aceleași elemente pot juca deopotrivă rolul de 
semnificat și de semnificant, si se pot înlocui unul pe altul în fiecare din 
aceste funcţii. 

: În ciuda sau din cauza acestei complicaţii, gindirea mitică respectă 
atit de scrupulos principiul, încît are grijă să-i aloce rombului ȘI instru- 
mentului beznei (care din punct de vedere formal constituie o peteclie) 
cimpuri semantice net distincte. De ce, cam pretutindeni in lume, rombul 
are ca funcţie privilegiată să alunge femeile? Motivul nu e oare acela că 
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i-ar fi practic imposibil să semnifice disjunc(ia nopţii si a zilei — domnia 

zilei în plină noapte — spre deosebire de instrumentul beznei, care le 

conjugă? Eclipsa furnizează cel puţin o ilustrare empirică a acestei 

conjunctii, iar cînd o cercetám în această perspectivă, „bezna“ apare ca 

un fel particular de eclipsă, pe care o conotează un anume fel de charivari 

(CG, p. 351-353). Folosirea rombului nu se mărginește să inverseze 

această relaţie; ci o transpune expulzind toti termenii feminini din lanţul 

periodic al alianțelor matrimoniale. Dar oare nu de aceea lanțul acesta 

oferă, pe plan sociologic, un echivalent al lanţului cosmologic format de 

alternanţa regulată a zilei si a nopţii? 

(2 mar VĂ a UA iof zi mosie, zi-noapte, 

A=0 A=0 A=0 Acoecj-— zi-noapte, zi-noapte etc.) 

Se poate spune deci că societatea, redusă temporar de romb la 

elementele ei masculine după ce elementele feminine au fost izolate şi 

respinse, e ca şi curgerea timpului redusă la zi. Invers, indienii kayapó, 

care nu par să cunoască rombul (Dreyfus, p. 129), utilizează betele 

ciocnite pentru a semnifica o conjunctură simetrică aceleia asociată în 

alte părţi cu rombul: fiindcă e vorba la ei de instaurarea legăturii conju- 

gale între un bărbat și o femeie, si de rituri de promiscuitate (cf. mai sus, 

p. 376). În fine, dacă instrumentele beznei pot conota conjunctia zilei şi 

a noptii, precum si conjunctia sexelor, știm deja că ele conotează unirea 

cerului şi a pămîntului. Din acest ultim punct de vedere, ar fi interesant 

de studiat rolul atribuit instrumentelor de zgomot în sărbătorile care 

salută întoarcerea Pleiadelor. Vom reveni mai jos asupra ceremoniilor din 

Chaco, şi ne vom mărgini să semnalăm, pe coasta de nord-vest a 

Pacificului, substituirea sunătorilor (rezervate ritualului de iarnă) prin 

păcănitori, în cursul sărbătorii de primăvară /meitla/, în care indienii 

kwakiutl arborează un ornament figurind Pleiadele (Boas 3, p. 502; 

Drucker, p. 205, 211, 218; cf. si Olson, p. 175 si Boas 2, p. 552-553). 
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II 

ARMONIA SFERELOR 

Din ceea ce precede rezultă cá rombul şi instrumentul beznei nu sint 
pur $i simplu operatorii unei conjunctii sau disjunc(ii. Ar trebui mai 
degrabă să spunem că ambele instrumente operează o conjunctie cu însăși 
conjunc(ia sau disjunc(ia: ele conjung grupul sau lumea cu eventualitatea 
unuia sau altuia din aceste raporturi, care au drept caracter comun pe 
acela că exclud medierea. În cazul care codul acustic formează sistem, 
trebuie deci să existe un al treilea tip de instrument, care să conoteze actul 
de mediere. 

Știm care este acest instrument în tradiția europeană. Într-adevăr, 
aceasta stabileşte o reţea complexă de relaţii între instrumentele beznei 
și clopote, după cum acestea din urmă sînt prezente sau absente, iar, în 
cazul prezenţei, marcate sau nemarcate: 

MEER ^ o 

BEZNEI (CLOPOTELE : 
marcate /nemarcate —— =. ; absente / prezente) 
Lăsata / (triduum) Duminica 
Secului [— — — - Postul Mare — — — — ——— pi um, Pastilor 

Ne propunem să arătăm mai întîi că in America de Sud sunátoarea 
sau sunătoarele din tigvă (pentru că de obicei sînt perechi) reprezintă 
instrumentul medierii; apoi că, în mod comparabil cu instrumentele 
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beznei, care au apărut in legătură cu mierea, hrană excelentă a acestui 

post tropical care este anotimpul secetos, sunátorile intretin o legătură 

simetricá cu tutunul. 

M327. Warrau: originea tutunului si a puterilor samanice (I) 

De multă vreme, un indian avea drept soţie o femeie care 

se pricepea foarte bine la făcut hamacuri, dar care ráminea 

stearpă. Își luă prin urmare o a doua nevastă, de la care avu un 

copil pe nume Kurusiwari. Acesta o tot siciia pe impletitoarea 

de hamacuri şi o împiedica de la treabă. Într-o zi, ea îi dădu 

un brînci. Copilul căzu si plinse, apoi ieși din colibă fără să 

observe nimeni, nici măcar părinţii lui, care, fiind culcaţi 

împreună în hamac, se gîndeau desigur la altceva. 

Era deja tîrziu cînd începură să se nelinisteascá de grija 

lui. Părinţii porniră să-l caute şi-l găsiră într-o colibă vecină, 

unde se juca cu alti copii. Noii sosiți spuseră ce vint îi aducea, 

şi începu un taifas insufletit cu gazdele. Cînd indianul şi 

nevasta lui se hotárirá să-şi ia rămas bun, băieţelul dispăruse 

din nou, împreună cu băiatul gazdelor, care se numea Matura- 

wari. Episodul se repetă în altă colibă, cu acelaşi rezultat. 

Amîndoi băieţii plecară neobservati, de data asta împreună cu 

un al treilea pe nume Kawai-wari. 

Iată deci acum şase părinţi căutînd trei copii. Trece o zi 

sia treia pereche de părinți se lasă păgubaşă. A doua zi, renunță 

şi a doua pereche. Copiii, care ajunseseră deja foarte departe, 

se împrieteniseră cu viespile. Pe vremea aceea, ele nu vorbeau 

şi nu intepau. Chiar acei copii le poruncirá viespilor negre să 

intepe, iar celor roșii să mai transmită pe deasupra și febra. 

În cele din urmă, primii soți își găsiră copiii pe malul 

mării. Băieţii se făcuseră mari. Cînd i-au rugat să se întoarcă, 

cel dintii băiat, care era seful, se împotrivi, spunînd că fusese 

bestelit de mama lui vitregă și neglijat de părinți. Aceştia 

plinserá si se rugară, fără să obţină de la fiul lor altceva decît 

fágáduiala cá va apărea atunci cînd ei vor construi un templu 

şi-l vor „chema“ cu tutun, Acestea fiind zise, cei trei copii 

trecură oceanul, iar părinţii se întoarseră în sat, unde tatăl 

construi templul cerut. Dar degeaba arse el frunze de arbori 

de papaya, de bumbac și de cafea, că nu făcu nici o ispravă: 
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frunzele nu erau destul de „tari“. Pe timpurile acelea, oamenii 
nu posedau încă tutunul, care creştea pe o insulă din mijlocul 
oceanului. Se numea „insula fără bărbaţi“, fiindcă era locuită 
numai de femei. Tatăl necăjit trimise un piciorong („gaulding 
bird": Pilerodius ) să ceară seminţe; acesta nu se mai întoarse, 
iar celalte păsări marine pe care le trimise mai tîrziu avură 
aceeaşi soartă. Paznica ogorului de tutun le omoríse pe toate. 

Indianul îi ceru atunci sfat fratelui lui, care-l ajută să 
obțină sprijinul unui cocor. Cocorul se duse să doarmă pe plajă 
ca să poată pleca mai devreme. O pasăre-muscă se interesă ce 
treabă are şi se oferi să îndeplinească ea singură misiunea. 
Desi cocorul se strădui s-o convingă să renunţe, aceasta își luă 
zborul în zori. Cînd, mai puţin grăbit, cocorul o ajunse din 
urmă, văzu că pasărea-muscă picase în apă şi era în primejdie 
să se înece. O pescui din valuri şi o puse între picioare. Acum 
totul mergea bine pentru pasărea-muscă, ce călătorea confort- 

abil, dar cînd cocorul se uşură, îi mînji toată fata (cf. M310). 

Atunci ea se hotări să zboare singură si ajunse prima. Cocorul 

se învoi s-o aștepte pînă ce făcea rost de seminţe. Pasărea- 

muscă era atit de măruntă si atit de iute încît paznica tutunului 
nu izbuti s-o ucidă. 

Cele două păsări, ajutate acum de vîntul care bătea din 
spate, zburară împreună pînă în sat, unde pasărea-muscă îi 

dădu seminţele stápinului cocorului, care i le dădu fratelui său, 

învăţindu-l cum să semene tutunul, cum să prelucreze frunzele 
și să aleagă scoarța din care se rásuceste ţigara. Îi porunci să 
stringá nişte tigve si le păstră numai pe acelea care crescuseră 
de partea răsăriteană a trunchiului (cf. p. 350 n1). Omul începu 

să cînte acompaniindu-se cu sunátoarea. Se infátisará atunci 

fiul lui împreună cu ceilalţi doi băieţi. Ei deveniseră cele trei 

duhun ale tutunului, care răspund întotdeauna la chemarea 

sunătorii. Căci tatăl însuși devenise primul saman, deoarece 

plinsese atit de mult pierderea copilului si zăcuse atîta (Roth 
1, p. 334-336). 

Se poate trata ca variantă un alt mit warrau pe aceeaşi temă: 

M328. Warrau: originea tutunului si a puterilor samanice (2). 

Un indian pe nume Komatari voia să aibă tutun, care, pe 

vremea aceea, creştea într-o insulă din largul mării. I se adresă 
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mai întîi cu o cerere unui om care locuia singur pe mal, și 

despre care credea în mod greșit că e stápinul tutunului. O 

pasăre-muscă se amestecă în discuţie şi se oferi să caute frunze 

de tutun. Dar se înşelă si aduse numai flori. Atunci omul de 

pe țărm se duse în insulă, izbuti să înșele străşnicia paznicilor, 

şi se întoarse cu piroga plină de frunze și seminţe, cu care 

Komatari isi umplu coşul. Necunoscutul se despărți de 

Komatari fără a fi catadicsit s-si spună numele. Era treaba 

celuilalt să-l ghicească, atunci cînd va deveni vraci. 

Komatari nu acceptă să-și împartă tutunul cu ceilalți. 

Atîmă frunzele sub acoperişul colibei si le incredintá spre 

pază viespilor. Acestea se lăsară cumpărate de un vizitator care 

le aduse peşte, şi care fură o parte din frunzele de tutun. 

Komatari observă şi se descotorosi de viespi, cu excepția unei 

specii, care deveniră paznicii lui. Apoi defrisá un colt de 

pădure ca să planteze seminţele. 

Obţinu atunci de la patru duhuri pe care le intilni pe rînd 

si care refuzară toate să-şi spună numele, planta de tigvă, 

penele și plasa care aveau să impodobeascá prima sunătoare, 

precum și pietricelele care aveau să sune înăuntru. Avertizate 

de erou că sunătoarea, odată terminată, va sluji la nimicirea 

lor, duhurile se răzbunară stîrnind boli. Dar în zadar: datorită 

sunătorii, Komatari îi vindecă pe toti bolnavii, cu excepția 

unuia care era grav atins. Întotdeauna va fi aşa: vraciul vaavea ` 

si izbînzi şi eşecuri. Fireşte, acum Komatari stia numele 

tuturor duhurilor. Primul întâlnit, cel care-i dăduse tutunul, se 

numea Wau-uno (Anura în arawak), adică „Cocor alb“ (Roth 

1, p. 336-338). 

Aceste două mituri, consacrate originii puterilor samanice, ex- 

aminează aceste puteri în chip manifest sub două aspecte complemen- 

tare: apariţia duhurilor tutelare sau alungarea duhurilor malefice. Pasărea 

Pilerodius care, in M327, nu izbutește să aducă tutunul, este încarnarea 

unuia din duhurile răspunzătoare de boli (Roth 1, p. 349). In ambele 

cazuri, conjunctia sau disjunctia se operează gratie medierii sunátorilor 

si tutunului. Se vede deja cá cei doi termeni sint legati, asa cum 

anun(asem. 

Ín ambele mituri, cocorul si pasárea-muscá formeazá o pereche, iar 

valoarea respectivă a fiecărei păsări se inversează, după cum mitul 
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consideră samanismul sub un aspect sau sub celălalt. Pasărea-muscă e 

superioară cocorului in M327, si inferioară în M328. Inferioritatea se 

manifestă prin preferința naivă pe care le-o dă florilor asupra frunzelor 

şi semințelor, în conformitate cu firea ei. În schimb, superioritatea de care 

dă dovadă in M327 nu e dobîndită decît cu preţul unei dezmintiri a naturii 

proprii. Fiind în mod normal asociată cu seceta (CG, p. 259) şi cu mirosul 

plăcut (Roth 1, p. 371), pasărea-muscă din M327 e cît pe-aci să se înece 

si are fata mînjită cu gáinat. „Drumul tutunului“ trece prin murdărie. 

Amintind acest lucru, M327 atestă realitatea obiectivă a drumului care, 

plecînd de la miere (aflată ea însăși la limita dintre excrement şi otravă), 

ne-a dus la tutun. La urma urmei, drumul păsării-muscă a fost şi al nostru, 

iar transformarea gradată a miturilor despre originea mierii în mituri 

despre originea tutunului, ale cărei etape le-am descris de-a lungul acestei 

cărţi, se proiectează de două ori, în mai mic, în miturile guyaneze care-o 

transformă pe cea mai măruntă dintre păsări, din consumator de miere în 

producător de tutun. 

Din cele două mituri warrau, cel mai complex e cu siguranță M327; 

il vom urma de preferință, mai degrabă decît pe celălalt. În el joacă un 

rol important două femei: una, muncitoare indeminaticá, dar stearpá, 

celaltă fecundă. În mitologia tacana, pe care am apropiat-o de multe ori 

de aceea a regiunilor septentrionale ale Americii de Sud, lenesii femele 

căsătorite cu oameni sînt cele mai bune tesátoare (M329; Hissink-Hahn, 

p. 287). Aceeaşi indicație reiese din mitul waiwai despre originea 

sărbătorii Shodewika (M288): odinioară numai indienii si leneșii 

(Choloepus) ştiau să confectioneze costume din fibre (Fock, p. 57 şi n. 

39 la p. 70). 

Cum se poate explica un talent la care obiceiurile acestui animal nu 

par deloc să-l predispuná? Desigur pentru că poziţia obişnuită a leneşului, 

agăţat cu labele, cu capul în jos, de o creangă, evocă imaginea hamacului. 

Miturile despre originea leneșului confirmă că asemănarea n-a trecut 

neobservată: ele spun că leneșul e un hamac transformat, sau un om culcat 

în hamacul lui (M330, mundurucü, Murphy 1, p. 121; M247, baré, Am- 

'orim, p. 145). Dar două trăsături semnificative din M327 ne permit să 

mergem mai departe pe calea interpretării: pe de o parte, lenesul nu este 

numit textual; pe de alta, femeia care-l înlocuiește în rolul de bună 

tesátoare face pereche cu o alta, care e calificată drept fecundă, fără altă 

precizare. Am indicat mai sus (p. 400) că leneșul mănîncă foarte puţin şi 

nu defecă decît o dată sau de două ori pe săptămînă, pe sol şi mereu în 

acelaşi loc. Aceste obiceiuri nu puteau să nu atragă atenţia indienilor, care 
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dau o importanță majoră controlului funcţiilor de excretie. Comentind 

obiceiurile indigenilor, care-și provoacă vomismente la trezire pentru a 

elimina orice hrană care a petrecut noaptea în stomac (cf. CG, p. 299), 

Spruce (vol. II, p. 454) observă că „indienii nu se grăbesc atit să-şi 

uşureze intestinele dimineaţa, cît să-şi golească stomacul. Dimpotrivă, 

pretutindeni în America de Sud am observat că indianul care are înainte 

o zi prea de muncă si nu prea mult de mîncare, preferă să intirzie 

evacuarea pînă la căderea nopţii. Într-adevăr, stie să-şi controleze nevoile 

fireşti mai bine decît omul alb, şi pare să respecte aceeași maximă pe care 

mi-a formulat-o un indian din San Carlos în spaniola lui aproximativă, 

spunînd: Quien caga de mafiana es guloso, cel care are scaun de di- 

mineatá e mîncăcios.“ Indienii tucano dau acestei relaţii un sens mai larg 

si metaforic, atunci cînd interzic celui care face pirogi sau plase să aibă 

scaun înainte de a-şi încheia munca, de teamă să nu se găurească obiectul 

lucrat (Silva, p. 368 şi passim). 

În acest domeniu ca si în celelalte, a ceda naturii înseamnă să te 

dovedesti un rău membru al societăţii. Dar atunci poate să rezulte, măcar 

pe planul mitului, că fiinţa cea mai capabilă să reziste naturii va fi ipso 

facto şi cea mai înzestrată sub raportul aptitudinilor culturale. Retentia 

care, la muncitoarea îndemînatică din M327, devine manifestă prin ster- 

ilitate, transpune în alt registru — acela al funcţiei reproducătoare — 

retentia care-l caracterizează pe leneş pe planul funcţiilor de eliminare. 

Constipată genital dar bună fesátoare, cea dintîi femeie se opune celei de 

a doua, a cărei fecunditate pare să aibă drept contrapartidă indolenta, 

deoarece se zbenguie în plină zi cu soţul . . 

Remarcile cheamă alte două. În primul rînd, am notat deja că sub 

raportul defecatiei lenesul se opune maimutei urlătoare, care se ușurează 

netam-nesam din vîrful copacilor. Aşa cum o arată și numele, maimuța 

aceasta urlă, dar mai ales cînd se schimbă vremea: 

Guariba na serra 

Chuva na terra, 

1 Cei vechi credeau si ei că există o legătură între meseria de tesátor si 

aptitudinile amoroase; dar legătura o concepeau proporțională si nu inversă: 

„..„Grecii le descriau pe tesátoare ca fiind mai fierbinţi decît celelalte muieri: din 

pricina mestesugului sedentar pe care-l fac, fără mult exercițiu corporal. .. Despre 

ele aş putea zice si eu că hitinatul de la munca lor, cum stau tot așezate, le trezește 

si le aţiță...“ (Montaigne, Eseuri, cartea III, cap. XI). 
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„Cînd se aude guariba pe dealuri, va ploua pe pămînt“, afirmă. 

dictonul popular (Ihering, art. „guariba“), de acord cu credința bororo cá 

maimuța aceasta este un duh al ploii (Enciclopedia Bororo, vol. L, p. 371). 

Or, tot o răcire subită îl determină si pe leneș să se dea jos pe pămînt 

pentru a-şi face nevoile: „Cînd bate vântul, lenesul merge“, afirmă un 

proverb arawak (Roth 1, p. 369), iar un naturalist a putut obține de la un 

leneș scaune regulate tot la cinci zile, udîndu-i posteriorul cu apă rece 

(Enders, p. 7). În consecință, maimuța urlătoare si lenesul sint animale 

„barometrice”, dar care-şi onoreazá titlul, unul prin excreţii, cealaltă prin 

urlete. În ce priveşte modul vacarmului, aceştia sînt o transpunere meta- 

forică a murdăriei (mai sus, p. 213, 313). 

Asta nu e tot. Maimuta urlătoare ţipă foarte zgomotos, în haite, la 

răsăritul si la apusul soarelui. Solitar, leneşul emite în timpul nopţii un 

strigăt slab si muzical „ca un fluierat tinind re diez mai multe secunde“ 

(Beebe, p. 35-37). După un autor vechi, leneșul strigă noaptea „ha, ha, 

ha, ha, ba, ha“ (Oviedo y Valdes, in Britton, p. 14). Totuşi, descrierea ne 

face să credem că e vorba aici de Choloepus si nu de Bradypus, adică 

de leneşul mare în loc de cel mic, la care se referă observaţia cealaltă. 

Dacă ţinem cont că, după miturile tacana (M322-323), dacă s-ar 

exercita vreo violență asupra lenesului în momentul în care isi inde- 

plineşte funcţiile de eliminare, ar rezulta o conflagrație universală — 

credinţă al cărei ecou l-am întîlnit în Guyana (cf. CG, p. 383 n. 123), dar 

atunci datorită expunerii omenirii la primejdiile rezultînd din conjunctia 

focului ceresc cu pămîntul — vom fi ispitiţi să recunoaștem, îndărătul 

aspectului acustic al opoziţiei dintre maimuța urlătoare şi leneș, prima 

înzestrată cu un țipăt „înspăimîntăto r“, după cum zic akawai (Brett 2, p. 

130-132), celălalt condamnat la un fluierat discret, după un mit baré 

(Amorim, p. 145), chiar opoziţia dintre romb, instrument „urlător“, si 

instrumentele beznei. 

Să ajungem acum la a doua chestiune, care ne va aduce chiar la textu] 

mituri lor guyaneze despre originea tutunului. Asa cum tocmai am eluci- 

dat-o, natura opoziţiei dintre cele două temei din M327 o pune pe prima, 

sterilă si înzestrată numai din punct de vedere cultural, în contrast cu fata 

nebună după miere a miturilor din Chaco si din Guyana. Faţă de aceasta, 

cea de a doua soţie apare omologă, fiindcă se arată si ea lascivá si fecundă 

(ct. M135). În schimb, şi aşa cum e firesc cînd trecem de la mituri despre 

originea mierii la mituri despre originea tutunului, poziţia copilului 

plingăcios, termen comun ambelor grupuri, se inversează radical. Acolo, 

copilul este alungat deoarece plinge, aici, plînge fiindcă e alungat. În 
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primul caz îl goneste femeia asimilabilă cu fata nebună după miere, fiind 

siciitá de tipetele lui; în celălalt caz, e răspunzătoare femeia al cărei rol 

se opune aceluia al fetei nebune după miere, pe cînd aceea care deţine 

acest rol rămîne indiferentă la zbieretele copilului. În sfîrșit, pe cînd 

pruncul plingácios „normal“ rămîne pe lingă colibă, chemindu-si mama 

pînă ce un animal congruu cu fata nebună după miere — vulpe sau broască 

~ îl răpește, simetricul sáu din M327 se îndepărtează cu bună ştiinţă, si se 

duce să se împrietenească cu viespile /marabunta/. 

Denumirea aceasta generică e prea vagă pentru ca să se poată afirma 

că speciile vizate sint producătoare de miere şi că se opun astfel ani- 

maielor răpitoare, pe care miturile le declară lacome de miere. Dar 

demonstraţia se poate face altminteri. Să remarcăm mai întîi cá M327 si 

M328, unde viespile joacă roluri puţin diferite, vorbesc despre originea 

samanismului. Or, vraciul guyanez are o putere specială asupra viespilor, 

pe care le împrăștie fără să fie intepat, lovind cuibul cu vîrful degetelor 

(Roth 1, p. 341) . Mai la sud, la kayapó, am relevat deja existenţa unei 

lupte rituale împotriva viespilor. 

După M327 si M328, viespile au devenit veninoase ca urmare a 

relaţiilor deosebit de strinse pe care le-au legat cu samanii sau cu duhurile 

lor tutelare. Transformarea aceasta, operată de pruncul plingáret din M327 

şi de eroul din M328, o reproduce pe aceea pe care un mit botocudo (M204) 

i-o atribuie irarei, animal hulpav de miere. Pe această cale regăsim deci 

o opoziţie între viespi — transformate de un personaj care tine locul irarei 

din mitul botocudo — și animalele răpitoare, care mai sint pe deasupra si 

mincátoare de miere, adică congrue cu irâra sub anumite condiţii pe care 

le-am menţionat (p. 252). 

Apropierea aceasta ne aduce destul de mult îndărăt. Totuși mai puţin 

departe decît vom constata că am ajuns, dacă observăm că M327 impută 

1. Dar nu fără să-și fi frecat în prealabil degetele la subtiori. Tukano fac la fel 

cînd descoperă un cuib de viespi: „mirosul alungă viespile şi indienii iau cuibul 

plin cu larve; cuibul servește de farfurie, se toamă înăuntru făină, care se mănîncă 

împreună cu larvele“ (Silva, p. 222, n. 53). Indienii cubeo (Goldmann, p. 182, n. 

1) asociază în limba lor perii axilari și tutunul: „peri“ se spune /pwa/, iar perii de 

la subtiori se numesc /pwa butci/, „peri-tutun““. Aceiasi indieni purced la 

incinerarea rituală a părului tăiat; deci îl ard așa cum se arde tutunul de fumat. 
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lipsa tutunului, de care suferă bărbaţii, unor femei celibatare care-l 
păstrează într-o insulă: deci nişte amazoane, $i încă „nebune după tutun“. 
Or, mai multe mituri guyaneze și cîteva mituri gé leagă originea ama- 
zoanelor de despărțirea sexelor care a urmat după uciderea jaguarului sau 
a caimanului (variante combinatorii ale tapirului seducător) pe care l-au 
luat drept amant femeile (M156, M287). Am stabilit că femeile acestea 
reprezentau ele însele o variantă a fetei nebune după miere, transpusă în 
termeni de cod sexual. Miturile pe care le analizăm acum confirmă 
această demonstraţie: párásindu-si soții, amazoanele apinayé iau cu ele 
securile ceremoniale; cele din miturile warrau monopolizează tutunul 
care, ca şi securile, este un simbol cultural. Ca să se conjuge cu tapirul, 
cu caimanul sau cu jaguarul — cu natura adică - femeile adultere recurg 
fie la ciocânituri în tigvà, fie la numele propriu al animalului, divulgat 
de ele în mod imprudent. În chip simetric, puterea supranaturală a 
samanului warrau se exprimă prin sunătoare, care este o tigvá scuturată, 
si prin numele duhurilor a căror taină a fost pótrunsá. 

Miturile warrau despre originea tutunului contin un episod care ne 
intoarce si mai departe, chiar la inceputul cercetárii noastre. Într-adevăr, 
căutarea păsării-muscă, ce traversează o mare întindere de apă pentru a 
intra în posesia tutunului pe o insulă supranaturală, tocmai pentru ca 
tutunul să poată fi asociat sunătorilor, trimite la Mı, unde am întîlnit 
pentru prima dată acelaşi motiv, sub forma unei căutări, ce incumbă tot 
păsării-muscă, la capătul căreia ajunge tot într-o insulă supranaturală ' 
pentru a căuta, nu tutunul, ci chiar sunátorile maracas: instrumente 
muzicale, pe care, pentru a se disjunge cu succes de duhuri, eroul va 
trebui să se abțină să le facă să sune; pe cînd aici, numai cu condiţia de 
a le face să sune vor putea oamenii, aşa cum doresc, să convoace duhurile 
bune și să le alunge pe cele rele. 

O examinare superficială ne-ar putea prezenta căutarea pásárii- 
muscă drept unicul element comun între M1 si M327. De fapt, analogia 
celor douà mituri este mult mai profundà. Din interpretarea personajului 
pruncului plingácios, pe care am propus-o deja, rezultă într-adevăr cá, in 
termeni de cod acustic, acesta îl reproduce pe eroul din M1. Ambii refuză 
să se disjungă de mama lor, deși își exprimă ataşamentul prin mijloace 
diferite: conduită vocală sau erotică, una pasivă, cealaltă activă. Or, 
băieţelul din M327 este un prunc plîngăcios, dar inversat, și ne putem deci 
aştepta din partea lui la o purtare inversă faţă de aceea a eroului din M1. 
Acestuia nu-i vine să se mute în casa bărbaţilor, adică să devină un 
membru adult al societăţii. Celălalt dovedește un interes precoce pentru 
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lucrările culturii, şi mai exact acelea care le incumbă femeilor, deoarece 

confecţionarea hamacurilor, pe care o încurcă mereu, e o muncá 

femelascá. 

Ambii eroi sînt băieţi, unul deja mare, dar a cărui purtare incestuoasá 

acuză infantilismul moral, celălalt încă mic, dar pe care spiritul de 

independenţă îl va aduce repede la maturitate fizică. De fiecare dată, tatăl 

lor are două soții: mama copilului, si o masterá. În M, copilul se conjugă 

cu aceasta, în M327 este disjuns de aceasta. Cuplului incestuos din Mi îi 

corespunde cuplul conjugal din M327; indignării tatălui, lezat în drep- 

turile conjugale de către fiu, îi corespunde indignarea fiului, lezat în 

drepturile filiale de către tată. Se va observa într-adevăr că, dacă în mitul 

bororo, tatăl se plînge că băiatul i-a luat locul din punct de vedere amoros 

(deci ca un adult), lîngă soția lui, în mitul warrau, fiul se plinge că părinții 

lui, prea ocupați amoros unul de altul, n-au dat atenţie tipetelor lui de 

copil. 

Tatăl jignit din Mı încearcă mai întîi să-și piardă fiul cu ajutorul 

apei; trei animale săritoare îl ajută pe băiat, corespunzând celor trei copii 

din M327 care trec marea de bunăvoie. Se va obiecta că eroul din M327 

este unul din acești copii, pe cînd eroul din M1 obține ajutorul a trei 

animale fără să se confunde cu vreunul dintre ele. Deci aici avem patru 

personaje, iar dincolo numai trei. Însă datorită simetriei inversate apare 

o dublă dificultate ca cele două mituri să urmeze un demers paralel. Pe 

de o parte, eroul din M1 se va întoarce fizic printre ai săi, pe cînd cel din 

M327 nu se va întoarce decât „îi duh“. Pe de altă parte, cel dintii va aduce 

ploaia și furtuna care vor fi deci consecința întoarcerii sale, pe cînd ̀  

tutunul căutat departe va fi cauza întoarcerii celuilalt. Pentru ca simetria 

să fie păstrată e deci nevoie ca în M327 același personaj să fie în acelaşi 

timp absent (deoarece e vorba de a-l determina să se întoarcă) şi prezent 

(deoarece are de îndeplinit o misiune). 

M327 rezolvă dificultatea dedublind rolurile. În prima parte, rolul 

eroului e jucat de un copilas, in a doua parte e jucat de o pasăre măruntă. 

Dar dacă, aşa cum sugerăm, pasărea-muscă e un dublet al eroului, 

înțelegem că încă din prima parte, în care un singur personaj își asumă 

virtual ambele roluri, celor trei copii (dintre care unul se va transforma 

în pasăre-muscă) din M327 trebuie să le corespundă cele patru personaje 

din M1, adică un copil si trei animale (dintre care o pasăre-muscă), de 

vreme ce, în raport cu M327, copilul si pasărea-muscă nu sînt decit unul 

şi același: 
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d aall 

M, : (bărat) pasăre-muscă porumbel lăcustă 

Mas : băiat (pasăre-muscă) băiat băiat” cu cM iiir arcta A 

, In continuarea povestirii, eroul din M1 suferă o disjunctie verticală 
pe cînd încearcă să prindă ara, care (M7-M 12) il vor acoperi de gáinat. În 
cursul disjunctiei orizontale, eroul din M327 se aliază cu viespile, care 

: vor fi făcute veninoase datorită lui. Fie o opoziţie cvadruplà: 

(ara / viespi), (dușmănie / prietenie), (erou = OBIECT de murdărie / 

SUBIECT de venin ) 

. Opozitia dintre insectele veninoase si pásárile spurcátoare ne-a 
ingáduit deja (CG, p. 383, n. 122) sá transformám un mit parintintin 
(M179) în variantele gé ale mitului căutătorului de păsări (M7-M 12) care 

se referá la originea focului (terestru) de bucátàrie, pe cind Mi, fiind el 

însuși o transformare a acestor mituri, privește originea apei (celeste). 
Acum tocmai l-am transformat pe M1 într-un alt mit, si constatăm că 
torsiunea primitivă a lui Mı față de M7-M 12 e păstrată în noua transfor- 
mare, în felul următor: 

M,-M, 
a) a (originea focului) > Mi (originea apei) 

m. i M;. 
b) (obiect de venin) > ca (obiect de murdărie) 

, 1 xs f. Ma, 
c) (dușman al păsărilor ara) = sală (prieten al viespilor) 

d) May (subiect d j Mn (obi e venin) > ^ (obiect de murdărie) 

Tinind cont de dislocarea pe care am semnalat-o mai sus, si care 

determină drept consecinţă în M327 încălecarea parţială a două episoade 

consecutive din Mı, să considerăm secvenţa din M327 consacrată călăto- 

riei păsării-muscă. 

l Secvența aceasta se subdivide în trei părti: 1) pasărea-muscă pleacă 

singură, cade în apă şi e cît pe-aci să se înece; 2) dar cocorul o culege, o 

prinde între picioare, unde ea călătorește în siguranță dar se alege cu fata 

murdărită de gáinat; 3) pasărea-muscă pleacă din nou singură si în cele 

din urmă cucereşte tutunul. 



Mai întîi cîteva cuvinte despre cocor. În ciuda incertitudinii în care 

ne aflăm în legătură cu specia astfel desemnată de miturile guyaneze, am 

putut stabili mai sus (p. 250) că e vorba de un piciorong acvatic cu glas 

tipátor, producător de vacarm şi, metaforic, de murdărie, asa cum îl 

coroborează în felul lui rolul din M327. Dar, dacă picioroangele acvatice 

sint surse de zgomot si deci producători metaforici de murdărie, în 

realitate ele intretin cu murdăria un raport corelativ şi invers, în calitate 

de păsări hoitare, mari amatoare de pesti morti (cf. p. 247). Avind ca 

misiune resorbtia orală a murdăriei, sint astfel strîns asociate cu leneșul, 

pe care-l ştim maestru al retentiei anale în miturile care-i fac un loc 

acestui edentat. Indienii ipurina, care cred că lenesul este strămoșul lor, 

povestesc că la începutul timpurilor, berzele fierbeau într-o oală solară 

şi mincau toate murdăriile si putreziciunile pe care le adunau de prin 

lumea întreagă. Oala dădu în foc, revărsînd o apă clocotită care nimici 

toate fiintele vii, cu exceptia lenesului, care izbuti să se suie într-un virf 

de copac si apoi să repopuleze pămîntul (M331; Ehrenreich, p. 129; cf. 

Schultz 2, p. 230-231) . Povestea aceasta lámureste un episod din mitul 

de origine jivaro, în care lenesul are acelaşi rol de strămoș al omenirii. 

Fiindcă, dacă egreta fură cele două ouă, dintre care unul va da naştere lui 

Mika, viitoarea soţie a leneşului Ufiushi (M332; Stirling, p. 125-126), 

aceasta nu se datorează oare faptului că, pentru jivaro, ca si pentru 

triburile din nord-vestul amazonian și din Guyana, ouăle de păsări 

constituie o hrană interzisă datorită „caracterului lor fetal, deci impur“ 

(Whiffen, p. 130; cf. Im Thurn, p. 18), care le face congrue cu murdăria?: 

O variantă aguaruna (M333a) pare să confirme: după aceasta, soarele se 

naște dintr-un ou, extras de căpcăunul Agempi din cadavrul femeii pe 

care a ucis-o, ou furat mai tîrziu de un rátoi (Guallart, p. 61). Din patru 

ouă scoase din pintecele surorii eroului Lună, trei sînt stricate, după un 

mit maquiritaré (M333b; Thomson, p. 5). 

Ca hoitari, păsările acvatice joacă faţă de apă un rol strict omolog 

aceluia pe care miturile îl atribuie, faţă de pămînt, vulturilor. Putem 

admite deci că există o corespondenţă între cele trei episoade ale călăto- 

1 Arborele este un malvaceu, rudă apropiată a tiliaceelor si bombaceelor după 

botanica modernă (cf. p. 338, n. 1), de unde o transformare a apei interne benefice 

într-o apă extemă malefică, transformare pe care n-o vom discuta pentru a nu 

lungi demonstraţia. 
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Sa păsării-muscă în M327, şi cele trei momente ale aventurii eroului din 

1. Fie: 

M, : sus pămînt ; 

erou disjuns vertical pe axa : cer 

Mj: jos apă; 

Z 

M, : vulturi după / ce au devorat / dosul / eroului împuţit” 

săritori 
inainte | de a defeca / în fata / 

Maz : rM 
327: COCOTI „eroului“ parfumat 

Deo parte si de alta a ansamblului paradigmatic format din miturile 
MrMn, inventariat la începutul anchetei noastre, se află deci două 

mitologii ale tutunului. Aceea pe care ne-au permis s-o ilustrám exem- 

plele provenind din Chaco caută tutunul ca mijloc în noțiunea unui foc 

terestru și distrugător, în corelaţie şi opoziţie cu focul de bucătărie, tot 

terestru dar constructor, a cărui origine o descriu miturile gé (M7.12). 

Cealaltă mitologie a tutunului, pe care am intilnit-o la warrau, caută 

tutunul ca mijloc în noţiunea unei ape terestre dominate (oceanul, pe care 

păsările izbutesc să-l traverseze), ea însăşi în corelaţie şi opoziţie cu o 

apă celestă şi dominatoare (ploaia şi furtuna), la originea căreia se referă 

mitul bororo (My). 

În raport cu ansamblul paradigmatic initial, cele două mitologii ale 

tutunului ocupă poziţii simetrice (fig. 20), pástrind totuşi o diferenţă: 

1. Deoarece pasărea-muscă miroase frumos în chip natural, pe cînd, in Mi, 

urubusii au fost atraşi de mirosul de putreziciune emanat de sopirlele moarte pe 

care eroul si le agățase pe trup. Dedublarea: sopirle, vulturi urubü, din Mi, ca 

mod respectiv pasiv si activ al putreziciunii, își are echivalentul in M327, prin 

dedublarea: „gaulding bird“, cocor, adică două păsări picioroange legate de 

putreziciune, și esuind în misiunea lor, una pasiv, cealaltă activ. 
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relația dintre miturile warrau şi M1 presupune o transtormare cu două 

torsiuni — apă terestră / celestă, dominată / dominatoare — pe cînd relația 

dintre miturile din Chaco si ansamblul M7-12 e mai simplă - foc terestru 

dominat / dominator — necesitând o singură torsiune. Să ne oprim o clipă 

asupra acestei chestiuni. 

ORIGINE | 

TUTUN APĂ FOC TUTUN 

M327.328 M, Mz Mazza 

= 7 7| = P 

^s Pd N / S4 P 
5s ^ N £z M p 

LC X< a 
>L / 7 = 

Pi ru /O0N 4 Sar 

N 
"d WW / ^ M 

P4 = NL i 

Mijlocire : Apá Foc oc 

Apă S celestá terestru terestru 

Domen L-—— Dominant(ă) 

Fie. 20. — Sistemul raporturilor dintre miturile tutunului fumat (la 

dreapta) si miturile tutunului băut (a stinga). 

La începutul acestei cărți am analizat şi discutat un mit al indienilor 

iranxé, vecini geogralic cu bororo, care transforma in mod foarte simplu 

un mit despre originea apei (M1) in mit despre origine
a tutunului (M 191). 

Avem deci de-a face în miturile warrau cu o transformare de gradul doi. 

Disparitatea se explică dacă (inem cont de factorii culturali. Toată Amer
i- 

ca tropicală la sud de Amazon, cuprinzind deci teritoriile indienilor 

iranxé, bororo si triburile din Chaco, ignora consumarea tutunului sub 

formă de infuzie sau de decoct. Dacă neglijám folosirea sporadicá a 

tutunului mestecat, se poate spune cá in aceastà regiune tutunul era 

exclusiv fumat: ceea ce-l pune in congruentá cu focul, şi nu cu apa. In 

sinul subcategoriei tutunului fumat, am relevat totusi o dedublare care se 

manifestă, pe planul miturilor, prin distincția dintre un tutun „bun” ȘI 

unul „râu“ (M191), sau între o bună folosință a tutunului si una rea (M26, 

M27). Ba chiar M191 se prezintă din capul locului ca un mit despre 

originea tutunului rău. A 

Cât despre M27, este un mit despre originea proastei întrebuinţări a 

tutunului, care, în acest caz (şi spre deosebire de M26), provine din apă. 
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Contrastu lui dintre natura tutunului si intrebuintarea lui (care e de ordinul 

culturii) îi corespunde deci un contrast între două tipuri de relaţii pe care 

le poate întreţine tutunul cu apa, una metaforică (transformare care 

afectează miturile), cealaltă metonimicá (proveniența acvatică a tutunu- 

lui, după mit). Relaţia cu apa constituie aspectul invariant, ca şi cum 

miturile, originare dintr-o regiune unde tutunul nu e băut, ar dovedi 

realitatea obiceiului absent, recunoscînd două feluri de tutun de fumat, 

sau două feluri de a-l fuma, dintre care una, pe căi diterite, rămîne mereu 

congruă cu apa. 

Interesul acestor observaţii nu e pur formal. Desigur, ele contribuie 

într-o măsură considerabilă la sarcina de reductie pe care ne-am impus-o, 

deoarece permit să se reducă unele mituri la alte mituri, și deci să se 

simplifice, prin intrebuintarea unui corp restrins de reguli care sînt mereu 

aceleaşi, un tablou ale cărui complexitate şi dezordine păreau la început 

descurajatoare. Dar, dincolo de ilustrarea suplimentară a unei metode al 

cărei cîmp cititorul poate crede că ne străduim zadarnic să-l lărgim, 

ajungem la o viziune mai clară despre istoria populațiilor americane și a 

relațiilor concrete care le unesc. Căci, dacă mituri ale unor triburi foarte 

diferite dezvăluie o cunoaştere confuză a unor obiceiuri atestate numai 

în afara habitatului lor tradiţional, faptul dovedeşte că distribuţia şi starea 

recentă a acestor triburi nu ne învaţă nimic sau aproape nimic despre 

trecutul lor. Analiza miturilor sud-americane arată că, în mod desigur 

inconștient, populaţiile „ştiu“ prea multe unele despre altele pentru ca să 

nu admitem că repartiţia lor actuală urmează după alte repartitii, diferite, 

produse de nenumăratele amestecuri care s-au produs în decursul timpu- 

lui. Deosebinle pe care le putem observa între culturi, îndepărtarea 

geografică a locuitorilor nu sînt fapte care să aibă o semnificaţie în sine, 

Si cu atit mai puţin dovezi în sprijinul unei reconstructii istorice. Deose- 

birile acestea superficiale nu reflectă decît imaginea sărăcită a unei 

deveniri foarte vechi si foarte complexe, luată în chiar clipa în care 

descoperirea Lumii Noi a îngheţat această devenire dintr-o dată. 

Consideratiile care preced ne vor ajuta să depăşim o dificultate pe 

care o ridică analiza miturilor warrau. În acord cu proveniența lor 

geografică, le-am situat pe acestea în domeniul mitic al tutunului băut. 

Limitată la sud de Amazon, aria de distribuţie a acestui mod de consum 

are un aspect discontinuu, cu praguri clar marcate: „Indienii de pe rio 

Uaupés fac trabuce uriaşe, dar la sud de Japura, tutunul nu se fumează, 
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se linge“ (Whiffen, p. 143). E vorba în acest din urmă caz de tutun 

macerat, pisat şi îngroșat cu amidon de manioc, formînd un fel de sirop. 

Tutunul care se bea într-adevăr după macerare sau fierbere se intilneste 

de la jívaro pinà la kagaba (Preuss 3, n? 1 107, 119), in Montaña şi în trei 

zone guyaneze: Orinocul inferior, cursul superior al lui rio Branco si 

regiunea fluviului Maroni. 

Or, de fapt, miturile warrau par să se raporteze la tutunul fumat. 

M327 subliniază faptul în două rînduri: mai întâi, cînd tatăl eroului arde 

zadamic frunze de diferite plante încercînd să suplinească lipsa tutunului; 

şi apoi, cînd fratele lui îl învaţă să confectioneze o tigaretă cu tutunul 

adus de pasărea-muscă. Se ştie că poziția culturală a indienilor warrau 

constituie un fel de enigmă. Faptul cá la ei există temple si un cult cu 

adevărat religios, împreună cu o ierarhie de preoţi si de vraci, pare să 

indice influenţe andine. În schimb, grupurile din partea centrală a deltei 

Orinocului au o cultură foarte rudimentară care le înrudeşte cu triburile 

zise „marginale“, şi nu consumă tutun (Wilbert 4, p. 246-247). Fie că 

preferăm să vedem în ei o populaţie regresivă sau o relictă a unei condiții 

arhaice, tot nu izbutim să rezolvăm anumite discordante care ne invită să 

căutăm în afară, la triburile din Guyana centrală, un termen de comparație 

posibil pentru miturile warrau: 

M334. Arekuna: originea tutunului și a altor leacuri magice. 

Un băieţel isi dusese cei patru frati mai mici în pădure. 

Întîlniră nişte păsări /djiadjia/ (neidentificate), al căror strigăt 

spune „mai departe! mai departe!” Desi isi luaseră cu ei 

merinde, copiii nu mincaserá si încercară să ucidă păsările, 

care nu erau prea sperioase. Totuşi dădură greș. Urmărindu-și 

vînatul, se îndepărtară din ce în ce mai mult și ajunseră în cele 

din urmă la plantatia pe care lucrau slujitorii lui Piai'man, 

stápinul tutunului. Speriati de ságeti, aceștia îi rugară pe copii 

să aibă grijă să nu le scoată ochii. Din păsări ce erau, se 

pretăcură în oameni, pentru ca băieţii sá-i accepte drept părinți 

si să binevoiască să locuiască împreună cu ei. 

| Dar Piai'man ceru el copiii, fiindcă păsările /djiadjia/, 

care-i aduseseră pînă acolo, erau ale lui. Se apucă să facă din 

ei vrăjitori-vindecători, si în fiecare zi le administra băuturi 

emetice. Izolati într-o colibă mititică unde femeile nu-i puteau 
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vedea, copiii vomitau în apa unei cascade „pentru a absorbi 
zgomotele acesteia“ si într-o pirogă mare. După ce inghitirá 
tot telul de preparate din coaja sau „sufletele“ diferiților 
copaci, copiilor, care ajunseseră numai piele si os şi-şi pier- 
duseră cunoștința, li se fácurá în cele din urmă instilatii nazale 
de zeamă de tutun și li se impuse o încercare dureroasă, 
constind în introducerea unor storicele din păr de om prin nări 
și scoaterea lor pe gură, după ce trecuseră prin nas și gitlej. 

Către sfirşitul iniţierii, doi dintre copii violară o inter- 
dictie, rămaseră fără ochi si fură prefácuti în duhuri nocturne. 
Ceilalţi trei deveniră vraci desávirsiti, si îmbătrîniră alături de 
stápinul lor. Cheliseră de tot cînd acesta îi trimise înapoi în 
satul lor. Părinţii îi recunoscură numai cu multă greutate. 
Jigniti că o fată pe care o doreau îi considera prea bătrîni, o 
fácurá staná de piatră şi-i pretăcură pe membrii propriei lor 
familii în duhuri. Duhurile acestea fac să crească în zece zile 
tutunul vracilor, fără să fie nevoie să-l plantezi ! Se deosebesc 
trei varietăţi din acest tutun. E foarte tare (Koch-Grünberg 1, 
p. 63-68). 

Mitul acesta face să reapară motivul apei sub o formă destul de 
discretă — absorbţia de câtre novici a glasurilor cascadei, care par a veni 
de la trei cintáreti, deoarece au ináltimi diferite — dar pretutindeni 
altundeva in Guyana se asociazá mereu tutunul şi sunátorile cu apa, atit 
la arawak cit si la carib. Cei dintîi povestesc ( M335) cum a obținut șeful 
Arawanili de la Orehu, zeița apelor, tigva, pietricelele de pe fundul mării 
(pentru a le pune în sunătoare) si tutunul, cu ajutorul căruia l-a putut 
învinge pe Yauhahu, duhul cel rău răspunzător de moarte (Brett 2, p. 
18-21). După carib (M336), cel dintii vraci, Komanakoto, a auzit într-o zi 
glasuri care veneau din riu; se scufundă si văzu nişte femei fermecătoare 
care-l învăţară cintárile lor și-i dăruiră tutunul şi sunătoarea de tigvá gata 
pregătită cu pietricele si cu miner (Gillin, p. 170). Indienii kalina isi pun în 
sunători pietricele albe si negre găsite în rîu (Ahlbrinck, art. ,püyei^, $ 38). 

În rest, analogia cu M327 este sigură. Trei copii, sau cinci copii 
redusi la trei, se disjung voluntar de părinţii lor $i se îndreaptă spre ţara 

| Printre aceste duhuri /mauari/ figurează si amazoanele care, în M327, sînt 
stápinele tutunului (cf. Koch-Grünberg 1, p. 124). 
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tutunului, îndemnați sau ajutaţi de păsări. Dacă e o insulă în mijlocul 

oceanului, tara tutunului e păzită de paznici; dacă e o poiană în pădure, 

e cultivată de sclavi. După cum stápinul tutunului este un bărbat sau un 

grup de (o) femei(e), se arată primitor sau dușmănos. Dar mai trebuie 

subliniat că, în primul caz, bărbatul are o soție care încearcă să-i contra- 

careze zelul de initiator; „ea nu vroia să se ocupe de copii“. Dacă ar fi 

fost după ea, stăpînul tutunului n-ar fi ajuns niciodată să li-l dea. Într- 

adevăr, de fiecare dată cînd încearcă să meargă să culeagă tutun pe munte, 

ea face în asa fel încît îl sileşte să se întoarcă înainte de a-şi atinge scopul. 

Mai tîrziu în povestire, o altă femeie le arată eroilor, acum imbátriniti, 

aceeasi ostilitate, refuzindu-le de această dată, nu tutunul (pe care-l au), 

ci apa. 

Or, e clar că mitul arekuna se referă la tutunul băut şi la alte narcotice 

absorbite pe cale bucală. Deşi sînt în număr considerabil (mitul enumeră 

cincisprezece), sîntem ispitiţi să le reducem la o triadă fundamentală 

corespunzindu-i celei a copiilor, deoarece mai multi specialisti din Guya- 

na sînt de acord să distingă trei tipuri de vraci, asociați respectiv cu 

tutunul, cu ardeiul şi cu arborele /takina/ sau /takini/ (Ahlbrinck, art. 

„püyei“, $ 2; Penard, in Gieje, p. 44-45). Arborele ar putea fi Virola sp., 

o myristacee din care se extrag mai multe substante narcotice (cf. 

Schultes 1, 2). Dupá un informator kalina, principiul activ din Aakini/ 

s-ar afla in seva lăptoasă administrată novicelui şi care provoacă un delir 

cumplit (Ahlbrinck, ibid., $ 32). Prin urmare, ín ciuda referirii exclusive 

la tutunul fumat, care s-ar putea explica printr-o distorsiune rezultind din : 

pozitia specialà a indienilor warrau in ansamblul culturilor guyaneze, 

prezenţa a trei copii în M327 si a mai multor demoni in M328 ne permite, 

pare-se, sà atribuim ambele mituri unui grup guyanez care se referă la 

originea băuturilor narcotice, printre care figurează tutunul macerat în 

apă. 

Vom invoca în acelaşi sens o ultimă serie de consideraţii. Eroii 

miturilor guyaneze despre originea tutunului sînt copii. Disjunsi de 

părinţii lor, initiatori ai samanismului prin exemplul personal (M328, 

M334), sau prin exigenţele pe care le formuleazá (M327), ei devin in cele 

din urmá niste duhuri cárora oamenii, ca sá le determine sá apará, vor 

trebui sá le aducá jertfe de tutun. Recunoastem o schemá pe care am mai 

întâlnit-o la începutul volumului precedent, cu celebrul mit cariri despre 

originea tutunului (M25). Acolo, nişte copii disjunşi vertical (în cer, si nu 

445 

orizontal, pe pămînt sau pe apă) încep să trăiască pe lîngă un duh Tutu 
care locuia odinioară împreună cu oamenii, si pe care aceştia nu-l 2 
mai putea chema decit făcîndu-i ofrande de tutun. Dacă dikal warra E 
tutunului este un copil, omologul lui cariri este un bătrîn. Duhul Ai 
ocupă o poziție intermediară între cei doi: copil care a crescut 
imbátrinit şi a chelit. i 

Mitul cariri se referă in acelaşi timp la originea tutunului si aceea a 
porcilor sálbatici, in care duhul Tutun i-a prefácut pe copii. Am dat seamà 
de această legătură arătînd că se insera într-un ansamblu paradigmatic 
despre originea porcilor sălbatici, în care rolul instrumental revine fumu- 
lui de tutun (mai sus, p. 27). Printre miturile Americii tropicale putea 
astfel izola un şir ordonat formînd un grup relativ închis: cenușa udu SE 
cremator dă naștere tutunului (M22-24, M26); tutunul incinerat eee 
aparitia cărnii (M15-18); pentru ca aceasta să fie consumabilá, trebuie ca 
oamenii să obțină focul de la un jaguar mascul (M7-12), al cărui pandant 

feminin este tocmai aceea care a pierit pe rug (M22-24). 

E vorba aici exclusiv de tutunul fumat, aşa cum arată pe de o parte 
etnografia — populațiile de la care provin aceste mituri consumă tatenul 
in acest fel — si pe de altă parte analiza formală, deoarece miturile zii să 
fie ordonate astfel, trebuie să fie citite, ca să spunem asa, „în Mice de 
foc". In Crud si gătit (p. 145-146) am enuntat regulile cae e permit să 
transpunem grupul în „cheie de apă“, dar nu făceam astfel decît să-l 
traducem, fără a stabili existența reală a unui al doilea grup închis inde 
apa ar ocupa, în raport cu focul, un loc simetric faţă de acela al tutunului 

l Presupunînd că există un asemenea grup, el ar trebui să arate 
oglindirea celuilalt dinspre partea „apă“ a lui M7.12, adică înspre M 
datorită raportului de transformare care unește bees TAn: TS 

(Originea bucátáriei) | | 

Mn: FOC] > lo : APĂ | 

Apa acárei origine o povesteşte M 1 este apa celestă, mai exact aceea 

provenind de la furtună sau de la vijelie, şi care stinge focurile de 

aci e Jantibucatária" sau „antitocul“. Or, știm cá miturile concep o 

legătură intimă între furtună, vijelie si porcii sălbatici. Tunetul veghează 

asupra acestor animale; bubuie atunci cînd oamenii abuzează de 
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vinătoare si ucid mai mult vinat decit au nevoie. Am dat deja mai multe 

exemple ale acestei legături (CG, p. 264); s-a putea găsi fără greutate 

multe altele, risipite în literatură. 

M, Mas 

Originea apei (Originea 

iu i Mya; tutunului) celeste) 

(care este ^ TERESTRI 
un bàrbat) 

Fig. 21 — Sistemul raporturilor dintre miturile despre originea 

apei, focului si tutunului. 

Dacă porcii sălbatici, care oferă carnea cea mai bună, materia prin ` 

excelenţă a bucătăriei, sînt apárati de abuzurile bucătăriei prin furtună si 

vijelie, care intervin în sistem ca „antibucătărie”, pentru ca grupul 

simetric pe care-l căutăm să existe, e necesar şi suficient să descoperim 

un termen care corespunde fumului de tutun, şi care întreţine cu furtuna 

şi vijelia o relaţie inversă faţă de aceea pe care fumul de tutun [o întreţine 

cu porcii sălbatici. Fumul de tutun e cauza apariției porcilor, iar ceea ce-i 

corespunde trebuie să fie deci cauza dispariției furtunii şi vijeliei. ] 
Etnografia dá dreptate acestei exigente deductive. Se stie cá la 

kayapó de nord o divinitate pe nume Bepkororoti personificà vijelia ( C G, 

p. 262-263). Anumiti indivizi numiti /Bebkororoti mari/ intervin pe lingă 
el în favoarea tribului. Pentru asta folosesc ceară de albine arsă, care 

potoleşte furtuna (Diniz, p. 9). Exemplul nu este unic, deoarece se 

cunoaște această invocare guayaki: „A făcut fum din ceară de albine 

/choá/ ca să alunge jaguarul ceresc. Ei au lovit copacii cu arcurile, au 
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despicat pămîntul cu securile, au făcut să se urce la cer mirosul de ceară 
/choá/" (Cadogan 6). Cînd tună, spun umutina, un duh coboară pe pămînt 
ca să caute miere pentru poporul ceresc; dar el nu mànincá din ea (Schultz 
2, p. 224). Desigur că e vorba, într-un caz, de eclipsa solară si.nu de 
vijelie. Dar aceasta din urmă e o formă slabă a eclipsei, iar textul guayakí 
prezintă interesul suplimentar de a asocia fumul de ceară de albine cu 
proceduri acustice, la care am putea adăuga explozia unor tulpini de 
bambus uscate aruncate pe foc (Métraux — Baldus, p. 444) care, ca 
realizare „tare” a unor instrumente de tip /parabára/, conjugă „fumul de 
miere“ cu instrumentele beznei, tot asa cum fumul de tutun se conjugă 
cu sunătorile. 

Ca să nu lungim expunerea, ne vom abtine să discutăm un mit uitoto 
ale cárui dimensiuni si complexitate ar justifica un studiu special (M337). 
Vom semnala numai cá mitul acesta revine la tutun printr-o dublă 
torsiune: apa de tutun, şi nu fumul, provoacă transformarea oamenilor în 
porci sălbatici; iar această transformare sancţionează o purtare 
dușmănoasă faţă de fulger, care, pe vremea aceea, era o ființă mititicá, 
drăgălașă și domesticită (Preuss 1, p. 369-403). Vom lăsa de asemenea 
deoparte, dar numai fiindcă sînt prea tragmentare, indicaţiile lui Tastevin 
(4, p. 27; 5, p. 170) despre mituri cashinawa referitoare la transformarea 
unor bărbaţi in porci sălbatici, după ce au ingerat zeamă de tutun de 
supărare cá o fată n-a vrut să-l ia de bărbat pe niciunul din ei. Rămasă 
singură, ea îl primi şi-l crescu pe duhul tutunului, cu care se căsători mai 
tirziu şi din care descind indienii cashinawa (M338a; cf. Mio, CG, p. 
139-140). Simetric, un mit shipaia (M33sb) transformă in porci sălbatici 
o pereche rămasă lipită de un cuib de albine Hrapuă/ a cărui miere n-o 
putuseră mînca (Nimuendaju 3, p. 1011-1012). 

În schimb, va trebui să ne oprim la un mit warrau care, înlocuind 
fumul de tutun prin sunători, inversează în acelaşi timp şi originea 
porcilor sălbatici şi pierderea lor. Mitul acesta ne-a atras deja atenţia (CG, 
p. 119 n. 24). 

Mir. Warrau: de ce porcii sălbatici sînt rari 
(CG, Indexul miturilor: originea porcilor sălbatici). 

Un bărbat, soția lui si cei doi fii se duseserá la un chef, 
lásindu-si cele două fete singure acasă, unde ele tinuserá să 
rămînă ca să pregătească bere din manioc si din cartofi dulci 
(cassiri). Le vizită un duh care le aduse de mîncare si rámase 
noaptea sub acoperisul lor fárà sá le facá vreun ràu. 

Părinţii se întoarseră si fetele nu izbutiră să păstreze taina 
asupra întîmplării. Încă beat datorită exceselor din seara 
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precedentă, tatăl ceru ca vizitatorul să se întoarcă si, fără să-l 

întreba cine este, i-o oferi în căsătorie pe fata mai mare. Duhul 

se instală la socri, arátindu-se ginere si soţ bun. În fiecare zi 

aducea vinat si chiar isi invátá noile rude să vineze porci 
sălbatici, despre care acestea nici nu ştiau cum arată. Pînă 

atunci nu omoriseră decît păsări, crezind că acestea erau 

porcii. Era de ajuns ca duhul să scuture o sunătoare, pentru ca 
porcii să vină în goană. 

Trecu o vreme. Tinerii insurátei avură un copil, iar soțul 

se mută acolo definitiv. Printre lucrurile pe care le păstra 

ascunse în brusă se aflau patru sunători împodobite cu pene 

care-i slujeau la vinat. Fiecare pereche era pentru altă specie 

de porci, una fioroasă, cealaltă sperioasă; şi din fiecare pere- 

che, o sunătoare servea să atragă vinatul, cealaltă să-l alunge. 
Numai duhul avea dreptul să se atingă de ele, altminteri, 

prevestise el, avea să se intimple o nenorocire. 

Intr-o zi cînd duhul era pe ogor, unul din cumnati cedà 

ispitei de a lua una din sunători. Dar aceea pe care o făcu să 

sune era pentru chemarea porcilor fioroşi. Animalele apărură, 
sfisiará pruncul și-l mîncară. Ceilalţi membri ai familiei, care 
se cátáraserá prin copaci, cerură ajutor. Duhul veni în fugă si 
zornăi sunátoarea pentru alungarea fiarelor. Minios cá nu 
tusese ascultat de cumnat, și pentru moartea copilului, se 
hotări să plece. De atunci, indienii vînează cu mare trudă (Roth 
1, p. 186-187). 

Mitul acesta despre pierderea porcilor sálbatici respectà armátura. 

miturilor tenetehara (M 15), mundurucü (M 16) si kayapó (M 18) referitoare 

la originea lor, dar inversind toti termenii. Un sot de soră îi hrănește pe 

fraţii soţiei, în loc ca aceștia să-i refuze lui hrana. În toate cazurile, 

cumnatul sau cumnaţii nevoiaşi sint vinátori de păsări, neînstare să-şi 

facă rost singuri de cele două specii de porci existente (M17), sau de 

singura din cele două specii — cea mai sperioasá în acest caz — care exista 

pe vremea aceea. Fic cá e absolută sau relativă, apariţia speciei fioroase 

se datorează unui abuz de care se fac vinovaţi, aici fraţii soției, dincolo 

soții surorilor: abuz acustic (cultural) de sunátori, sau abuz sexual (natu- 

ral) de soţii. Ca urmare pruncul e ucis de porci, îndepărtat sau transfor- 

mat; porcii fioroşi apar sau dispar, vinátoarea devine lesnicioasă ori 
dificilă. 

Totuşi, mitul warrau exploatează mai metodic decit celalte mituri 

din acelaşi grup principiul dicotomic după care erau opuse la origine cele 
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două specii de porci. Una e răsplata vinátorului, cealaltă pedeapsa lui, 
atunci cind abuzeazà de mijloacele de care ar trebui sà se arate econom. 
Cum acest aspect lipseşte din miturile tenetehara si mundurucú, se poate 
spune cá la warrau porcii fioroși îl pedepsesc pe vinătorul fără măsură, 
rol pe care celelalte mituri îl atribuie furtunii si vijeliei, care sint 
răzbunătorii porcilor. Dicotomia se prelungeşte pe planul sunătorilor, din 
care există două perechi, termenii fiecărei perechi avind funcţii opuse. 
Dar cele două specii de porci au ele însele atribute contrastante, iar cele 
patru sunători formează un chiasm funcţional: cele care servesc la 
atragerea speciei timide sau la îndepărtarea speciei fioroase au o 
conotaţie pozitivă, care se opune conotatiei negative a celorlalte două, 
care slujesc la alungarea speciei fricoase (de care n-are nimeni a se teme) 
sau la atragerea speciei fioroase, cu rezultatele ştiute. În termeni de 
sunători, valorile acestea antitetice le reproduc pe cele pe care alte triburi 
le atribuie respectiv fumului de tutun si fumului de miere, cel dintîi făcînd 
să apară porcii (care aduc furtuna şi vijelia), celălalt indepártind furtuna 
si vijelia (si îngăduind deci să se abuzeze de porci). 

Da sj 
furtună porci 

porci (—) porci (+) 

sunătoare sunătoare sunătoare sunătoare 

C3 (+) c3 (H) 

== fum de miere 

Semnul (--) semnifică specia rea de porci si sunătoarea rea (aceea 
care servește la chemarea speciei rele si o alungä pe cea bună). Semnul 
(— are un înţeles invers. 

In fine, si aceasta va fi cea de a treia observaţie, intriga mitului 

warrau se leagă de un ansamblu paradigmatic despre care am discutat 
deja, şi al cărui termen iniţial ne-a fost oferit de miturile despre pierderea 
mierii (M233.239). Transformîndu-se din mit despre originea porcilor 

sălbatici în mit despre pierderea lor, M17 efectuează două operaţii. Una 

substituie modurile sunătorii (opuse între ele) unor moduri, deopotrivă 
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opuse, ale fumului, adică îndeplinește un transfer din codul culinar în 

codul acustic. Pe de altă parte, chiar în sînul codului culinar, mitul warrau 

transformă un mit despre pierderea mierii în mit despre originea cămii 

(care devine astfel un mit despre pierderea ei). Eliberat prin cea dintii 

operaţie, tutunul fumat devine apt prin cea de a doua (transformare 

internă a codului culinar) să deţină în mitologia warrau, aga cum o arată 

M327, locul care în alte părți este rezervat tutunului băut. Într-adevăr, 

opoziţia dintre tutunul fumat si cel băut reproduce în sînul categoriei 

tutunului opoziţia dintre tutun şi miere, deoarece, în funcție de loc, în 

Amazonia septentrională, fie tutunul băut, fie mierea toxică servesc 

pentru aceleași purificări. 

Mitul warrau confirmă deci în felul lui, adică prin preteritie, unirea 

dintre fumul de tutun şi sunătoare. Pe cel dintîi l-am examinat. Ne rămîne 

să arătăm cum îndeplinește celălalt, în raport cu instrumentele beznei, un 

rol analog celui pe care-l joacă în tradiţia europeană clopotele, care sînt 

instrumente de mediere. 

Nu e nici o noutate, fiindcă misionarii au observat analogia foarte 

repede. Cardus (p. 79) descrie sunătoarele de tigvă „de care ei (indigenii) 

se slujesc in chip de clopote”. Cu mai mult de două veacuri înainte, 

protestantul Léry (vol. II, p. 7 1) ti ironiza pe preoții tupinamba agitindu-si 

sunătorile: „N-aş putea să vi-i asemuiesc mai bine, asa cum erau atunci, 

decît cu clopotarii popilor care trag lumea pe sfoară prin părţile noastre, 

tirtind de colo-colo ba racla sfintului Anton, ba pe a sfintului Bernard, şi 

alte asemenea meşteşuguri de idolatrie“. Dacă ne amintim consideratiile 

pe care le fáceam la p. 408, vom cádea de acord cà, in ce-l priveşte, 

Lafitau nu se înșela atunci cînd, mai interesat de paralelele păgîne, 

apropia sunătorile de sistre. 

Sunătorile n-aveau numai însărcinarea de a atrage atenţia credin- 

cioşilor şi de a-i convoca. Prin glasul lui se exprimau duhurile, 

anuntindu-si oracolele şi voința. Unele exemplare erau construite si 

decorate în asa fel încît să reprezinte un chip uman, altele aveau chiar o. 

mandibulă articulată. S-a putut pune întrebarea dacă în America de Sud 

sunătoarea deriva din idol sau invers (cf. Métraux 1, p. 72-78, Zerries 3). 

Va fi de ajuns să reținem că atît din punct de vedere lingvistic cit şi datorită 

personalizării lor, sunătorile se înrudesc cu clopotele, calificate drept 
Fig. 22. — Sistre antice si sunători americane. 

(După Lafitau, vol. T. p. 194.) 
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signa de către Grigore din Tours, înfățișate bisericii ca niște nou-născuţi, 

înzestrate cu nasi si nase şi primind un nume, astfel încît ceremonia 

binecuvântării a putut fi asimilată în popor cu botezul. 

Nu avem nevoie să mergem pînă la Popol Vuh ca să atestăm 

generalitatea si vechimea legăturii dintre sunătoarea de tigvă și capul 

omenesc. Mai multe limbi sudamericane formează ambele cuvinte de la 

aceeași rădăcină: /iwida-/ în arawak-maipuré, /-kalapi-/ in oayana 

(Goeje, p. 35). În mástile cubeo, o jumătate de tigvă figurează craniul 

(Goldman, p. 222); iar Whiffen păstra fără îndoială cursul gîndirii 

indigene cînd compara (p. 122) „craniile-trofee strălucind în soare cu tot 

atitea tigve înşirate pe o sfoară“. Duhul tunetului la cashinawa, care e 

chel (Tastevin 4, p. 21), are drept omolog pe Tupan al vechilor tupí, care 

se exprima adesori prin glasul sunătorii: „Cînd o scutură, își închipuie 

că le vorbește Tupan“, altfel zis, „cel care face tunetul si ploaia“ (Thevet, 

t. IL, p. 953a, 910a). Vom aminti cu această ocazie rolul clopotelor, care 

„domesticesc” calamitátile atmosferice. 

Sunătoarea sacră, purtătoare de mesaje, pare departe de jumătatea 

de tigvă pusă pe apă si ciocănită, prototip al instrumentului tenebrelor, 

de care se slujeşte eroina mitică pentru a-l chema pe animalul seducător. 

Si chiar e departe, desigur, de vreme ce un instrument asigură conjunctia 

mediată si benefică cu lumea supranaturală, iar celălalt conjunctia neme- 

diată şi malefică cu natura, sau chiar (fiindcă lipsa de mediere are 

întotdeauna aceste aspecte complementare, cf. CG, p. 360) disjunctia 

brutală cu societatea şi cultura. Totuşi, distanţa care desparte cele două 

tipuri de instrumente nu exclude simetria lor; ba chiar o implică. Intr-- 

adevăr, sistematica indigenă cuprinde şi o imagine inversă a sunătorii, 

care o face aptă să îndeplinească şi cealaltă funcţie. 

După spusele primilor misionari, peruvienii credeau (M339) că 

demonul, ca să-i ademenească şi să-i inhate pe oameni, se slujea de tigve 

care cînd topáiau pe luciul apei, cînd se scufundau. Nefericitul care vroia 

să pună mîna pe ele, și care era destul de hulpav ca să stăruie, era momit 

departe de mal și pînă la urmă se îneca (Augustinos, p. 15). E remarcabil 

că această bizară concepţie, care pare să reflecte o halucinație sau o 

fantasmă, se regăseşte în vechiul Mexic. În cartea a XI-a a Istoriei sale 

generale, care se ocupă de „lucrurile terestre“, adică de zoologie, bo- 

tanicá si mineralogie, Sahagún descrie (M340) sub numele de /xicalcoatl/ 

un șarpe de apă prevăzut cu un apendice dorsal în formă de tigvă bogat 

decorată, care-i slujeşte să momească oamenii. Animalul scoate din apă 

numai tigva împodobită, „cu atît mai de dorit cu cît pare a pluti în voia 
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valurilor“. Dar vai de nefericitul care şi-ar închipui, împins de o lăcomie 

nemăsurată, că destinul, scotindu-i in cale tigva cea frumoasă, il pofteste 

să pună mina pe ea! Abia a intrat în apă, că lucrul poftit se îndepărtează. 

ÎL urmăreşte printre bulboane, unde va pieri, iar apa se va închide 

clocotind deasupra lui. Trupul şarpelui e negru, cu excepţia spatelui, 

acoperit cu o ornamentatie complicată precum aceea care împodobește 

recipientele din tigvă (Sahagun, partea XII, p. 85-86). 

Intre Mexic si Peru, motivul reapare in chip sporadic. Un mit 

tumupasa (M341) istoriseşte că un băiat surdo-mut, bătut pe nedrept de 

tatăl lui, a pornit spre rîu ducind agátatá în spinare o tigvá pentru adus 

apă. Dar în zadar se scufunda, pentru că tigva din spate îl (inea plutind 

la suprafaţă. Atunci se descotorosi de ea, se dădu la fund și se prefăcu în 

șarpe (Nordenskióld 3, p. 291). Un mit uitoto (M342) evocă un conflict 

între duhurile arborilor de tigvă si cei dintii oameni. Oamenii pierirá 

intr-un potop din care n-a scápat nimeni, nici mácar doi pescari dusi de 

curent, care încercaseră să pună mîna pe un urcior dus de ape si care le 

scápa mereu. Dupá un alt mit (M343) conflictul care a dus la potop a avut 

loc cu prilejul cásátoriei unui duh al apelor cu o domnisoará cam 

sălbatică, fiica ,,Omului-cu-tigvele" si care purta ea însăşi numele de 

,ligvá-sub-apá" (Preuss 1, vol. I, p. 207-218)". 
Fie cá e vorba de mituri vechi sau contemporane, toate stabilesc un 

raport de incompatibilitate între tigve si apă. Ca si sunătoarea sacră, tigva 
este prin natura ei „în aer”, deci „afară din apă“. Unirea dintre tigvă si 

apă, simbolizată de apendicele sarpelui acvatic sau de unirea unei fete- 
tigvă cu un duh al apelor, ne confruntă cu noțiunea contradictorie — 

deoarece în mod normal o tigvă plutește (M341) — a unui receptacul plin 
cu aer şi aflat în apă. Aceasta se referă desigur la tigva uscată, din care 

se poate face o sunătoare. Sub raportul apei, opoziţia dintre tigva 

proaspătă şi tigva uscată e pusă în evidenţă de un mit gé care, ca şi mitul 

uitoto, îl însărcinează pe demiurgul Soare cu ocrotirea tigvelor sau a 

1 Probabil Crescentia cujete L., un copac de mici dimensiuni. N. trad. 

2  Unritdin vechea Columbie se leagă desigur de același grup, dar din nefericire 

nu ştim ce context mitic a putut avea: „Se foloseau de superstitia următoare ca 

să afle dacă în viață copiii vor fi fericiți sau nefericiti. Cînd îi intárcau, pregăteau 

un mic sul de rogoz împletit avînd la mijloc puțin bumbac umezit cu laptele 

mamei. Şase tineri, toti buni înotători, se duceau să-l arunce în riu. Apoi sáreau 

Și ei în apă. Dacă sulul dispărea în valuri înainte ca ei să-l fi putut prinde, spuneau 

că acel copil în cazul căruia s-a întîmplat asa ceva nu va avea noroc. Dar dacă-l 

apucau fără greutate, credeau că pruncul va avea mult noroc“ (Fr. P. Simon in 

Barradas, vol. II, p. 210). 
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oamenilor-tigvá: fie cà incearcá sà-i scape de potop dindu-le din pestele 

destinat duhurilor apelor (M343), fie (M344a) îl împiedică pe fratele său 

Lună să culeagă, înainte sá se coacă, tigvele plantate pe ogorul defrișat 

de melc L După aceşt mit, care provine de la apinayé, demiurgii Soare şi 

Lună şi-au aruncat în apă tigvele ( proaspete), unde acestea s-au prefăcut 

pe loc în oameni. Cînd a venit potopul, o parte din aceştia au reușit să 

scape pe o plută înzestrată cu tigve uscate în chip de flotoare: e vorba de 

strămoșii indienilor apinayé. Alţii, duşi de valuri, au dat naştere la alte 

diverse populaţii. [ar cei care s-au refugiat în copaci au devenit albine și 

termite (Oliveira, p. 69-71; cf. Nimuendajü 5, p. 164-165). Am intilnit 

deja in alt mit (M294) opozitia dintre tigva proaspátà si sunătoare?. 

Opoziția dintre șarpe si recipientul din tigvă, căreia miturile îi dau 

valoare de antinomie, e deci mai întîi aceea dintre umed, lung, plin, moale 

pe de o parte, și uscat, rotund, gol pe dinăuntru si tare pe de alta. Dar mai 

e ceva. Căci tigva uscată dă materialul unui instrument muzical, 

sunătoarea, pe cînd şarpele (după cum am arătat la p. 422) este „materia“ 

rombului care-i reproduce strigătul. În acest sens, sarpele-tigvá ilustrează 

unirea contradictorie dintre romb si sunătoare, sau mai exact este rombul 

sub aparenţa sunătorii. Or, atunci cînd îl comparăm cu mitul tereno M24 

— în care eroul sună dintr-o pácánitoare, instrument al beznei, ca să 

găsească miere mai uşor — un alt mit din Chaco pare a sugera că între 

sunátoare si instrumentul beznei există acelaşi raport de incompati bili- 

tate. În acest mit toba, pe care l-am utilizat deja (M219b), Vulpoiul profită 

de lipsa sătenilor plecaţi după miere ca să le dea foc la colibe. Miniosi, 

indienii îl ucid pe Vulpoi şi-i taie trupul în bucăți. Demiurgul Carancho 

îi ia inima pentru ca să se ducă „acolo unde nădăjduiește să găsească 

miere.“ Inima protestează şi declară că a devenit o sunătoare rituală: sare ` 

ca o minge, iar indienii renunță să mai caute miere (Métraux 5, p. 138). 

Prin urmare, tot aşa cum instrumentul beznei din M24 ajută la găsirea 

mierii, transformarea inimii în sunătoare produce efectul opus. 

1 „Cînd indiencele plantează un arbore de tigvă, își lovesc sinii pentru ca 

tigvele să crească la fel de mari. Cînd copacula crescut, indiencele canelos atirnà 

de crengi cochilii de melci de pădure, pentru ca să poarte roade mari şi multe“ 

(Karsten 2, p. 142). 

2 Se poate pune întrebarea dacă mitul apinayé nu inversează la rîndul lui 

versiunea mai răspîndită în America de Sud, din care se poate găsi un bun 

exemplu la indienii maipure de pe Orinoco (Ma445), la care omenirea renaste din 

fructele palmierului Mauritia, aruncate din virful copacului de supraviețuitorii 

potopului. S-ar obţine atunci un cuplu de opoziții tigvă / fruct (de palmier), 

congruu pe plan acustic cu cuplul organologic sunátoare / zurgălăi. 
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i Există un grup de mituri guyaneze pe care nu le vom examina în 

amănunt, ca să evităm deschiderea dosarului „capului care se rosto- 

golește“, al cărui studiu ar necesita un întreg volum. Miturile acestea 

(M345-346) se leagă de grupul cumnatului nenorocos, de care ne-am 

ocupat deja. Maltratat de fraţii soţiei pentru că nu aduce vinat, un vînător 

obține nişte obiecte magice care fac din el un stăpîn al vînătorii si 

pescuitului, atîta timp cit le foloseşte cu măsură. Cumnatii il spionează 

i furà obiectele, se folosesc de ele excesiv sau neindeminatic, si provoacă 

o inundație în care piere fiul eroului; peştele şi vînatul dispar. În functie 

de versiune, eroul se preface în „cap care se rostogolește“, care se fixează 

pe gîtul vulturului, prefăcut astfel în pasăre cu două capete, sau devine 

tatăl porcilor sălbatici (Koch-Grünberg 1, p. 92-104). 

Primele două obiecte magice pe care le capătă eroul prezintă pentru 

ancheta noastră un interes deosebit. Unul eo tigvă mică pe care nu trebuie 

s-o umple cu apă decît pe jumătate. Atunci rîul seacă, şi pot fi culesi toti 

peștii. E de ajuns să versi conţinutul tigvei în albia rîului pentru ca acesta 

să-şi recapete nivelul normal. Cumnatii fură tigva si comit greşeala de a 

o umpl e complet. Rîul se umflă, dă peste maluri şi duce cu sine, împreună 

cu tigva, si pe copilul eroului, care moare înecat. Oricit de aluziv ar fi 

textul, trimite cu atit mai sigur la miturile tumupasa si uitoto deja citate 
şi, dincolo de ele, la credinţele peruviene si mexicane deja citate, cu cît 

după cealaltă versiune de care dispunem, la început tigva aparținea vidrei, 

care este un duh al apelor. In versiunea aceasta, tigva pierdutà e inghitità 

de un peste devenind básica înotătoare a acestuia, adică un organ simetric 
— intern în loc de extern — al apendicelui dorsal al sarpelui mexican. 

Cel de-al doilea obiect magic este o vislá, care va deveni mai tîrziu 

una din bucăţile articulate ale clestelui crabului. Eroul se slujeşte de vislà 

ca să bată apa lîngă mal, efectul fiind că rîul seacă în aval. Cumnatii își 

închipuie că ei pot obține un rezultat mai bun mestecînd la apă adîncă. 

Ca şi data trecută, rîul se revarsă și duce cu sine obiectul magic. Din punct 

de vedere organologic, cele două obiecte se înrudesc, unul cu un recep- 

tacul din tigvă, adică o sunătoare, celălalt cu un bătător sau o pácànitoare, 

adică un instrument al beznei. Dar fiecare în categoria sa nu admite decit 

un mod de întrebuințare limitat: tigva trebuie incomplet umplută, altmin- 

teri zis, apa pe care o confine trebuie să nu fie prea adincá, tot așa cum 

trebuie să fie şi apa în care se cufundă visla, adică apa care o contine. 

Altminteri, instrumentele vor deveni, din benefice, malefice. În loc ca 

linia de demarcaţie să treacă între sunătoare şi instrumentul beznei, ea 

trece între două moduri de întrebuințare posibile ale fiecărui tip de 

dispozitiv: 



INSTRUMENT AL BEZNEI 

(mediere absentă) 

SUNĂTOARE 
| (mediere prezentă) 

Întrebuintare imode- 

rată a unuia sau a ce- 

luilah 

(nediere prezentă) _ -7 

Întrebuinţare imode- 

rată a unuia sau a ce- 

luilalt 

(mediere absentă) 

Spre deosebire de sunătoare, tigva pe jumătate plină cu apă nu e 

decît pe jumătate plină cu aer; spre deosebire de păcănitoare, visla e un 

lemn lovit, nu de un alt lemn, ci de apă. Faţă de apă, cele două obiecte 

magice din M345-346 reprezintă deci un compromis de acelaşi tip ca si 

acela care le reglementează utilizarea. Observatia ne îndeamnă să ex- 

aminăm şi o altă chestiune. l l i 

După cum tigva va fi mai mult sau mai putin plină, apa pe care o 

contine se va revársa in rîu cu mai mult sau mai puțin zgomot. La fel, 

vîsla va face mai mult sau mai puţin zgomot după cum va fi agitată mai 

aproape sau mai departe de mal. Miturile nu se arată explicite în privința 

acestui aspect acustic al conduitelor faţă de apă. Dar el reiese foarte bine 

din diferite alte credințe amazoniene pe care le regăsim pinà în Guyana. 

„Aveti grijă... să nu lăsaţi tigva răsturnată în barcă: gilgiitul pe care-l 

face aerul cînd intră apa în tigvă are darul să-l cheme pe Boyusu ( marele 

şarpe de apă) care se înfăţişează pe loc; şi o asemenea intilnire nimeni 

nu şi-o prea doreşte“ (Tastevin 3, p. 173). Ceea ce am spus în Crud si 

gătit (p. 359) in legătură cu termenul /gargote/ si conota(ia sa, acustică 

înainte de a fi culinară, ne va scuti de orice surprindere cînd vom afla că 

aceleaşi consecinte pot rezulta si din murdăria tăcută cu prilejul gătitului: 

„Nu trebuie. .. aruncat ardei în apă, nici tucupi (zeamă de manioc) ardeiat, 

nici rămăşiţe de hrană ardeiată . Îndată Boyusu ar ridica valuri înalte, ar 

dezlănțui o vijelie şi ar ineca barca. De aceea, cînd pescarul trage la mal 

ca să-și petreacă noaptea în barcă, în acea seară nu spală farfuriile: e mult 

prea primejdios“ (Tastevin, ibid.). 

1 QRachiu (p. 182)... carapace arsă de țestoasă“ (p. 183), deci tot ceca ce are 

un miros sau un gust putemic. Dacá ai face altfel, ar ficasi cum „i-ai arunca (ui 

Bóyusü) ardei în ochi. De aceea el s-ar înfuria și ar urma furtuni groaznice cu 

potop de ploaie, pedepsind pe loc o faptă atît de ticăloasă“ (ibid., p. 182-183). 
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La fel, în Guyana, dacă nu tii neapărat să înceapă ploi torențiale, nu 
trebuie să torni apă proaspătă în pirogă, să speli polonicul în rîu, să 
cufunzi direct oala în riu ca să scoţi apă sau s-o speli etc. (Roth 1, p. 267). 

Prohibitiile acestea culinare, care sint si prohibitii acustice , isi au 
echivalentul pe planul discursului, ceea ce confirmă omologia opoziţiei 
metalingvistice dintre sensul propriu si sensul figurat cu opozitiile care 
tin de celelalte coduri. După indienii din Guyana, nu există cale mai 
sigură de a scoate din sărite duhurile apelor şi de a pricinui o furtună, un 
nautragiu, o moarte prin înecare, decît să rostesti anumite cuvinte, cel 
mai adesea de origine străină. Astfel, în loc de /arcabuza/, „puşcă“, 
pescarul arawak trebuie să zică /kataroro/, „picior“; în loc de /perro/, 
Cline", /kariro/, ,.dintosul'*. Se evită deopotrivá (ceea ce e acelasi lucru) 
intrebuintarea cuvîntului propriu, înlocuit obligatoriu printr-o perifrază: 
„cea tare” pentru stîncă, „animalul cu coadă lungă“ pentru sopirlà. Sînt 
deopotrivă interzise şi numele insulitelor si ale riurilor mici (Roth 1, p. 
252-253). Dacă, asa cum am încercat să arătăm în cursul acestei cărți, 
sensul propriu conotează natura, iar metatora cultura, un sistem care 
aşază de aceeași parte metafora sau perifraza, bucătăria meticuloasă, 
zgomotul moderat sau tăcerea, și de cealaltă parte cuvîntul „crud“, 
murdăria si vacarmul, poate să fie considerat coerent. Cu atît mai mult 
cu cit tigva, care isi subsumează toate aceste aspecte, tine loc în acelasi 
timp de vorbitor (întrucît serveşte la fabricarea sunătorii), de unealtă 
culinară (în chip de lingură, blid, castron sau carafă) si de sursă de zgomot 
intentional sau involuntar, fie că serveşte drept rezonator pentru che- 
marea ciocánitá, fie că aerul pătrunde înăuntru brusc atunci cînd se 
goleşte de apa pe care o conţine. 

Ne întoarcem deci la tigva care în Crud și gătit ne apăruse prima 
dată cu un rol foarte special. Un mit warrau (M28) pune în scenă o vidmà 
care poartă pe cap o jumătate de tigvă si care o scoate deseori de pe teastá 
ca să o arunce pe suprafaţa apei, imprimîndu-i o mişcare de rotaţie. 
Atunci vidma este absorbită în contemplarea acestui soi de sfirlează. 

Analizind mitul (CG, p. 147-149, 156-161 şi passim), am trecut 
peste acest amănunt care acum capătă o importanță mai mare. Să notăm 

|  Sicare, în calitate de prohibiţii acustice, ne aduc îndărăt la pruncul plingácios 
printr-o buclă mult mai scurtă decit aceea pe care am preferat s-o urmăm: „Femeia 
însărcinată se străduiește să nu facă zgomot atunci cînd lucrează; de pildă, cînd 
se duce să ia apă are grijă să nu trăncăne cana de tigvà în interiorul urciorului. 
Altminteri, copilul care se va naşte va fi plîngăcios* (Silva, p. 368). 
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de la început că, cel puţin în anumite triburi, el oglindeşte ceea ce, măcar 

partial, este un obicei real. Femeile apinayé „obişnuiesc să ducă întot- 

` deauna o farfurie de tigvă cu ele cînd se duc în savană. Fiind gol, acest 

recipient este cel mai adesea pus pe cap, ca un soi de tichie și slujeşte 

pentru a păstra în el tot ceea ce merită să fie ținut. Bărbaţii nu practică 

niciodată acest obicei... Unui copil i-ar cădea părul dacă părinţii ar mînca 

carne de aguti, sau dacă mama şi-ar pune pe cap o tigvà din genul 

Crescentia în locul unei tigve din genul Lagenaria, care nu prezintă nici 

o primejdie“. (Nim. 5, p. 94, 99). 

Am întâlnit deja la sherente o opoziţie între Crescentia si Lagenaria, 

opozitie subsidiará celei dintre recipient din tigvà si recipient dintr-o 

materie oarecare — și nu din ceramică, aşa cum am scris noi printr-o 

inadvertentà (CG, p. 356) — dar poate de lemn, de vreme ce cupe din lemn 

de Spondias figurează printre emblemele distinctive ale jumătăţii 

Sdakran (Nim. 6, p. 22) de care tine planeta Marte, personificată de un 

oficiant care oferă apă tulbure într-o cupă. Cele două feluri de tigve, care 

contin apă limpede, sînt asociate, Lagenaria cu planeta Venus, Crescen- 

tia cu planeta Jupiter. Cele două planete se opun ca fiind „mare“ (sufixul 

/-zauré/) şi masculină (M138), faţă de „mică“ (sufixul /-ri€/) şi femelă 

(M93) respectiv. Mitul lui Jupiter descrie această planetă sub înfățișarea 

unei femei miniaturale pe care soțul ei o ascunde tocmai într-o tigvá. 

: Opoziția dintre Marte pe de o parte, Venus si Jupiter pe de altă parte, 

corespunde la sherente cu aceea între lună și soare (Nimuendajü 6, p. 85). 

Or, apinaye disting între cei doi demiurgi, pe care tradiţia îi numeşte rău 

sau bun, după telul în care întrebuințează tigvele (M344), în cazul în speță 

Lagenaria (Oliveira, p. 69). Stringind la un loc credințele apinayé si 

sherente, se obtine deci o schità de sistem: 

Recipient 

lemn (?) tigvá . .(sherente, ritul Marelui Post) 

Crescentia Lagenaria | ...(obicei vestimentar al femeilor apinayé) 

(—) (+) ...(apinayé, M344) 

Într-adevăr, recipientele care servesc la ritualul sherente al Marelui 

Post contin respectiv apă rea (care este refuzată) și apă bună (care este 

acceptată); tigvele femeilor apinayé pot sluji la fel de bine drept recipient 
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şi tichie dacă este vorba de Lagenaria, dar numai de recipient dacă este 
vorba de Crescentia; tigvele de Crescentia nu pot fi deci acceptate ca 
pălărie, tot aşa cum apa tulbure nu poate fi acceptată ca băutură. Şi, în 
miinile Soarelui si Lunii, tigvele de Lagenaria aruncate în apă se trans- 
formă în oameni reuşiţi sau în oameni ratati. Logic, toti termenii situaţi 
pe linia oblică din stînga ar trebui să aibă o conotaţie lunară şi nocturnă, 
iar cei de pe linia oblică din dreapta o conotaţie solară si diurnă, ceea ce 
implică, pentru unicul caz în care această relaţie nu este dovedită inde- 
pendent: 

Crescentia : Lagenaria :: (lună, noaptea) : (soare, ziua). 

Pentru a împinge reconstrucția mai departe, ar trebui să știm mai 
mult despre poziţia respectivă a plantelor Crescentia si Lagenaria în 
tehnologie și ritual, și să putem interpreta, mai bine decît ne simţim în 

stare să o facem acum, termenii apinayé care, pornind de la rădăcina /gó 

-/ (timbira /ko-/), desemnează Crescentia /gó crâti/, Lagenaria /góróni/, 

$i sunátoarea rituală /gótóti/. Cu excepţia poate a podișului Chaco, 

aproape pretutindeni în America de Sud sunătorile rituale par să fi fost 

odinioară făcute din Crescentia, dar acest lucru nu este foarte limpede, 

deoarece originea americană a speciei Lagenaria rămîne în discuţie. 

Vom examina deci interzicerea tigvei ca tichie dintr-un punct de 

vedere mai general, așa cum se poate încă observa în folclorul ama- 

zonian: „Copiii obișnuiesc să se spele în casă, turnîndu-și pe trup, cu o 

tigvá, apa dintr-o găleată. Dar dacă vor să-şi pună pe cap recipientul 

folosit, mamele îi ceartă imediat, fiindcă se spune că cel care îşi pune pe 

cap o tigvă va fi prost crescut, nu va putea învăța nimic și nu va crește. 

Aceeaşi prejudecată se referă si la coșul de făină gol...“ (Orico 2, p. 71). 

Este cu atit mai ciudată întîlnirea, cu cît cea de-a doua întrebuințare a 

tigvei descrisă de M28 există și la ţăranii din Amazonia: „Cînd cineva se 

îneacă cu un os de peşte, trebuie să invirtesti farfuriile (care in mod 

normal sînt făcute din ligvă); aceasta este de-ajuns pentru ca inconveni- 

entul să fie îndepărtat” (ibid. p. 95). Or, eroina din M28 este o lacomá 

care întulecă peștii cruzi. Asupra acestei chestiuni obiceiul folcloric si 

aluzia mitică se întîlnesc. În celălalt caz se va nota mai degrabă o relaţie 

de simetrie: puştiul din Amazonia care şi-ar pune pe cap o tigvă nu va 

creşte; copilul apinayé a cărui mamă va fi comis aceeași greșeală, va 

rămîne chel, adică se va preface in bătrîn înainte de vreme. Calviţia fiind 
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o afecţiune foarte rară la indieni, am respecta desigur mai minuţios 

sistematica indigenă dacă am spune că cel dintii copil ar rămîne „crud“, 

în timp ce celălalt ar deveni „putred“. Într-adevăr, există numeroase 

mituri care explică pierderea părului de pe corp sau din cap în acest fell. 

Ca să punem în ordine toate transformările tigvei, dispunem deci de 

un codaj dublu, culinar si acustic, si care adesea cumulează ambele 

aspecte. Să începem prin a examina sunătoarea rituală și forma ei 

inversată, căreia i-am dat numele de „tigvă diabolică“. Una este sonoră, 

cealaltă nu face zgomot. Cea dintii le îngăduie oamenilor să capteze 

duhurile, care coboară în sunătoare și vorbesc prin ea; cea de-a doua le 

îngăduie duhurilor să îi prindă pe oameni. Asta nu e tot. Sunătoarea este 

un continátor de aer, conţinut în aer, tigva diabolicá este un conţinător de 

aer, conţinut în apă. Cele două instrumente se opun deci în ce priveşte 

con(inátorul, care este fie aerul, fie apa. Unul introduce supranaturalul in 

lumea culturii; celălalt — descris întotdeauna ca bogat împodobit — pare 

a face să apară cultura din natură, care este atunci simbolizată de apă: 

AER 

(SUNĂTOARE) (TIGVA DIABOLICĂ) 

Vin apoi patru modalităţi care, tot prin intermediul tigvei, ilustrează 

tot atîtea operaţiuni logice care se referă în același timp si la aer si la apă. 

La chemarea ciocănită pe o tigvă răsturnată si pusă pe suprafața apei, si 

care deci înfăptuieşte o incluziune a aerului în apă, se opune gilgiitul 

tigvei pline de apă care se goleste, şi care aduce după sine excluderea 

apei de către aer; 

1 Om care a chelit pentru cá a stat în burta marelui şarpe care l-a înghițit 

(Nordenskióld 1, p. 110: choroti; 3, p. 145: chimane) sau care a chelit datorită 

contactului cu cadavre putrezite în máruntaiele monstrului (Preuss 1, p. 219-230: 

uitoto). Pitici chtonieni care sînt chei din cauză cà le cad în cap dejectiile umane 

(Wilbert7, p. 864-866: yupa). Motivul persoanei inghitite si care cheleste persistă 

piná pe coasta de nord-vest a Americii de Nord (Boas 2, p. 688). 
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(CHEMARE CIOCĂNITĂ) (TIGVA GÎLGÎITOARE) 

Desi inversate una în raport cu cealaltă, cele două operaţiuni sînt 

zgomotoase, fie din cauza aerului, fie din cauza apei. Inversate 

deopotrivă, celelalte două operaţiuni sint silentioase, în mod relativ 

(foarte puţină apă vársatà încetişor lîngă mal), sau absolut (invirtirea 

tigvei). Cea dintii include în tigvă o jumătate de apă și o jumătate de aer 

(M345-346), cea de-a doua exclude din ea orice apă şi nu include nici un 

pic de aer în apă, ceea ce se poate reprezenta schematic în modul următor: 

(TIGVĂ FARMEC DE PESCUIT) (TIGVĂ ÎNVÎRTITOARE) 

În ciuda aspectului lor formal, care ar îngădui aproape să fie reven- 

dicate de o algebră a lui Boole-Venn, operaţiunile acestea au cu mitologia 

bucătăriei raporturi precise şi lipsite de ambiguitate în fiecare caz. Să le 
examinám pe ultimele patru pe care le-am enumerat. Cea dintii se referă 

la stápina tapirului sau a sarpelui seducător, care, grăbită să-şi intilneascá 

amantul, isi neglijează datoriile de doicá și de bucátáreasá, şi prin urmare, 

nimiceste arta bucătăriei. Cea de-a doua operaţiune, legată şi ea de şarpe 

— dar care a devenit între timp monstru devorator în loc de animal 

seducător — rezultă dintr-o bucătărie care îşi manifestă prezenţa în chip 

abuziv imprástiindu-si murdăria fără nici o precauţie şi fără grijă. Fie 

opoziția: 

a) bucătărie inexistentă / bucătărie exorbitantă . 

Cea de-a treia operaţiune îi permite celui care o îndeplineşte să 

umple cu bucate o cratiţă care, din vina lui, ráminea goală. Ca urmare, 
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produce existența practică a peștelui și a cărnii, care sînt ele însele o 

condiţie a existenţei practice a bucătăriei. Benefică și ea, cea de-a patra 

operațiune anulează un efect nefast al bucătăriei: acela care rezultă din 

faptul că un mincácios prea lacom se va îneca. Cele două operaţiuni 

zgomotoase tin deci de anti-bucátárie, care este astfel desemnată prin 

lipsă sau prin exces; și ambele operațiuni tăcute tin de bucătărie, una 

procurind mijlocul dorit al bucătăriei, cealaltă reparind un efect prevăzut 

şi temut al bucătăriei: 

b) mijloc pozitiv al bucătăriei. procurat / efect negativ al bucătăriei. 

suprimat. 

Ne rămîne să interpretăm o ultimă întrebuințare a tigvei, care este 

îngăduită femeilor de câtre apinayé atunci cînd tigva este o Lagenaria si 

interzisă cînd este o Crescentia, dar care, în ambele cazuri, este interzisă 

copiilor de către țăranii amazonieni, si atribuită în M28 unei creaturi 

supranaturale. 

La prima vedere, 

această folosire în chip 

de tichie nu-şi are locul 

într-un sistem în care 

nu am observat alte 

simboluri vestimen- 

tare. Mult mai tîrziu, în 

cel de-al patrulea 

volum al acestor Mi- 

tologice, vom stabil 
omologia codului ves- 

timentar cu codul culi- 

nar, şi vom propune 

reguli de conversiune 

reciprocă. Va fi deci suficient aici să subliniem conotatia anti-cul inará 

pe care o prezintă folosirea unei ustensile ca vesmint, ultimul retus la 

portretul unei vidme, care, dacă ar fi fost imitată de oameni, i-ar face să 

treacă din categoria consumatorilor de hrană gătită și preparată, in 

categoria lucrurilor crude care se pun în tigvă pentru a fi consumate 

ulterior. De ambele părţi ale categoriei centrale a gătitului si pe două axe, 

credințele si miturile exprimă deci prin intermediul tigvei mai multe 

opoziții care se referă, fie la bucătăria prezentă, punînd atunci în contrast 

condiţiile ei poziti ve (came si peste) şi efectele negative (înecare datorită 

777 //// 
2, 

Fig. 23. — Sistemul operațiunilor culinare. 
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hranei ingerate); fie la bucătăria neglijată prin lipsă ( negativ) sau prin 
exces (pozitiv), fie, în sfîrșit, in lipsa bucătăriei, sau ca o consecinţă a 
respingerii ei simbolice, cele două moduri ale anti-bucătăriei, care sînt 
crudul şi putredul. 

* * 

În consecinţă, pe măsură ce lărgim ancheta și se impun atenţiei noi 
mituri, ies din nou la suprafață mituri care fuseseră examinate cu mult 
timp în urmă, oferindu-ne amănunte neglijate sau neexplicate, dar în 
legătură cu care observăm atunci că sînt analoge bucăţilor unui puzzle, 
pe care le-am pus deoparte pînă ce tabloul, aproape în întregime comple- 
tat, desenează contururile goale ale părţilor ce lipsesc si le dezvăluie 
asttel locul necesar, de unde rezultă — în felul unui dar neprevăzut și al 
unui har suplimentar — sensul care a rămas indescifrabil pînă la gestul 
final de insertie, al unei forme vagi sau al unui colorit degradat al cărui 
raport cu formele si culorile vecine ar descuraja intelectul, oricât ne-am 
strădui să ni-l închipuim. 

Poate că acesta este cazul cu un amănunt al mitului (M24) la care a 
trebuit să ne referim adesea în cursul acestei cărți: detaliu atit de infim, 
totuși, încît nici măcar nu apare în rezumatul pe care l-am dat (CG, p. 
136). Eroul, un indian tereno căutător de miere, cade victimă uneltirilor 
soţiei sale, care îl otráveste cu încetul, amestecindu-si sîngele menstrual 
cu hrana pe care i-o pregătește: „După ce mînca, mergea schiopátind si 
nu avea nici un chef de muncă“ (Baldus 3, p. 220). Aflînd de la tînărul 
sáu fiu care este cauza bolii, bărbatul începe să caute miere; si atunci îşi 
scoate din picioare sandalele din piele de tapir şi le lovește una de alta 
„Ca să găsească miere mai uşor“. Eroul din M24 este deci schiop. Detaliul 
ar putea părea util dacă, tot la indienii tereno, șchiopătatul nu ar avea 
ritual locul său bine definit. Cea mai importantă dintre ceremoniile tereno 
se desfăşura către începutul lunii aprilie, ca să celebreze apariţia Pleiade- 
lor şi să îndepărteze primejdiile anotimpului secetos care începea în acel 

moment. După ce participanţii se adunau, un bátrin, stînd mai întîi cu 
faţa către răsărit, apoi spre nord, spre vest si spre sud, se declara strămoșul 
şefilor celor patru puncte cardinale. Apoi își ridica ochii spre cer şi ruga 

Pleiadele să trimită ploaia și să îi crute poporul de război, de boli si de 

muscáturile de șarpe. După ce își termina rugăciunea, cei de faţă începeau 

să tacă un mare tărăboi, care se prelungea pînă în zori. A doua zi seara, 
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la apusul soarelui, cîţiva instrumentişti se așezau în cele patru sau şase 

colibe construite special pentru ei, în piaţa de dans, pentru festivități care 

aveau să dureze toată noaptea. Cea de-a treia zi era ocupată cu întreceri 

de luptă, adesea brutale, între adversari care ţineau de jumătăți opuse. 

Cind acestea se terminau si toată lumea se aduna în cabana șefului, un 

muzicant, bogat împodobit, tinind în mîna dreaptă un corn de cerb, se 

îndrepta schiopátind către o cabană stabilită dinainte. Lovea cu cornul de 

cerb in usorii uşii, apoi se întorcea, tot schiopátind, în locul de unde 

plecase. Proprietarul cabanei ieșea și întreba ce vor de la el. I se cerea un 

bou, o vacá sau un taur, care fusese cumpárat pe socoteala tuturor. Atunci 

el preda animalul, care imediat era ucis, fript si mincat (Rhode, p. 409; 

Colini in: Boggiani, p. 295-296; cf. Altenfelder Silva, p. 356, 364-365; 

Métraux 12, p. 357-358). 

În insula Vancouver, o bátriná, prefácindu-se că șchiopătează, se 

duce să arunce în mare oasele primilor somoni consumati ritual de către 

copii (Boas in: Frazer 4, vol. 8, p. 254). Se ştie că pe coasta de nord-vest 

a Pacificului, somonii, de care depind în principal indigenii pentru 

subzistență, sosesc în fiecare an primăvara (L.-S. 6, p. 5). Or, toate 

miturile din această regiune a Americii septentrionale asociază şchiopă- 

tatul cu fenomene sezoniere. Numai o fată șchioapă izbutește să învingă 

iama si să aducă primăvara (M347: shuswap; Teit, p. 701-702). Un copil 

cu picioare strimbe pune capăt ploii (M348: cowlitz, Jacobs, p. 168-169) 

sau face să domnească soarele (M349: cowlitz si celelalte triburi salish 

de pe coastă; Adamson, p. 230-233, 390-391). Un infirm aduce primă- 

vara (Maso: sanpoil-nespelem; Ray, p. 199). Fata șchioapă a Lunii se. 

mărită cu Luna-Nouá; de acum înainte nu va mai fi la fel de cald fiindcă 

soarele se va mişca (Mast: wishram; Sapir, p. 311). Pentru a termina 

această scurtă enumerare, un alt mit wasco ne va aduce aproape la punctul 

nostru de plecare (cf. M3), fiindcă evocă un infirm care este singurul în 

stare să învie din morti si să rămână alături de cei vii; de atunci morţii nu mai 

pot trái din nou, asa cum fac arborii primăvara (M352; Spier-Sapir, p. 277). 

Indienii ute de nord din regiunea Whiterocks (Utah) practicau un 

.dans schiopátat" /sanku'-ni'tkap/ al cárui simbolism era pierdut pe 

vremea cínd au fost notate figurile lui caracteristice, acompaniamentul 

si cînturile. Dansul acesta, exclusiv feminin, imita mersul unui individ 

care șchioapătă cu piciorul drept şi îl târăşte aducîndu-l la acelaşi nivel 

cu piciorul stîng de fiecare dată cînd acesta făcea un pas înainte. Dansa- 

toarele, în număr de o sută, formau două linii paralele la o distanță de 
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zece metri, cu fata spre vest, unde şedeau tobosarii, şi în spatele acestora 

cintáretii din gură. Fiecare sir se îndrepta spre muzicieni, apoi descria un 

arc de cerc și se întorcea îndărăt. Tobele băteau în ritm caracteristic, care 

aparținea numai acestui dans, fiecare notă bătută fiind ușor decalată față 

de nota cintată. Se observă un contrast între „bătăile tobelor care se 

produc cu o regularitate mecanică, și cîntul care variază ca accent şi ca 

ritm“ (Densmore, p. 20, 105, 210). 

Schiopátatul ritual a fost semnalat și în Lumea Veche, deopotrivă 

legat de schimbări sezoniere. În Anglia, se numea „capră şchioapă“ 

buchetul de spice pe care, imediat ce era cules, cultivatorul se grăbea să-l 

depună pe ogorul vecinului rămas mai în urmă (Frazer 4, vol. 7, p. 284). 

In anumite regiuni din Austria se obișnuia să se dea ultimul snop unei 

babe, care trebuia să-l aducă acasă la ea, schiopátind (ibid., p. 231-232). 

Vechiul Testament descrie o ceremonie împotriva secetei. Ea constă 

în ocolirea altarului de către dansatori care șchiopătează. Un text talmu- 

dic sugerează că în secolul II al erei nostre, în Israel, dansul șchiopătat 

încă mai slujea pentru a se obține ploaia (Caquot, p. 129-130). La fel ca 

la indienii tereno, era vorba deci de a se pune capăt unei perioade uscate 

„tardis mensibus" zice Virgiliu (Georgice I, v. 32) — asa cum se dorește 

si in regiunile rurale europene atunci cind recolta este deja in hambare. 

In jurul dansului schiopátat, China arhaică adună toate motivele pe 

care le-am întîlnit rînd pe rînd în cursul acestei cărți. Mai întîi caracterul 

sezonier, admirabil pus în lumină de Granet. Anotimpul neagricol, care 

este şi anotimpul morţilor, începea odată cu căderea brumei. Aceasta 

punea capăt muncilor agricole, avînd în vedere seceta de iarnă în cursul 

căreia oamenii locuiau închiși în sate: atunci trebuia ca totul să fie zăvorit, 

de teama epidemiilor. Marele No, sărbătoare de iarnă, cu caracter prin- 

cipal sau exclusiv masculin, avea drept instrument toba. Era şi 

sărbătoarea strigoilor, celebrată în folosul sufletelor „care, nemaiprimi nd 

ofrande, deveniseră duhuri răufăcătoare“ (Granet, p. 333-334). Regăsim 

ambele aspecte la tereno ale căror rituri funerare aveau ca obiect mai ales 

să taie puntile dintre vii şi morti, de teamă ca aceștia să nu se întoarcă 

să-i chinuiască pe cei dintîi, ba chiar să-i ducă cu ei (Altenfelder Silva, 

p. 347-348, 353). Totuși, sărbătoarea de la începutul anotimpul ui secetos 

era şi o invitaţie adresată morţilor, care erau stimulati prin chemári, ca să 

se întoarcă să-şi viziteze rudele (ibid., p. 356). 

Chinezii antici credeau că o dată cu sosirea anotimpului uscat, 

pămîntul şi cerul încetau să mai fie în legătură (Granet, p. 315, n. 1). 
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Duhul secetei avea înfăţişarea unei femei scundé si chelboase !, cu ochii 

în creștetul capului. În prezenţa ei, Cerul se abünea de la ploaie, ca să nu 

o rănească (ibid. n. 3). Întemeietorul primei dinastii regale, Yu cel Mare, 

a inspectat punctele cardinale si a produs întoarcerea tunetului si a ploii. 

La fel cum clopotele anunță toamna si căderea brumei (ibid. p. 334), 

instrumentele beznei, despre care am vorbit deja (p. 409), anunţă primele 

bubuituri ale tunetului şi sosirea primăverii (ibid., p. 517). Dinastia 

Chang a putut fi întemeiată datorită lui Yi Yin, care se născuse dintr-un 

dud scorburos, copac al răsăritului și al soarelui răsare. Arborele scor- 

buros, care a fost probabil la început o piuliţă, a slujit la fabricarea celui 

mai preţios dintre instrumentele muzicale, o tobă în formă de adăpătoare, 

bătută cu un bát. Dudul si Paulownia scorburos (adică o moracee — ca și 

Ficusii americani — si respectiv o scrofulariacee) erau arbori cardinali, 

asociați respectiv cu estul si cu nordul (ibid., p. 435-444 şi 443, n. 1). 

Întemeietor al dinastiei Yin, T'ang cel victorios a luptat împotriva secetei. 

Întemeietor al dinastiei Chang, Yu cel Mare a triumfat în schimb asupra 

inundatiei pe care tatăl sáu Kouen nu o putuse învinge. Or, cei doi eroi 

erau pe jumătate paralizati, adică hemiplegici, si schiopátau. Se numește 

„pasul lui Yu" un fel de a merge în care „paşii (fiecărui picior) nu se 

depăşesc unui pe celălalt“ (ibid., p. 467, n. 1 si p. 549-554; Kaltenmark, 

p. 438, 444). 
Legenda chinezá evocá un mit bororo pe care l-am rezumat la 

începutul volumului precedent si pe care tocmai l-am amintit (M3). Eroul 

său, care este şchiop, scapă de la potop şi repopulează pămîntul devastat 

din răutatea soarelui, bătînd într-o tobă în formă de peste /kaia okogeréu/ 

adică o piulitá de lemn scobità cu ajutorul focului şi avînd o bază ovoidală 

(E. B., vol. I, art. „Kaia“, ,,okogeréu^)'. După un mit karajá (M353) a - 

1 Munţii și fluviile sint cei dintii atinsi de secetă. Aceasta îi face pe primii să-și 

piardă copacii, care sînt părul, si pe ceilalți peștii, care sînt poporul (Granet, p. 

455). Adică o inversiune simetrică a conceptiei pe care miturile sud-americane 

şi-o fac despre chelie (cf. mai sus p. 460, n. 1). Unul și același cuvînt /wang/ 

conotează sensurile de prost, înșelător, dement, infirm, cocosat, chel si Duh al 

secetei (Schafer). 

2 Poate că ar trebui să facem o apropiere si între Yu cel Mare, născut dintr-o 

piatră, si unul din zeii Edutzi din mitologia tacana (M196). Acest Edutzi, prizonier 

mai întîi într-o peşteră de piatră „pe timpul cînd pămîntul era încă moale“, apoi 

eliberat de o veverità care a ros peretele, se căsători cu o femeie umană de la care 

avu un fiu asemănător cu o piatră. După ce a luat înfăţişare omenească, fiul acesta 

se căsători şi agátá în spinarea sotiei sale o tobă mică de lemn care suna de fiecare 

dată cind o bătea (Hissink-Hahn, p. 109). Motivul parea fi de origine arawak (cf. 

Ogilvie, p. 68-69). 
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cărui rudenie cu celelalte (M347-352) este manitestă în ciuda îndepărtării 

geografice, a fost necesar să li se rupă un picior soarelui, lunii şi unor 
stele ca să schioapete şi să se deplaseze mai încet. Altminteri, oamenilor 
le-ar lipsi timpul și munca ar fi prea grea (Baldus 5, p. 31-32). 

După cite ştim, faptele americane nu au fost comparate cu acelea pe 

care le-am semnalat pe scurt şi care provin din Lumea Veche. Or, se vede 

cá si aici si acolo este vorba de cu totul altceva decît de o simplă recurenţă 

a șchiopătatu lui. Pretutindeni, aceasta este asociată cu schimbarea ano- 

timpului. Faptele chinezești par atit de apropiate de cele pe care le-am 

studiat în cartea de faţă, încît inventarierea lor rapidă ne-a îngăduit să 

recapitulăm mai multe teme: copacul scorburos, adăpătoarea si toba, rînd 

pe rind refugiul și capcană; disjunctia cerului şi a pămîntului, la fel ca si 

conjunctia lor, mediatizată sau nemediatizată; calvitia, ca simbol al unui 

dezechilibru între elementul uscat și elementul umed; periodicitatea 

sezonieră; în sfârşit, opoziția dintre clopote si instrumentele beznei, care 

simbolizează respectiv paroxismui abundenței si paroxismul lipsurilor. 

De fiecare dată cînd se manifestă aceste fapte, împreună sau izolate, 

nu ni se pare cu putinţă să le interpretăm prin cauze particulare. De pildă, 

să reducem dansul schiopátat al vechilor evrei la scoaterea din incheie- 

tură a piciorului lui Iacob (Caquot, p. 140), sau să explicám schiopátatul 

lui Yu cel Mare, stápinul tobei, prin piciorul unic pe care se sprijineau în 

epoca clasică tobele chinezeşti (Granet, p. 505). Dacă nu admitem că ritul 

dansului schiopátat datează din paleolitic si atit Lumea Veche cit si cea 

Nouă l-au avut odinioară în comun (ceea ce ar rezolva chestiunea originii, 

dar ar lăsa întreagă problema supravieţuirii sale), numai o explicaţie 

structurală poate da seamă de recurenta, în regiuni si epoci atît de diferite, 

dar în acelaşi context semantic, a unui obicei a cărui bizarerie sfidează 

speculatia. 

Tocmai datorită îndepărtării lor, care face improbabilă ipoteza unei 

conivente obscure cu obiceiuri din alte ţinuturi, faptele americane ne 

ajută să reînnoim asemenea dezbateri. În cazul care ne ocupă, din 

nefericire sint prea rare şi fragmentare ca să ne îngăduie să extragem o 

rezolvare. Ne vom mulțumi cu o schiţă, fără a ascunde că aceasta va 

rămîne vagă şi precară atita timp cît nu vom dispune de alte informaţii. 

Dar dacă pretutindeni şi întotdeauna problema constă în a scurta o 

perioadă a anului în folosul alteia — fie că este vorba de a scurta anotimpul 

secetos pentru a grăbi sosirea ploilor sau contrariul — nu putem oare vedea 

în dansul schiopátat imaginea, sau mai degrabă diagrama, acestui 
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dezechilibru dorit? Un mers normal, în care piciorul sting si piciorul drept 

se mişcă în alternanță regulată, oferă o reprezentare simbolică a peri- 

odicitátii anotimpurilor; dacă vrem să dezmintim această periodicitate 

pentru a lungi unul din anotimpuri (de exemplu lunile cînd vine somonul) 

sau ca să îl scurtăm pe celălalt (asprimea iernii, „lunile încete“ ale verii, 

seceta excesivă sau ploile diluviene), un mers schiopátat, care rezultă 

dintr-o inegalitate de lungime între cele două picioare, oferă un semnifi- 

cant adecvat în termeni de cod anatomic. Pe de altă parte, nu în legătură 

cu reforma calendarului începea Montaigne un discurs despre șchiopi? 

„Acum doi sau trei ani s-a scurtat anul cu zece zile în Franţa. Cite 

schimbări aveau să urmeze acestei reforme! Asta a însemnat că s-a 

răsturnat în acelaşi timp si cerul și pămîntul...“ . 

Invocîndu-l pe Montaigne în sprijinul unei interpretări a unor 

obiceiuri răzlețe din cele patru colţuri ale lumii, și despre care el nu avea 

habar, ne luăm o libertate care ştim că în ochii unora ar putea arunca o 

umbră asupra metodei noastre. Se cuvine să ne oprim aici o clipă, cu atit 

mai mult cu cît problema comparatiei si a limitelor sale legitime a fost 

pusá cu o rará luciditate de cátre Van Gennep, tocmai in legáturá cu ciclul 

Carnaval-Post, care se aflá in centrul acestei dezbateri. 

Dupá ce a insistat pe necesitatea de a localiza riturile $i obiceiurile, 

pentru ca să reziste mai bine la ispita de a le reduce la un numitor comun 

ipotetic — așa cum ne-ar fi reproșat, fárá îndoială, şi nouă că o facem — 

Van Gennep continuă: „Dar se întîmplă tocmai că aceste obiceiuri pretins 

comune nu sînt deloc comune“. Atunci însă se pune problema dife- 

rentelor: ,,Admitind că obiceiurile carnavalesti nu datează în majoritatea 

lor decît de la începutul evului mediu, cu foarte puţine supravieţuiri 

greco-romane si gallo-celtice sau germanice, ne intrebám de ce, intrucit 

biserica a interzis pretutindeni aceste licenţe si a poruncit aceleași abtine- 

ri, populaţiile din regiunile noastre rurale nu au adoptat pretutindeni 

aceleaşi atitudini.“ Trebuie oare să admitem că acestea au dispărut? Dar 

acolo unde nu mai puteau fi deja observate la începutul secolului XIX, 

izvoarele vechi atestă foarte rar că au fost vreodată prezente. Argumentul 

1 Eseuri, Cartea III, cap. XI. Regretatul Brăiloiu a consacrat un studiu unui 

ritm foarte răspîndit în muzica populară, bicron, întemeiat pe un raport de 1 la 

2/3 sau 3/2, neregulat, si numit în chip diferit „șchiop“, „împiedicat“, „scuturat“. 

Aceste epitete, împreună cu comentariul lui Montaigne, ne trimit îndărăt la 

consideratiile noastre de la p. 406-407. 
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supravietuirilor se lovește de o dificultate de același tip: „De ce niște 

obiceiuri vechi, fie că sint págine clasice, fie că sînt păgîne, dar barbare, 

s-ar fi transmis şi menţinut în anumite regiuni și nu în alte regiuni, pe 

cînd Gallia a fost supusă în întregime aceleiași administrații, acelorași 

religii, aceloraşi náváliri?* 

Nu ne simțim mai în largul nostru nici cu teoria agrară a lui 

Mannhardt si a lui Frazer: „Pretutindeni în Franţa, în momente care diferă 

in functie de altitudine si de climă, iarna încetează la un moment dat şi 

renaste primăvara: şi normanzii, si bretonii, si poitevinii, si aquitanii, și 

gasconii si popoarele din Guyenne vor fi rămas oare indiferente la această 

reînnoire care, după teoria citată ar fi fost cauza determinantă a ceremoni- 

ilor din Ciclu? 

„În sfirsit, teoria generală a lui Westermarck care insistă asupra 

caracterului sacru si deci profilactic si multiplicator al anumitor zile, nu 

ne face nici ea să inaintám citusi de puţin: este suficient să transpunem 

termenii chestiunii precedente întrebîndu-ne de ce poporul francez nu a 

considerat în toate regiunile țării deopotrivă zilele din vecinătatea echi- 

noxului de primăvară ca fiind alternativ răufăcătoare sau binefácátoare". 

Si Van Gennep conchide: „Există desigur o altă soluție. Aceea cu care ne 

mulțumim de obicei este cá data anuală nu are importanţă si că popoarele 

au ales la întîmplare pentru ceremoniile lor, ba echinoxul, ba solstițiul. 

Aceasta înseamnă să îndepărtăm dificultatea, dar nu să o rezolvăm“ (Van 

Gennep, t. I, vol. III, p. 1147-1149). 

S-ar putea crede cá metoda pe care am urmat-o, apropiindu-ne de 

obiceiurile originare din Lumea Veche si din Lumea Nouá, ne aduce mult 

dincoace de predecesorii lui Van Gennep. Oare ei nu erau mai puţin 

vinovaţi atunci cînd căutau originea comună a unor obiceiuri franceze și 

chiar încercau să reducă la un model arhaic, dar mult mai apropiat în timp 

şi în spaţiu decît noi, atunci cînd am încercat să comparăm obiceiuri mai 

îndepărtate? Totuşi nu ne credem culpabili, fiindcă, dacă am fi comparati 

cu teoreticienii criticati pe drept de maestrul francez, ar însemna să se 

ignore faptul cá noi nu abordăm faptele la același nivel. Integrind, la 

capătul unor analize care sint mereu localizate în timp şi spaţiu, fenomene 

între care nu se observa nici un raport, le conferim dimensiuni suplimen- 

tare. Şi mai ales această îmbogăţire, devenită manifestă prin înmulțirea 

axelor de referinţă semantică, le face să treacă de pe un plan pe altul. Pe 

măsură ce conţinutul lor devine mai bogat şi mai complex, pe măsură ce 
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crește numărul de dimensiuni, realitatea cea mai veridică a fenomenelor 

se proiectează dincolo de oricare dintre aspectele particulare cu care am 

fi tost la început tentaţi să o confundăm. Realitatea se decalează de la 

conţinut către formă, sau, mai exact, către un nou fel de a aborda 

conţinutul care, fără să-l neglijeze sau să-l sáráceascá, îl traduce în 

termeni de structură. Demersul acesta confirmă în practică ideea pe care 

o formulam odinioară: „nu comparatia întemeiază generalizarea, ci dim- 

potrivă“ (L.-S. 5, p. 28). 

Abuzurile denuntate de Van Gennep decurg toate dintr-o metodá 

care nu se sinchiseste de acest principiu sau il ignorá. Dar cind il aplicám 

sistematic si cînd avem grijă să desprindem toate consecințele fiecărui 

caz în parte, constatăm că nici unul din aceste cazuri nu se poate reduce 

la unul sau la altul din aspectele empirice. Dacă îndepărtarea istorică sau 

geografică dintre cazurile considerate este prea mare, ar fi deci zadarnic 

să ne incápátinàm să legăm un aspect de altele de același tip, şi să 

pretindem a explica prin împrumut sau supravieţuire o analogie superfi- 

cială între aspecte al căror sens nu a fost de fiecare dată adincit inde- 

pendent prin critica internă. Fiindcă chiar si analiza unui caz unic, cu 

condiţia să fie condusă corect, ne învaţă să ne ferim de axiome asemenea 

celei enuntate de Frazer şi acceptate de Van Gennep (ibid. p. 993, n. 1): 

„Ideea unei perioade de timp este prea abstractă pentru ca personificarea 

ei să poată fi primitivă.” Fără să ne oprim la faptele particulare pe care 

le aveau în vedere aceşti autori, și ținîndu-ne numai la nivelul propoziției 

generale, vom spune că nimic nu este prea abstract pentru a fi primitiv şi 

că cu cât ne vom apropia mai mult de condiţiile esenţiale şi comune ale 

exercitării oricărei gîndiri, cu atit mai mult ele vor lua forma unor 

raporturi abstracte. 

Va fi de ajuns faptul cá am pus problema, deoarece nu aveam in gind 

sá abordàm aici studierea reprezentárilor mitice ale periodicitátii, care va 

face obiectul volumului viitor. Ca să ne indreptám spre încheierea celui 

de faţă, să profitàm deci mai degrabă de faptul că motivul chinezesc al 

dudului scorburos ne-a îndreptat atenţia către acel copac, deopotrivă 

scorburos, al cărui loc este atit de important in miturile din Chaco despre 
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originea tutunului și aceea a mierii, pe care le-am discutat îndelung la 

început. Pomul scorburos ne-a apărut la început ca stupul natural al 

albinelor sud-americane, „lucru găunos“ (cum spuneau vechii mexicani), 

care la rîndul sáu este si sunătoarea. Dar arborele scorburos a fost si 

receptaculul primordial în care se aflau toată apa şi toţi peștii din lume, 

si adăpătoarea cu hidromel care poate fi transformată în tobă. Receptacul 

plin cu aer, plin cu apă, sau plin cu miere pură sau diluată în apă, pomul 

scorburos, sub toate aceste modalităţi, serveşte drept termen mediator al 

unei dialectici a continátorului si a conţinutului, ai cărei termeni extremi, 

în modalităţi echivalente, tin unele de codul culinar, iar celelalte de codul 

acustic; si știm că aceste coduri sînt legate unul de altul. 

Nici un personaj nu pune mai bine în valoare aceste multiple 

conotaţii decît vulpoiul. Închis într-un copac scorburos (M219), vulpoiul 

este ca şi mierea; îndopat cu mierea care se află deci inclusă în el, este ca 

si copacul (M210); însetat si umplindu-si cu apă stomacul care în curînd 

se va pretace în pepene, include în trupul lui o visceră care include apa 

(M209). În seria alimentelor ilustrate de aceste mituri, peștele si pepenele 

verde nu sînt numai simetrice din cauza apartenenţei lor respective la 

regnul animal si vegetal: fiind amindouá o hrană de anotimp secetos, 

peștele este o hrană inclusă în apă, iar pepenele verde (mai ales în 

anotimpul secetos) este apă inclusă într-o hrană. Ambele se opun plan- 

telor acvatice care sînt pe apă şi care, păstrînd un raport de contiguitate 

între elementul uscat si elementul umed, le definesc prin excluziune 

reciprocă, în loc să le definească prin incluziune. | 

Or, regăsim în legătură cu arborele scorburos un sistem omolog si 

deopotrivă triunghiular. Copacului scobit în chip natural 1 se opune 

copacul cojit de scoarța lui. Dar, de vreme ce primul constă într-un vid 

longitudinal inclus într-un plin, iar celălalt într-un vid longitudinal exclus 

de un plin, amîndouă se opun copacului perforat și găurit transversal, aşa 

cum este despicat transversal bastonul-păcănitoare de tip /parabára/, cu 

care nu va trebui deci să ne mirám că sînt puse în corelaţie si opoziţie 

două instrumente muzicale, care la rîndul lor se opun în același fel ca şi 

copacul găunos si copacul cojit: toba, ea însăși un copac gáunos, relativ 

scurt si larg, cu un perete gros, şi bastonul de ritm, care este gol si el, fără 

sá fie un copac, relativ mai lung si mai putin lat, cu un perete ingust; si 

avînd ca funcţie, unul conjunctia sociologică si orizontală (să convoace 

invitaţii din satele vecine), iar celălalt conjunctia cosmologică și verticală 
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(să provoace înălțarea comunităţii credincioșilor către duhuri), pe cînd 

bastonul-păcânitoare slujește pentru a disjunge orizontal duhurile, 

îndepărtîndu-le de oameni. 

Cele şase moduri principale ale tigvei, pe care le-am inventariat, 

adună aceste opoziții culinare şi acustice în jurul unui obiect care este un 

recipient, ca şi pomul găunos, deopotrivă transformabil în instrument 

muzical, şi care, ca şi pomul găunos, este apt să ţină loc de stup. Tabloul 

următor ne va dispensa deci de un comentariu mai lung: 

triade | miada l triade 
, triadă a pomu- ; 

culinare : |. Jui güunos : acustice : 

tieve: hrană : | l instrumente tigve : 

se 97 | | dezgomot: i 
| l copac x | 

farmec de pește | pac | tobă sunătoare 
pescuit (M445) | scobit l 

exo I I ov 
tigvă diabo- pepene | copac | baston ugvá 
licá (Mass 449) verde | cojit I de ritm gilgiitoare 

! | . 
tigvá învârti- plante | copac | baston- tigvă 
toare (Mg) acvtice |! perforat |  păcănitoare | ciocănitoare 

Din punct de vedere grafic, sistemul tigvei, cu cei șase termeni ai 

săi, poate fi reprezentat în mod mai satisfăcător decît am făcut-o noi 

partial si provizoriu la paginile 460-461 (vezi fig. 24). 

Cei trei termeni din stînga implică tăcerea, cei trei termeni din 

dreapta implică zgomotul. Simetria celor doi termeni în poziţie mediană 

este evidentă. Cei patru termeni din poziţie extremă formează un chiasm, 

fiind în acelaşi timp uniti orizontal în perechi. Termenii 1) și 2) dau 

peretelui tigvei o funcţie pertinentă, fie pentru a instaura în incinta sa o 

unire dintre aer si apă, fie o dezunire a aerului înăuntru si a aerului 

dinafară. În 5), peretele acesta nu interzice o unire a aerului (intern) şi a 

aerului (extern). În 6), unde fată de aer peretele joacă același rol ca și în 

2), el nu intervine pentru a asigura aceeaşi unire a aerului şi a apei pe care 

o îndeplinește în 1). În consecință, în 2) şi 5), aerul este disjuns sau 

conjuns în raport cu aerul; în 1) şi 6), aerul este conjuns cu apa, datorită 

peretelui, sau fără el. 
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AER N 2) SUNATOARE 
PESCUIT 

3) TIGVÁ 4) TIGVÀ 
DIABOLICĂ GÎLGÎITOARE 

AER 

5) TIGVĂ 6) TIGVĂ - 
ÎNVÎRTITOARE CIOCĂNITĂ 

AER AER 

ERA — ——— ——— 

Fig. 24 — Sistemul tigvei. 

Punct de încheiere al acestei cărți, diagrama de faţă necesită cîteva 

remarci. În Crud si gătit am luat drept temă miturile sud-americane 

despre originea bucătăriei, și am ajuns la considerații de ordin mai 

general, referitoare la charivari ca mod al vacarmului și la eclipse ca 

echivalent pe plan cosmologic al subvertirii legăturilor de alianţă care 

sînt legături sociale. Consacrată mitologiei mierii si tutunului, cartea de 

fată se îndepărtează de bucătărie pentru a-i inspecta împrejurimile: 

deoarece mierea şi tutunul se situează, una dincoace de bucătărie, în 

măsura în care natura îi procură omului mierea în stare de fel de mîncare 

gata preparat si de aliment concentrat, pe care este de-ajuns să-l diluám, 

iar celălalt, dincolo de bucătărie, de vreme ce tutunul fumat trebuie să fie 

mai mult decît gătit: ars, pentru ca să poată fi consumat. Or, în același fel 

în care studiul bucătăriei ne-a condus la studierea charivari-ului, stu- 
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dierea vecinătăților bucătăriei, supusă şi ea fenomenului pe care ne-ar 

place să-l numim curbura spaţiului mitologic, a trebuit să-și modifice 

traiectoria în direcţia unui alt obicei a cărui generalitate ne-a apărut 

deopotrivă: cel referitor la instrumentele beznei, care sînt o modalitate 

acustică a vacarmului, şi care au deopotrivă o conotație cosmologică, 

întrucît, pretutindeni unde există, intervin cu prilejul unei schimbări de 

anotimp. 

Şi în acest caz este manifestă legătura cu viaţa economică şi socială. 

Mai intii, deoarece miturile de bucătărie se referă la prezenţa sau absenţa 

focului, a cărnii şi a plantelor cultivate în absolut, pe cînd miturile despre 

vecinătăţile bucătăriei se referă la prezenţa sau absenţa lor relativă, 

altminteri zis la abundența si la lipsurile care caracterizează o perioadă 

sau alta a anului. În al doilea rînd, si mai ales, asa cum am arătat mai sus 

(p. 304-305), miturile despre originea bucătăriei se referă la o fiziologie 

a alianţei matrimoniale, a cărei funcționare armonioasă este simbolizată 

de practica artei culinare, pe cînd, pe planurile acustic și cosmologic, 

charivari-ul şi eclipsa trimit la o patologie socială și cosmică, care, în alt 

registru, răstoarnă semnificaţia mesajului pe care îl aducea instaurarea 

bucătăriei. În chip simetric, miturile despre vecinátátile bucătăriei dez- 

voltă o patologie a alianţei, al cărei germen se află în chip simbolic în 

fiziologia culinară si în cea meteorologică: de vreme ce, la fel precum 

alianța matrimonială este veşnic ameninţată „pe margini“ — dinspre 

natură de atracția fizică a seducătorului, dinspre cultură de riscul unor 

intrigi între aliaţi care locuiesc sub acelaşi acoperiș — bucătăria se expune 

şi ea, datorită descoperirii mierii sau a cuceririi tutunului, să basculeze 

cu totul de partea naturii sau de partea culturii, deși prin ipoteză ar trebui 

să reprezinte unirea lor. 

Or, această condiţie patologică a bucătăriei nu este legată numai de 

prezenţa obiectivă a anumitor tipuri de hrană. Ea este și funcţie de 

alternanța anotimpurilor care, ducînd cu sine belșugul sau lipsurile, 

îngăduie culturii să se afirme sau constring omenirea să se apropie 

temporar de starea de natură. Prin urmare, dacă într-un caz fiziologia 

culinară se inversează în chip de patologie cosmică, în celălalt caz 

patologia culinară își caută originea şi întemeierea obiectivă într-o fizio- 

logie cosmică, în măsura în care, spre deosebire de eclipse care sînt 

accidente aperiodice (cel puţin in gîndirea indigenă), periodicitatea se- 

zonieră, purtind pecetea regularitátii, tine de ordinea lucrurilor. Nu ar fi 

fost cu putinţă să descurcăm toată această problematică dacă nu am fi 

atacat-o simultan la toate nivelele. Altfel spus, dacă tot aşa cum cel ce 

ij 
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descifreazà un text pornind de la o inscriptie in mai multe limbi, nu am 

fi înțeles si noi că miturile transmit acelaşi mesaj cu ajutorul mai multor 

coduri din care cele mai importante sînt cel culinar — adică tehno-eco- 

nomic - cel acustic, cel sociologic şi cel cosmologic. Totuşi, codurile nu 

sînt riguros echivalente, iar miturile nu le situează la același nivel. 

Valoarea operatorie a unuia este mai mare decît aceea a celorlalte, întrucît 

codul acustic oteră un limbaj comun în care se pot traduce mesajele 

codurilor tehno-economic, sociologic şi cosmologic. Am arătat în Crud 

și gătit că bucătăria implică tăcerea, anti-bucătăria vacarmul și că la fel 

se întîmplă pentru toate formele pe care le poate lua opoziţia între un 

raport mediat şi un raport nemediat, independent de caracterul conjunctiv 

sau disjunctiv al acestuia din urmă. Analizele cărţii de faţă confirmă 

această constatare. Dacă miturile despre originea bucătăriei stabilesc o 

opoziție simplă între tăcere si zgomot, miturile care se referă la 

vecinátátile bucătăriei adincesc această opoziţie si o analizează dist- 

ingînd mai multe modalităţi. Nu mai este vorba deci de vacarm pur și 

simplu, ci de contraste interne categoriei zgomotului, asa cum sînt acelea 

dintre zgomot continuu şi zgomot discontinuu, zgomot modulat și 

nemodulat, conduită lingvistică si conduită non-lingvistică. Pe măsură 

ce miturile lárgesc și specifică categoria bucătăriei, definită la început in 

termeni de prezenţă sau de absenţă, ele lărgesc şi specifică contrastul 

fundamental dintre tăcere şi zgomot şi dispun între aceşti doi poli o serie 

de noţiuni intermediare care jalonează o graniţă pe care ne-am mărginit 

să o recunoaștem, interzicîndu-ne să o trecem de o parte sau de cealaltă, 

si evitind astfel să ne aventurám în două domenii străine: cel al filozofiei 

limbajului şi cel al organologiei muzicale. 

În sfirsit, si mai ales, se cuvine să insistám asupra unei transformări 

de ordin formal. Cititorul care, iritat de lectura celor două prime volume 

din Mitologicele de faţă, ar atribui vreunei manii obsedante fascinația ce 

par să o exercite nişte mituri care, la urma urmei, spun toate același lucru, 

si a căror analiză minuțioasă nu deschide căi noi, ci il sileşte numai pe 

autor să se invirteascá în cerc, acel cititor ar ignora faptul cá, prin lărgirea 

cîmpului de investigare, a apărut un aspect nou al gîndirii mitice. 

Ca să construim sistemul miturilor de bucătărie, a trebuit să apelăm 

la opoziții dintre termeni care erau, toti sau aproape toti, de ordinul 

calităţilor sensibile: crud şi gătit, proaspăt si putred, uscat şi umed, etc. 

Or, iată că cea de-a doua etapă a analizei noastre face să apară termeni 

care sînt deopotrivă grupaţi în perechi de contrarii, dar a căror natură 

diferă, în măsura in care (in mai puțin de o logică a calităților, cit de o 
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logică a formelor: gol si plin, conţinător și conţinut, intern și extern, 

inclus şi exclus, etc. În acest caz din urmă miturile procedează totuși în 

acelaşi fel, adică punind în corespondenţă simultan mai multe coduri. 

Dacă reprezentări sensibile, cum sînt cele ale tigvei și trunchiului găunos 

joacă acel rol de pivot pe care l-am recunoscut, tragem de aici concluzia 

că la urma urmei cauza este faptul că obiectele numite îndeplinesc în 

practică mai multe funcţii, iar aceste funcţii sînt omologe între ele: ca 

sunătoare rituală, tigva este un instrument de muzică sacră, utilizat 

împreună cu tutunul, pe care miturile îl concep sub forma unei incluziuni 

a culturii în natură, dar, ca recipient de apă și de hrană, tigva este o 

ustensilă de bucătărie profaná, un continátor destinat să primească pro- 

duse naturale, și deci care este adecvat pentru a ilustra incluziunea naturii 

în cultură. La fel se întîmplă cu pomul scorburos care, în calitate de tobă, 

este un instrument muzical al cărui rol de convocare este social în cea 

mai mare măsură si care, ca recipient al mierii, tine de natură dacă este 

vorba de mierea proaspătă închisă în cavitatea lui, și de cultură dacă este 

vorba de mierea pusă să fermenteze într-un trunchi de copac care nu este 

scorburos în chip natural, ci scobit artificial pentru a fi transformat în 

adăpătoare. 

Toate analizele noastre demonstrează — și astfel se justifică mono- 

tonia şi numărul lor — că distanţele diferențiale exploatate de mituri nu 

constau atit în lucrurile insesi, cît într-un corpus de proprietăţi comune, 

exprimabile în termeni geometrici şi transformabile unele în celelalte cu 

ajutorul unor operaţiuni care sînt deja o algebră. Dacă mersul acesta către 

abstracțiune poate fi pus pe socoteala gîndirii mitice, în loc să fie imputat - 

gîndirii mitologului, aşa cum probabil ni se va obiecta, vom cădea totuși 

de acord că am ajuns într-un punct unde gîndirea mitică se depășește pe 

sine și contemplă, dincolo de imaginile care încă mai aderă la experiența 

concretă, o lume de concepte eliberate de această servitute, și ale căror 

raporturi se definesc liber: cu alte cuvinte, nu prin referinţă la o realitate 

externă, ci după afinitátile sau incompatibilitátile pe care le manifestă 

unele faţă de altele în arhitectura minţii. Or, știm că o asemenea răsturnare 

se situează la frontierele dintii ale gîndirii greceşti, acolo unde mitologia 

încetează, făcînd loc unei filozofii care se naște ca o condiţie prealabilă 

a reflecţiei științifice. 

Dar, în cazul care ne preocupă, nu este vorba de un progres. Mai 

întîi, fiindcă trecerea, care s-a produs cu adevărat în civilizația occiden- 

tală, nu a avut loc, se stie, la indienii sud-americani. În al doilea rînd, si 

mai ales, deoarece logica calităţilor şi logica formelor, pe care le-am 
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distins dintr-un punct de vedere teoretic, aparţin de fapt acelorași mituri. 

Desigur, în acest al doilea volum am introdus un mare număr de docu- 

mente noi. Dar ele nu sînt de alt fel decît documentele pe care le 

analizasem înainte: sînt mituri de acelaşi tip şi provin de la aceleași 

populaţii. Progresele pe care ele ne-au îngăduit să le facem, de la o logică 

la altă logică, nu rezultă deci din vreun aport oarecare pe care ar trebui 

să-l considerăm nou și diferit. Materialele acestea, mai degrabă, au 

acţionat asupra miturilor deja studiate ca un revelator, făcînd să apară 

proprietăţi latente, dar ascunse. Obligîndu-ne să ne lărgim perspectiva ca 

să înglobăm mituri din ce în ce mai numeroase, miturile recent introduse 

au substituit un sistem de legături altuia, dar noul sistem nu îl abolește 

pe cel vechi, fiindcă ar fi suficient să efectuăm operaţia inversă ca să-l 

vedem reapărînd. Tot asa cum observatorul isi manevrează microscopul 

pentru a obține o mărire mai mare, am vedea atunci apărînd vechea rețea 

pe măsură ce cîmpul se micşorează. 

Învățătura miturilor sud-americane are deci o valoare topică, pentru 

a rezolva probleme care se referă la natură și la dezvoltarea gîndirii. 

Fiindcă dacă miturile ce provin de la culturile cele mai înapoiate din 

Lumea Nouă ne aşază la nivelul acelui prag decisiv al conştiinţei 

omeneşti care la noi a marcat accesul la filozofie și apoi la ştiinţă, pe cînd 

în societăţile sălbaticilor nu pare să se fi produs nimic analog, va trebui 

să tragem din această diferenţă încheierea că nici aici, nici acolo, trecerea 

despre care vorbim nu era necesară, şi că nişte stări ale gîndirii care sînt 

incluse unele în celelalte nu-şi urmează una alteia în chip spontan şi prin 

efectul unei cauzalitáti ineluctabile. Desigur, factorii care domină for- 

marea şi ritmurile de creştere respective ale diferitelor părţi ale plantei 

se află in sáminta ei. Dar „somnul“ semintei, adică timpul imprevizibil 

care se va scurge înainte de declanșarea acestui mecanism, nu tine de 

structura ei, ci de un ansamblu infinit de complex de condiţii care se 

referă la istoria individuală a fiecărei seminţe si la tot felul de influențe 

externe. 

La fel se întîmplă si cu civilizațiile. Cele pe care le numim primitive 

nu se deosebesc de celelalte prin echipamentul mental, ci numai prin 

aceasta că nimic, în nici un echipament mental, oricare ar fi el, nu prescrie 

cu necesitate că resursele trebuie să i se dezvolte la un moment determinat 

si să fie exploatate într-o direcție anume. Dacă o singură dată în istoria 

umană și într-un singur loc s-a impus o schemă de dezvoltare de care noi 

facem să depindă dezvoltări ulterioare, poate în chip arbitrar — şi cu atit 

mai puţină certitudine cu cit ne lipsesc, şi ne vor lipsi întotdeauna, 
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termenii de comparaţie -, faptul acesta nu ne autorizează să transfigurăm 

o întîmplare istorică, care nu înseamnă nimic în sine, decît faptul că s-a 

produs în acel loc şi în acel moment, într-o dovadă în sprijinul unei 

evoluţii care de-acum înainte va fi considerată ca necesară în orice loc și 

în orice epocă. Fiindcă atunci ar îi prea uşor să conchidem la o infirmitate 

sau la o carentá a societăților sau a indivizilor, în toate cazurile în care 

nu s-a produs aceeași evoluţie (L.-S., 11). 

Afirmindu-si pretenţiile cu hotărîrea cu care a făcut-o în această 

carte, analiza structurală nu recuză deci istoria. Dimpotrivă, ea îi acordă 

un loc de prim-plan: locul care se cuvine pe drept contingentei ireducti- 

bile, fără de care nu am putea nici măcar să concepem necesitatea. 

Fiindcă, în măsura în care, dincoace de diversitatea aparentă a societăţilor 

omenești, analiza structurală pretinde să înainteze pînă la proprietăţile 

fundamentale şi comune, ea renunţă să explice, desigur nu diferenţele 

particulare, pe care ştie să le explice specificînd în fiecare context 

etnografic legile de invarianță care guvernează generarea lor, ci renunță 

să explice faptul că diferenţele date virtual cu titlul de composibilitáti nu 

sînt toate dovedite de experienţă, şi că numai unele s-au actualizat. Ca să 

fie viabilă, o cercetare îndreptată pe de-a întregul spre structuri începe 

prin a se înclina în faţa puterii şi lipsei de sens a evenimentului. 

Paris, mai 1964 — Lignerolles, iulie 1965. 

LISTA SIMBOLURILOR 

bărbat 

femeie 

căsătorie (disjunctia căsătoriei: — 4) 

frate si sorá (disjunctia lor : h) 

tată şi fiu, mamă şi fiică etc. 

transformare 

devenind, prefăcut în ... 

dacă și numai dacă ... 

este față de ... 

ca și ... 

opoziție 

congruentá, omologie, corespondență 

non-congruentá, non-omologie, non-corespondentá 

identitate 

diferentá 

unire, reunire, conjunctie 

dezunire, disjunctie 

functie 

x inversat. 
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aceste semne sint utilizate cu conotatii variabile in functie de 

context: mai mult, mai puţin; prezență; absență; cel dintii sau 

cel de-al doilea termen al unui cuplu de opoziții. 



INDEXUL MITURILOR 

I. DUPĂ NUMĂR DE ORDINE ȘI DUPĂ SUBIECT 

a) MITURI NOI 
M188 

M189 

M 1895 etc. 

M190 

Mii 

M192 

M 192b 
M193 

M194 

M195 

M196 
M197 
M 198-201 

M202 

M203 

M204 

M205 

M206 

M207 

M208 

M209a 

M209b 

M210 

M211 

M212 

M212b 

Tenetehara: originea sărbătorii mierii. 38, 43, 45, 51-52, 58, 
112, 252, 373, 379 
Tembé: originea sărbătorii mierii. 39, 40, 43-45, 51-52, 78, 

112, 252, 372, 373, 379 
Tacana: maimuța și viesparul. 39-40 
Mundurucü: pajul nesupus. 62 
Iranxé (münkü): originea tutunului. 64, 65-66, 68-69, 139, 
440 
Ofaié: originea mierii. 73, 76-78, 84-85, 157, 217, 418 
Caduveo: originea mierii. 77 nl 
Tacana: pata galbenă din blana irarei.88 
Tacana: căsătoria dioscurilor (1) 89, 338, 366, 377 
Tacana: căsătoria dioscurilor (2) 89, 338, 366, 377, 386 
Tacana: căsătoria dioscurilor (3) 89, 338, 366, 466 n1 
Tacana: cásátoria dioscurilor (4) 89, 338, 366, 386 
Tacana: lupta animalelor. 89 
Amazonia: cápcàunul si irára. 90, 93, 103, 162 
Botocudo: originea apei. 90, 91 
Botocudo: originea animalelor. 90, 91, 112, 434 

Matako: originea serpilor veninoși. 92 
Toba: Originea serpilor veninosi. 92 
Toba: Vulpoiul se însoară. 96, 98, 103, 108, 111 
Toba: Vulpoiul in cáutare de miere. 96, 100-103, 116, 123, 

201, 268 
Matako: originea plantelor sálbatice (1). 97, 101-103, 101, 
268, 471 
Matako: originea plantelor sălbatice (2). 97, 98 n1, 101-103, 
101, 268, 471 
Toba: Vulpoiul umplut cu miere. 101, 102, 162, 268, 471 
Toba: Vulpoiul bolnav. 108, 305 n1 

Toba: fata nebună după miere (1). 109, 120, 122, 152 
Toba: Vulpoiul şi mufeta. 111 



M214 

M215 
M216 

M217 
M218 

Mo18b 

M219 

M219b 

M220 

M221 

M222 
M223 

M224 

M225 

M228 
M229 
M230 
M231 
M232a 

M232b 

M233 

M233h.c 

Toba: fata nebuná dupá miere (2). 111, 118, 122-123, 
141-142, 146, 152, 163, 344 
Matako: originea hidromelului. 112, 333, 389 
Matako: mierea si apa. 112 
Matako: fata nebună după miere (1). 113, 117, 120, 122, 

151, 229, 231, 234 
Matako: fata nebună după miere (2). 114, 120, 229, 231 
Matako: fata nebună după miere (3). 114, 117, 120, 123 
Pima: Coiotul indrágostit de cumnata lui. 117 

Matako: inselátorul astupat si imbuteliat. 115, 116, 123, 269, 
471 
'Toba: inselátorul incendiar si originea sunátorii. 269, 454 

Mundurucü: vulpoiul si jaguarul. 116, 117 
Mundurucü: vulpoiul si vulturul hoitar. 117 
Matako: fata nebună după miere (4). 118, 119 
Warrau: originea capivarelor. 118, 344 
Mocoví : originea capivarelor. 118, 138, 152, 344 

Krahó : fata nebuná dupá miere. 126, 129, 132-136, 140-142, 

285, 357, 355, 360 
Krahó : pasărea ucigașă. 128, 133-136, 140-142, 146, 148, 
355-356 
Timbira: pasărea ucigașă. 126, 130, 134-137, 139, 140, 142, 
148, 355 
Krahó : bátrina prefăcută în furnicar. 137, 138, 355, 357 
Sherente: originea furnicarilor. 137, 355 

Toba: originea stelelor si a furnicarilor. 138, 355 
Tukuna: furnicarul si jaguarul. 139 
Kayapó : furnicarul și jaguarul. 139, 355 
Bororo: furnicarul și jaguarul. 139, 355 
Arawak: de ce este mierea atit de rară astăzi. 158, 160-163, 
167, 170, 178-179, 181, 184, 199, 261-262, 287 n1, 310, 
407 n1, 503 
Warrau: de ce este mierea atit de rară astăzi. 159, 287 nl, 
310, 407 n1, 503 
Warrau: Albină și băuturile dulci. 159, 160-164, 167, 170, 
178-179, 202 n1, 261-262, 287 n1, 310, 401, 407 n1, 449 
Warrau: Albină devine ginere. 164, 166-169, 174, 178-179, 
181, 189, 195, 195, 199, 202 nl, 240, 253, 257, 259, 262, 
308 n1, 366, 397-398, 401, 449 
Amazonia: vinátorul lipit la loc. 166, 174, 178-181, 401, 449 

Arawak: povestea lui Adaba. 170, 172-174, 177-182, 193, 

195, 217, 262, 349, 355, 357, 397, 401-402, 439, 449 
Carib: povestea lui Konowaru (cf. M239). 171-172, 177-182, 
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262, 349, 355, 401-402, 449 
Warrau: săgeata frîntă. 175, 177-182, 189, 199, 214, 
218-219, 252, 349, 355, 401-402, 357, 449 
Kalina: povestea lui Kunawaru (cf. M237). 177, 178-181, 
193, 195, 217, 262, 349, 355, 357, 401-402, 449 
Tukuna: vinátorul nebun. 182, 401 

Warrau: povestea lui Haburi (1). 184, 189, 193, 195-196, 

198, 200, 202-203, 205-206, 208-211, 213 n1, 214-217, 221, 
224-229, 232, 235, 238, 240-241, 248, 253, 258, 262, 
281 n1, 301, 314, 321, 370, 399, 402 
Arawak: originea bigamiei. 189, 402 
Warrau: povestea lui Haburi (2). 192, 205, 224, 236-237, 
241, 301, 321, 388, 402 
Warrau: povestea lui Haburi (3). 192, 202 n1, 205, 217, 237, 
301, 321, 402 
Warrau: poporul canibal. 192, 402 
Tukuna: originea puterilor samanice. 199, 203, 217, 257-258 
281 nl, 301, 314, 388, 402 
AC Jaguarul canibal. 200, 202, 258, 320, 370, 379-380, 
02 

Baré: isprávile lui Poronominaré. 204, 312 n1, 322 n2, 
324 n1, 402, 431 
Shipaia: originea delfinilor. 204 
Mundurucü: vindecarea dăruită de vidre. 204, 208, 209-210, 
402 
Tacana: stápinul pestilor. 206, 402 
Tacana: poporul piticilor fárá anus. 206, 402 
Trumaí : poporul fárá anus. 206, 402 
Waiwat: primul coit. 207, 216, 402 
Yabarana: originea menstruatiei. 207, 402 
Yupa: vidra rănită. 207, 216, 402 
Cati o: bărbatul rămas însărcinat de pe urma castorului. 207, 
402 
Mundurucü: originea soarelui de vară și a celui de iarnă. 204, 

LI 

* 208-211, 282, 402 
Tacana: amantul lunii. 210, 211, 344 n1, 402 

Matako: originea petelor din lunà. 211, 402 

Warrau: Abore, părintele invențiilor. 217, 224, 241, 262, 301, 
321-402 

Warrau: logodnica de lemn (1). 218, 221, 224, 230-231, 235, 
239-241, 243, 245-246, 248, 253, 267, 270, 293, 423 
Warrau: logodnica de lemn (2). 220, 221, 230, 233, 236, 257, 
423 
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M261 

M262 
M263a.b 
M264 

M264b 

M265 

M266 

M267 

M268 

M269 
M270 

M271 
M272 

M273 

M274 
M275 

M276a 

__M276b 
M277 
M278 

M279a,b,c 

M2794 

M279e 

M280 

Masi 
M282 

M283a 

M283b 

M284 
M285 

M286 

M287 
M288 

M289 

M290 

M291 

M292a 

Tlingit: logodnica de lemn. 220, 423 
Tacana: logodnica de lemn. 221, 423 
Warrau: logodnica de lemn (3). 221, 235-236, 238, 262, 423 
Carib: broasca, mama jaguarului. 222, 224-225, 236-239, 

241, 243, 245-247, 262, 267-268, 278, 302, 423 
Amazonia: mama jaguarilor. 244 n1 
Vapidiana: fata nebună după miere. 223, 224, 269 n2, 269, 

423 
Macushí: logodnica de lemn. 224, 226, 228-229, 231-232, 
235, 238-239, 241, 245-248, 402, 253, 262, 267, 423 
Arawak: logodnica de lemn. 227, 228-229, 402, 423 
Cubeo: logodnica de lemn. 227, 228-229, 232-233, 423 

Cubeo: caimanul castrat. 127, 227-229, 233-234, 423 
Mundurucü: caimanul lipsit de limbă. 232 
Waiwai: vidrele si şarpele. 232, 233, 308 
Taulipang: originea focului. 248, 249 
Warrau: copilul furat. 253, 255-259, 262, 301, 366, 387-388 
Arawak: jaguarul prefácut in femeie. 260, 261-262 
Amazonia (Tupi >: originea cultului lui Jurupari. 275, 278, 

303 
Amazonia (Tariana, Tukano): originea cultului lui Bokan sau 

Izy. 276, 278, 288, 322 nl 
Baniwa: originea cultului lui Jurupari. 305, 312 ni, 353 nl 

Anambé: căpcăuna Ceucy. 277, 278, 283 
Warrau: povestea bárbatului prefácut in pasáre. 282, 284-285, 

299 
Kalina: originea constelafiei Orion. 283, 284-285 
Warrau: războiul fratricid. 283, 289 

Cavina: míncarea gătită dintr-un copil. 284 n1 

Machiguenga: femeia de sare. 287 nl 
Rio Negro: sariga si Pleiadele. 291 
Amazonia: testoasa şi tapirul. 293, 204-295 

Amazonia (regiunea Teffé): testoasa şi sariga. 293, 295-296 

Amazonia: testoasa și caimanul. 296, 322 
Amazonia (regiunea Tefféy: testoasa şi jaguarul. 294, 322 
Carib (?): tapirul seducátor. 303, 308-309 
Mundurucü: leneşui-femelă seducătoare. 308 
Carib: jaguarul seducător. 197, 308, 309, 435 
Waiwai: şarpele domesticit. 232, 308, 422 
Karajă: caimanul seducător. 308, 309 
Munduructi: şarpele seducător. 309 
Guyana (arawak-carib): tapirul seducător. 309 
Bororo: originea numelui constelatiilor. 311, 312-314, 

M292b 

M292c 
M2924 

M293 

M294 

M295a 
M295b 

M296 
M297 
M298 

M299 

M300a 

M 300b 

M301 

M302 

M303 

M304 

M305a 

M305b 

M306 
M307 

M308 

M309 

M310 

M311 

M312 

M313 

M314 

M315a 
M315b 

M316 

M317 
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318-320, 322, 332 
Bororo: originea raiei cu cîrlig. 312 n1 
Shipaia: soțul raiei. 312 n1 
Yurok: femeia-raie. 312 n1 

Bororo: de ce stiuletii de porumb sunt subțiri si scurți. 314, 
317-318, 322-323, 325-326, 332-333 
Tembe: de ce maniocul creşte încet. 315, 317-318, 323, 333, 
5 

Guarayi: originea plantelor cultivate. 316 
Chimane si mosetene: originea animalelor sálbatice. 316 
Tenetehara: originea plantelor cultivate. 316 
Tukuna: de la foc la potop. 316 
Machiguenga: originea cometelor si aerolitilor. 301, 318, 
319-320, 320 n1, 322-325, 328-329, 333 
Machiguenga: originea plantelor cultivate. 323, 325-326, 
328-529, 385 
Tacana: povestea căutătorului de păsări. 339, 341, 345, 
347-349, 365 
Tacana: oaspetele tatü-ilor. 342 nl 
Toba: sarpele míncátor de miere. 340, 365, 415 
Tacana: femeia nebună după carne. 118, 323, 345-346, 351, 
356, 365 
Tacana: educaţia băieţilor şi a fetelor. 343, 347, 349, 
355-357, 339, 360, 360 n1, 361, 361 n1, 365 
Tukuna: familia prefácutà in jaguari. 367, 368-370, 372-374, 
378-382, 387-388, 391-392, 394, 394 n1, 395, 403, 405, 414, 

Vapidiana: decolorarea tucanului.. 372 n1 
Chiriguano: cáutátorul de miere salvat de tucan. 372, 373 
Matako: cel dintii copac. 376 
Tacana: ciocánitoarea tobosar. 377 
Guaraní : gráuntele arse. 377 
Zuni: sarea arsá. 377 
Tukuna: jaguarul mincátor de copii. 378, 380-382, 386-388, 
392, 395, 429 
Japonia: „pruncul“ plingácios. 383 
Chimane-mosetene: pruncul plîngăcios. 384 
Cashinawa: pruncul plingácios. 384 
Uitoto: femeia nebuná dupá lilieci. 386 
Sherente: originea liliecilor. 386 
Aguaruna: originea liliecilor. 386 
Matako: liliecii canibali. 386 
Warrau: o aventurá a lui Kororomanna. 389, 410 
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M318 

M319 

M320 
M321 

M322 

M323 
M324 

M325 

M 326a 

M326b 
M326c 

M327 

M328 

M329 

M330 

M331 

M332 
M333a 
M3330 

M334 

M335 

M336 

M337 
M338a 

M338b 
M339 

M340 

M341 

M342 

M343 
M344a 
M344b 

M345 

M346 

M347 

M348 

M349 
M350 

M351 

Tukuna: originea màástilor de scoarță. 373, 392, 394-395 
Carib: fetele nesupuse. 396, 397-398, 400 
Carib: originea tutunului macerat. 398, 399-400 
Carib: duhul recunoscător. 398, 399 n1 
Tacana: excrementele leneşului. 400, 433 
Tacana: maimuța urlătoare si leneșul. 400, 433 
Tacana: duhul şi femeia. 403 
Arawak: căsătoria peștelui electric. 404 
Tupi amazonieni: originea nopţii. 214, 277, 407 n1, 420, 
422-425 
Karajá: originea rátoilor. 215 
Taulipang: originea rátoilor. 215 
Warrau: originea tutunului și a puterilor samanice (1). 247, 
428, 430-440, 442, 443 n1, 444, 450 
Warrau: originea tutunului si a puterilor samanice (2). 247, 
429, 431, 434, 440, 444 
Tacana: femeia-leneș. 431 
Munduruci: originea leneșului. 431 
Ipurina: berzele si putreziciunea. 247, 404, 438 
livaro: egreta hoatá. 438 

Aguaruna: rátoiul hot. 438 
Maquiritaré: ouále putrezite. 438 
Arekuna: originea tutunului si a celorlalte droguri magice. 
442 
Arawak: originea tutunului și a sunátoarei. 443 
Carib (Barama): originea tutunului şi a sunátoarei. 443 
Uitoto: originea porcilor sáibatici. 447 
Cashinawa: originea porcilor sálbatici. 27, 447 
Shipaia: originea porcilor sálbatici. 27, 447 
Peru (Huamachuco): tigva diabolicá. 452, 472 

Náhuatl: şarpele-tigvă. 452, 472 
Tumupasa: șarpele-tigvă. 453 
Uitoto: oala diabolicá. 453 
Uitoto: domnișoara numită Tigvá-sub-apá. 453-454 
Apinayé: originea tigvelor si a oamenilor. 454, 458 
Maipure: originea fructelor de palmier și a oamenilor. 454 n2 
Taulipang: obiectele magice. 455, 456, 461, 472 
Arekuna: obiectele magice. 205, 455, 456, 461 
Shuswap: schioapa. 464, 467 
Cowlitz: copilul cu picioare strimbe. 464, 467 
Salish: copilul cu picioare strimbe. 464, 467 
Sanpoil-Nespelem: infirmul, stápin al primáverii. 464, 467 
Wishram: șchioapa, fiica lunii. 464, 467 

M352 
M353 
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Wacso: infirmul înviat. 464, 467 
Karajá: aştrii şchiopi. 466 

b) ÎNTREGIREA UNOR MITURI REZUMATE PARȚIAL ÎN PRIMUL VOLUM 

M37 Warrau: de ce sunt rari porcii sálbatici. 306, 355, 357, 445, 

447, 448-449 

M47 Kalapalo: soția jaguarului. 239 n1, 377 
M62 Kayuá: stápinii focului (detaliu). 91 
M 86a Amazonia: pruncul plingácios. 384 
M97 Mundurucü: Sarigă si ginerii lui (detaliu). 86 
M98 Tenetehara: Sarigă și ginerii lui (detaliu). 87 
M99 Vapidiana: Sarigà si ginerii lui (detaliu). 87 
M 109b Guaraní din Parana: mierea hránitoare (detaliu). 292, 293 
M135-136 Taulipang-Arekuna: originea Pleiadelor (detaliu). 89, 

268-270, 278, 279, 285, 287 n1, 295, 301, 303-304, 321, 433 
M142 Apinayé: pasărea ucigasá (urmare). 124, 126-127, 129-130, 

132, 134-136, 140-142, 146-147, 282, 285, 355, 360 
Mis57;  Mundurucu: originea agriculturii. 59, 61-62, 106 n] 285 
Mi77ab, Karajă: săgețile magice. 217, 355, 400, 401, 402-405 
M177% Karajá: originea peştilor pirarucú. 404 

c) TRIMITERI LA ALTE MITURI DIN VOLUMUL ÎNTÎI 

Mı-M20 305 

M14 

A 8 
M7-12 2 

3 
2 

Mi 24, 26, 31, 49, 65-66, 68-69, 115, 246, 268, 305, 337, 
341,342 n1 343, 345, 348, 555, 357, 361, 380, 588, 
435-437, 439-440, 445-446 

M2 47,289, 312 nt, 312-314, 319-320, 320 nl 
M3 289,464, 466 
Ms 3, 355, 380-382, 385, 388 

5-26, 51, 65, 246, 248, 255-256, 337-339, 306 nl, 
41, 347-348, 355, 357, 361, 437, 439-440, 445-446, 
5 

Mis 25.31, 35-34, 312 n1, 338, 355, 357, 445448 
Mis  26-27,34,312 n1, 355, 357, 445, 448 
Mi9 306 n1,447 
M20 28-31, 33-34, 258, 286, 305 
M21 27, 33-34, 47-50, 216, 345-346 
M22 36, 337, 348, 355, 357, 369-370, 373, 440, 445-446 
M23 36,47, 200, 320, 337, 348, 355, 357, 369-370, 373, 

379-380, 440, 445-446 
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M24 

M25 

M26 
M27 

M28 

M34-M35 
M40 

M87-Mo2 
M93 

M96 

M 100-M 102 

M103 
M108 

M110-M 118 
Miu 

Mii 

Mus 
Mi 

M124 

M31 
M134 

M138 

M139 
M144-M 145 

M150 

M150-M 154 
Miss 

Mi56 

M158 

M159 

Misa 

Mi7 

36, 47, 258, 286, 320, 321 n1337-338, 348, 355, 357, 
365-366, 369-370, 373-374, 377, 379-380, 387, 398- 
400, 414-415, 440, 445-446, 454, 463 
27, 338, 444 
34, 47, 49-50, 69, 329, 440, 445 
47-50, 69, 206, 373, 440 
271-278, 283, 304, 457, 459, 462, 472 
61, 137-138 
386 

309, 423 
76, 116, 238, 290-291, 306, 307 
458 . 
239, 297 
293, 295 
111, 122-123, 297 
76 
76 
107 
302 
215 
348, 355, 357 
65, 83 
119, 121, 138, 304 
261-210, 279-280 
458 
357 
281 n1, 305 n1, 323, 329 
127-128, 302-303, 308 
303, 303, 308-309 
308 
127, 308-309, 435 
305 nl 
127, 302, 308 
348, 355, 357, 403 
221 
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Mi75 101, 116, 221, 403 
Mio 437 

Miss 309 

II. - DUPĂ TRIB 

AGUARUNA M315b, 333a. 

AMAZONIA si RIO NEGRO M202, 236, 264, 275, 276, 281, 282, 283a, 283b, 284, 

326a. 
ANAMBÉ M277. 

APINAYÉ (M142), M344a. 
ARAWAK M233, 237, 242, 267, 214, 291, 325, 335. 
AREKUNA M334, 346. 

BANIWA M276b. 

BARE M247. 
BORORO M232b, 292a, 292b, 293. 
ROTOCUDO M03, 204. 
CADUVEO M 192b. 
CARIB M237b, 264, 285, 287, 291, 319, 320, 321, 336. 

C ASHINAWA M313, 338a. 
CATÍIO M254b. 

CAVINA M279e. 

CHIMANE si MOSETENE M295b, 312. 
CHIRIGUANO M305b. 

COWLITZ M348, 349. 

CUBEO M268, 269. 

GUARANÍ (M 1095), M308. 

GUARAYU M295a. 
IPURINA M331. 

ÎRANXE (MUNKU) M 191. 

JAPONIA M311. 

HVARO M332. 

KALAPALO (M47). 

KALINA M239, 279a, 279b, 279c. 
KARAJĂ (M177a-d), M289, 326b, 353. 
K AYAPÓ M232a. 

KaYUÁ (M62). 
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KRAHÓ M225, 226, 228. 

MACHIGUENGA M280, 298, 299. 
Macusni M266. 

MAIPURÉ M344b. 
MAQUIRITARÉ M 333b. 

MATAKO M205, 209a, 209b, 214,215, 216, 217,218, 219, 222, 246, 257, 306, 316. 
Mocovi M224. 

MUNDURUCU (M97, 157b), M 190, 220, 221, 248, 255, 270, 286, 290, 330. 

NÁHUATL M340. 

OFAIÉ M192. 

PERÚ (HUAMACHUCO) M339. 

PIMA M218b. 

SANPOIL-NESPELEM M350. 

SHERENTE M229, 315a. 

SHIPAIA M247b, 292c, 338b. 

SHUSWAP M347. 

'TACANA M 189b, etc., 193, 194, 195, 196, 197, 198, 199,200, 201, 249, 250, 256, 262, 
3002, 300b, 302, 303, 307, 322, 322, 323, 324, 329. 

TAULIPANG (M 135, 136), M272, 326c, 345. 

TEMBÉ M189, 294. 
TENETEHARA (Mog), M188, 296. 
TIMBIRA M227. 

TLINGIT M261. 

TOBA M206, 207, 208, 210, 211, 212, 212b, 213, 219b, 230, 301. 
TRUMAÍ M251. 

TUKUNA M231, 240, 245,297, 304, 310, 318. 
TUMUPASA M341. 

TUPÍ AMAZONIENI. Vezi: AMAZONIA 
UITOTO M314, 337, 342, 343. 
VAPIDIANA (M99), M265, 305a. 

W AIWAI M252, 271,288. 

W ARRAU (M17), M223, 233b, 233c, 234, 235, 238, 241, 243, 244, 244b, 258, 259, 

260, 263a, 263b, 273, 278, 279d, 317, 327, 328. 
WISHRAM-W ASCO M351, 352. 
Y ABARANA M253. 

YUPA M254a. 
YUROK M292d. 

ZUNI M309. 

INDEX GENERAL 

Pentru triburile cel mai adesea citate, se poate utiliza indexul mi- 
turilor, partea a doua. Numele de persoane trimit la autori citati sau 
discutaţi în text, cu exceptia referintelor etnografice pe care, la fel ca și 
în Crud si gătit , am renunţat să le includem, ca să nu ingreunám indexul 
cu atitea trimiteri. 

Abipón 57 

Aboré, Haburi 184-188, 191-192, 
195-196, 199, 203, 295, 208- 
211, 214-217, 223-224, 264, 296 

Acacia aroma 106 

Acuri (Vezi: aguti) 176 
Acusticá. Vezi: zgomot, cínt, lim- 

baj, muzicá. 
Adonis 413 

Adâpătoare 190-191, 380, 389, 
395, 466, 467, 471, 476 

Aerolit, cometà 319, 321 
Agrar (rit) 322 
Aguti 95, 260, 280, 398, 400, 458 
Aigé 376, 419, 422 
Albină (Vezi: Melipona, Trigona si 

passim .) 40-41, 55, 57-58, 74, 
84-84, 90, 101, 109, 113, 115- 
116, 118, 121 nt, 123, 125, 127, 
129, 131, 135, 141-142, 150, 
158-159, 163, 166-170, 172-173, 
178, 188, 195, 195, 202, 233 nl, 
292, 252, 257. 261-262, 274, 
296, 337, 386, 389, 447, 454 

Aldebaran 303-304 
Algaroba 71, 97, 105, 110, 377 
Alouatta sp. Vezi: guariba 
maimuţă) 400 

Aiungit, rotunjit 353 
Amar, dulce 59, 105, 161-162, 

286-287 
Amaterasu 383 
Amazoane 275 
Amuesha 323 
Anacardiacee 236-237 
Analogic (model) 93-94 
Ananas 294-296 
Angelica 350 n2 
Anglia 21, 23, 330, 413, 465 
Anodorhynchus hyacinthinus 

(Vezi: ara) 81, 125 n1 
Anona montana 86 
Anonacee 47, 86 
Apapocuva 391 
Apeiba cymbalaria 396 
Apis mellifica (Vezi: albină) 56 
Apocynacee 137 nl 
Apollo 80 
Apă celestă, terestră. Passim. 

(Vezi: curgătoare) 
Apă, foc. Passim. 
Aquilid 372 
Ara 36, 38-39, 41-44, 46, 75, 79. 

81, 89, 125, 125 n1, 136, 210, 
339, 347-348, 365-366, 372, 
379, 386, 437 

Arapaima gigas. Vezi: pirarucü. 
404 

Arapuă (miere). Vezi: irapoan. 127, 
129, 142 
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Araticum 73, 86 

Ardei 92, 291, 373, 393, 397-399, 
444, 436 

Aries (constelație) 119, 140, 271 
Aristeu 407 nl 
Artocarpus 368 
Ascutit, grav 353-354 
Asia de Sud-Est 233 nl 
Astrocaryum tucuman. Vezi: tu- 

cum. 190, 421 nl 

Astupat, găurit 69, 101, 115-116, 
206-207, 221-226, 229, 234, 
242, 248, 390 

Ateles sp. Vezi: maimuţă. 
Attalea sp. (palmier) 352 
Australia 387 ni 

Austria 465 
Avocado, avocadier 303 
Aztec 387 
Azywaywa (copac). Vezi: lauracee 

39-40 

Bambus 319, 321, 346, 374, 378, 
380, 388, 391-392, 409, 447 

Bananá 59, 316, 325, 339, 353, 400 
Banisteriopsis 71 
Baniwa 301, 312 n1, 353 n1 
Barzà 287 
Baston de ritm 354, 378, 382, 388- 

389. 391, 395, 471 
Bate pau (sărbătoare) 376 
B AUDELAIRE, Ch .301 
BEETHOVEN, L. van 264 
Beicos de pau 67 

Berbec (constelatia). Vezi: Aries 
119, 140, 271: 

Bere si passim 59, 72, 97, 105-106, 
110, 150, 138, 160, 163, 167, 
184, 186, 222, 279, 287, 319, 
328, 366, 447 

BERTHE, CI. 396 nl 
Beznă (instrumentele), tenebre 

363, 408-415, 417, 420, 422, 
423-424, 427, 433, 447, 450, 

454-455, 466-467, 474 
Bicho enfolhado 116 
Bigamie 189 
BILLIARD, R. (discutat) 414 nl 

Bixa orellana. Vezi: urucü. 
Boa constrictor 339 

Bodelschwingia macrophylla 201, 
396 

Bogátie (metalicá) 203 
Bokan 276 
Boli (origine) 273, 382, 385-386 
Bombacee 177, 428 nl 
Bombax ceiba, globosum. Vezi: 

bombacee. 201 
BOOLE-VENN (algebră) 461 
Borá (miere) 75, 135, 142 
Borneo 213 nl 

Boro 335 

Botorus tigrinus. Vezi: stirc. 
Bóyusü 456 
Bradypus sp. Vezi: leneş. 433 
Broască 90, 97-101, 177-178, 192, 

195, 199-200, 203-205, 211, 212 
n1, 214, 217, 219-220, 222, 224- 
225, 240-242, 243, 246, 248, 
252,-253, 257-258, 262, 267- 
268, 295, 302, 321, 339, 349, 
352, 378, 395, 400, 421, 434 

Broascá riioasá 295, 324, 401, 410, 
422 

Bromeliacee 106 
Brotac (Vezi: cunauari) 166, 170- 

172, 176, 182, 184, 208, 410 
Bucătărie și passim. 306, 327, 339, 

461-463, 463, 474-475 
Bumbac 28, 32, 59, 158, 162, 210, 

222, 428 
Bunia (pasăre) 219, 221, 230, 241, 

246 
Burity (palmier) (Vezi: Mauritia.) 
Butuci, obezi 382, 395 
Buturugă, piatră 129, 131, 256 
Bărzăune 410, 412 . 

Caduveo 57, 292, 407 
Caga togo (miere) 75, 83 
Caiabi 67 
Caiman 114, 138, 224-235, 238, 

235, 282, 293, 296, 308, 379, 435 
Ciine 86, 95, 208, 254 
Caipota (miere) 292 
Calea Lactee 61, 139, 285, 290 
Calophyllum callaba 202 n1 
Camapu 315-317 
Cameleon 291 
Campa 323 
Canelos 454 nl 
Canibal 42-43, 67, 90, 124-125, 

128-130, 134, 177, 179, 192, 
195, 199-20, 202, 248, 260, 300, 
348, 349, 355, 373, 385-386, 
388, 594 

Canid 86 
Canis jubatus 86 
Canoeiro 67 
Cap care se rostogolește 455 
Capivara 111, 118-119, 123, 138- 

141, 132, 163, 271, 344-346, 356 
Capparis retusa 105 
Capparis salicifolia. Vezi: sa- 

chasandia. 
Capparis speciosa 103 
Caprimulgus sp. Vezi: inghite-vint 
Carácará (pasáre) 77 nl, 103 nl, 

104 

Caraguata 106 
Carancho 101-102, 454 
Cariama cristata. Vezi: sariema. 
Caripe (arbore) 351 
Cariri 27, 32 

Carnaval. Vezi: Postul Pastelui, 

Lásata Secului. 
Cartofi dulci 128, 130-131, 447 
Cassidix oryzivora. 283 
Cassiri (Vezi: bere) 158-159, 447 
Catio 213 nl 
Cavia aperea. ( Vezi: préa.) 85, 273 
Ceará, miere 187, 201-202, 217, 
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296-297, 446-447 
Cebus sp. (Vezi: maimuţă) 352 
Cecropia sp. 368-369 
Ceiba. Vezi: bombacee 396-398 
Ceophloeus lineatus 121 nl 
Cer, pămînt. Passim. 
Cervid 66, 95, 131, 150, 176, 343, 

345-346 
Ceucy 274-276, 288-290, 303 
Chanar 105 
Charivari 314, 426, 473 
Charrua 71 
Chel 121, 443. 452, 458, 460 nl, 

466 
Chemare ciocănită 323, 335, 337, 

340-341, 355, 365-366, 457, 460 
Chemare suieratá 322, 331, 341, 

334 
Cherokee 195 
Chibute 349-351 
China 250 n1, 410, 412, 415, 417, 

465 
Chippewa 250 nl 
Choloepus sp. Vezi: leneş 431, 433 
Chorisia insignis. Vezi: yuchan. 

97, 396 
Choroti 460 n1 
Chrysobalanee 351 
Chrysocion brachiurus, jubatus 86 
Cilindru de piatră 354-355 
Cinosteron scorpioides. Vezi: tes- 

toasă. 294 
Cintalarga 67 
Ciocănitoare (pasăre) 75, 83, 91, 

109-111, 113-115, 121-123, 141, 
137, 162-163, 169, 197, 225, 
229, 231, 234, 246, 353, 377 

Cissus sp. 125 
Citrullus sp. Vezi: pepene verde 

103 
Ciupercá 59, 183, 368, 388 
Clarinet 329 
CLASTRES, P. 79, 67 n1, 322 n3 
Clopot 408-409, 413, 427, 450, 
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466-467 un 
Clusiacee 202 nl ^ 
Coati 105, 129, 136, 35] „i. 
Coca 63 Rss 
Cocor 228, 247, 429-430, 

247-250, 429-430 
Cocos sp. (palmier) 74 
Coelogenys sp. Vezi: paca 393 
Coiot 117 
Columbia 53, 93, 118, 203, 205, 

386 
Conjunctie, disjunctie. Passim. 
Continuu, discontinuu 23$, 241, 

274, 290, 330, 335, 341, 475 
Corb (constelație) 245 
Corb (zool.) 80, 122, 222, 245 
Cormoran 221 
Corsica 409, 415 

Corupira 90, 103 
Couratari sp. 394 nl 
Crax sp. Vezi: mutum 90, 284 
Crax tomentosa 284 

Crescentia sp. (Vezi: tigvă) 420, 
438-480, 462 

Crocodilus babu 234 
Cromatism 290 
Crotophaga ani 283 
Cruce 391 
Crucea Sudului (constelație) 284 

Crud, gătit. Passim. 184, 306, 463 
Cucurbita sp. 376 
Cucuvea 384 

Cujubim (pasăre) 421 
Cultură, natură. Passim. 

Cuna 350 n2 
Cunauarü 90, 93, 171-173, 177, 

199, 202, 204, 208, 218, 233, 396 
Curara 403 
Curcubeu 83, 114, 120, 283, 290- 

291, 384, 386, 404 
Curgátoare, státátoare (apá) 194 
Cutit 321-322 

38, 245, 

Dasyprocta. Vezi: aguti 400 

Datura 71 ; 
Deavoavai 339-340, 349 
Deductie (empiricá, transcenden- 

talá) 44 nl 
Delfin 204, 404 
Dendrocygna viaduta 374 
Déné Piei-de-iepure 384 nl 
Desmodus sp. 386 
Dicotyles labiatus. Vezi: queixada, 

porc sálbatic 25, 262 
Dicotyles torquatus (caetetu) 262 
Diegueio 320 nl 
DiETSCHY, H. 312 n1, 402 
Dinarin 276 
Dioscorea sp. 59 
Dud, agud 466 
Dyai 378 
Dyori 373 

Eclipsá 473-474 
Electrophorus electricus. Vezi: 
gymnot 394 

Ema 91, 106, 131, 144 
Embauba (copac) 369, 374 
Envieira (copac) 367-368, 372 
Epitet 334 
Eschimos 221 nl 
Eschweilera sp. 394 n] 
Euphorbiacee 106 
Eurydice 407 nl 
Euterpe edulis (palmier) 184, 190- 

191, 236-237 
Excrement 190 
Extremul Orient 411 

Falconid 335 

Fasole 377 n1 

Ferigá 150 
Fermentat. Vezi: bere 

Ficat, cap (Vezi: viscere) 282, 352, 
368, 370, 388 

Ficus 348, 368, 466 
Fluier, flaut 186, 203, 209, 276, 

293, 295, 329, 333-334, 409-410 

Foc (tehnici de producere) 338 
FRAZER, J. G. (discutat) 469-470 
Frugivor 80, 355, 372 
Funerar (rit) 247, 324, 374 

Furnicar 64, 66, 68, 127, 131, 134, 

137-140, 140, 148, 153, 183 nl, 
339, 349, 355, 405 

Furnicá 39-40, 111, 113, 115, 183 
198, 277, 347 

5 

Galinaceu 122, 283 
Gallineta (pasáre) 122 
Gemeni (mit tupí ) 292, 297 
Genipa americana 352 
„Ghost Dance“ 353, 375 nl 
Dansul Duhurilor 353, 375 n1 
Goajiro 102 
Golaud, Mélisande 129 
Gourleia decorticans 105 
Greier 89, 421-422 
Gualtheria uregon 220 
Guaraní 71, 174, 194, 274, 276, 

292. 297, 346, 354, 376 
Guarayu 92 — 
Guariba (maimuţă urlátoare) 88, 

yon 

Guayakí 67 n1, 79, 322 n3, 446 
Guilielma sp. (palmier) 350 
Guttifere 202 n1 
Gymnot 404 

Haida 208 nl 
Hancornia speciosa. Vezi: man- 
gaba. 75 

Herpetotheres cachinans 277, 355 
HESIOD 40 
Hetsiwa 403-405 
Hidromel 71-72, 107, 112, 149- 

151, 138, 161, 191, 287-288, 
333, 380, 589, 471 

Holocalyx balansae 391 
HORAȚIU 15 

Hyade 223, 244, 267, 278, 304 
Hydrochoerus capibara. Vezi: 
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capivara 118 
Hyla venulosa. Vezi: cunauarü. 
Hymenea courbaril. Vezi: jatoba. 

171 

Ibycter americanus 277, 283 
Icticyon venaticus 86 
Igname 130 

Inajé (pasáre) 122 
Incest 32, 65, 207, 233 nl, 319, 

320, 321, 385, 388, 436 
Inhambu (pasăre) 421 
Inia geoffrensis. Vezi: delfin. 
Inimă (Vezi: viscere) 
Initiere (rit) 64. 130, 142, 147-149, 

289, 346-347, 356, 361-362. 
373, 402, 443 

Irapoan 62 
Irára 88, 90, 92-95, 112, 338, 366, 

434 
Ireré (pasăre) 204, 374, 404 
lriartea ventricosa (palmier) 393 
Irochezi 98 nl, 215 nl 
Israel, evreu 465 
Izanagi, Izanami 383 
Izy 376 

Împletitor (de coşuri) 350 n1 
Inghite-vînt 126, 131 

Jacamin (pasăre) 95 

Jacu (pasăre) 183 

Jaguar 25, 36, 38-39, 42-47, 65, 67, 
89, 94, 116, 139, 150, 175, 177- 
181, 185, 194-197, 198-200, 
202, 215, 218, 222, 241, 246, 
248, 252-254, 257-262, 293-294, 
308, 321, 337-339, 340, 344- 
345, 347, 351, 255, 365, 367, 
369-370, 372, 378-380, 384, 
386-388, 395, 400, 421, 435, 445 

Jaguatirica. Vezi: ocelot. 94 
Japonia 383 
Jati (miere) 75 
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Jatoba (copac) 125, 129, 136, 146, 
311 

los, sus. Passim . 
Jupiter (astron.) 420, 458 
Jupiter (mitol.) 81 n1, 406 
Jurupari 274-276, 298 

Kachüyana 402 
Kaingang 58, 121 nl, 150-151, 

138 n1, 353 nl 
Kalapalo 239 n1, 377 

Kanaschiwué 215, 407 
Kantism 346 

Kiowa 98 nl 
Klamath 373 n1 
Kogi (Kagaba) 263 
Korumtau 303 
Kuwai 227 
Kwakiutl 426 

Lachesis mutus 277 

LAFITAU, J.F. 450 
Lagenaria sp. (Vezi: tigvă) 420, 

458-459, 462 
Lagostomus maximus. Vezi: vis- 

cacha Lauracee 118 
LEACH, E.R. (discutat) 93 n1 
Lecheguana colorada 57, 96, 101, 

118 
Lecythis ollaria. Vezi: sapucaia. 
Lenes (zool.) 308, 400, 431-433, 

438 
Lengua 100 
LERY, J. de 450 
Lestrimellita limão 57 

Libelulă 334 
Liliac 378, 586, 396, 397 
LILLY, W. 23 
Limbaj suierat, limbaj fluierat 310, 

314, 322, 326-329, 318,331,335 
Longitudinal, transversal 354-355 

Tuiseño 320 nl 
i.ule 100 
Lună 117, 120, 208-211, 215, 215 

nl, 323-325, 377, 385, 438, 420, 
454, 464 

Lună de fiere 161, 286 
Lună de miere 161, 286 
Lună de pelin 286 
Lup 73-74, 85, 94-95 
Lutra brasiliensis. Vezi: vidra 203 
Lutra felina. Vezi: vidra. 203 
Lăcustă 119, 129, 131, 136, 145- 

146, 410, 422, 437 
Lăsata Secului 413, 414, 418, 427 

Macauan (pasăre) 277 
Mafulu Magie și passim. 212 nl 
Maidu 375 nl 
Maimutá (Vezi: guariba) 40, 64-65, 

87-89, 100, 125, 129, 136, 277, 
294, 349, 351-352, 389-390, 
397, 400-403, 421, 432-433 

Maira 315-316 
Maitáca (pasáre) 80-81 
Makunaima, Pia 267, 302 
Malvacee 438 nl 
Mandaguari (miere) 75 
Mandan 194 
Mandassaia (miere) 56-57, 75, 292 
Mangaba 75, 80 
Manikuera 60-62 
Manioc 38, 57, 59, 61, 71,98, 103, 

131, 136, 145, 153, 158, 161, 
187, 223, 237, 248, 287, 315- 
316, 319, 325, 353, 447, 456 

Marabunta (viespe) 434 
MARCEL-DUBOIS, Cl. 410, 412 

Marsupial. Vezi: sariga. 
Marte (astron.) 420, 458 
Mauria juglandifolia. Vezi: prun 
Mauritia (palmier) 191, 235, 238 

Mauritia flexuosa (palmier) 190- 
191, 237 

Maya 210 n1 
Mboitata (Vezi: sarpe) 
Meénspuin 276 
Melanezia 416 

Melc 454 
Melipona (Vezi: albină) 
Melipona quadrifasciata 55-58, 

62, 84 nl, 172, 292 
Menomini 98 nl 
Micmac 22 nl 
Miere (sárbátoarea) 21-24, 28, 32- 

34, 37-38, 40, 44, 51-52, 55, 57- 
60, 61, 69, 70-71, 73, 75-78, 80, 
83-88, 90-91, 93-99, 101, 103, 
108-109, 112-114, 116, 120-121, 
123-128, 137, 141, 146, 149, 
151, 153, 157-160, 162, 166- 
167, 182, 184, 188, 193, 197, 
200, 202, 217, 221, 235, 248, 
258, 262-263, 274, 287, 289, 
291-293, 296-297, 299, 301-302, 
310, 337, 340, 365-366, 377, 
399, 401, 403, 415, 418, 431, 
449-450, 463, 471, 473, 476 

Miere si passim. 
Milvago chimachima 103 nl 
Mimusops balata 220 
Mistol 105 
Mocoví 139, 149, 344 
MONTAIGNE, M. de 468 
Moracee 275 
Moronobea sp. 202 nl 
Morrenia odorata. Vezi: tasi 
Mucegai (Vezi: putred) 176-177, 

181, 183, 251 
Mufetà 80, 85-84, 111 
Muirapiranga (copac) 378 
Mura 330 
Murdărie 258-259, 320, 437-438, 

437 
Musa normalis. Vezi: bananá. 325 
Mustelid 83, 88, 94 
Mutum (pasáre) 90, 170, 182, 283- 

284 
Myristacee 444 
Myrmecophaga jubata. Vezi: 

furnicar. 
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Nambikwara 63, 67, 173, 330, 404 
Nandu. Vezi: ema 106 
Nasua socialis. Vezi: coati. 
Nectarina lecheguana 57 
Nectarina mellifica 274 
Nectarina sp. 274 
Nicotiana rustica 63 

Nicotiana tabacum 47, 63 
Nihongi 384 
Nomlaki 375 nl 
Noua Guinee 212 n1 
Oayana 218, 452 

Obiru 403, 405 
Ocelot 89, 94 
Oenocarpus bacaba (palmier) 190 

nl 
Ojibwa 98 n1, 205 

Okaina 335 
Omidă 89 
Opistho comus. Vezi: bunia. 221 
Opuntia 105 
Orcus sp. (palmier) Vezi: pati. 
Orion (constel.) 223, 244-245, 247, 

267-268, 271, 274, 2778, 283, 304 
Orpheu 407 n1 
Ostinops sp. Vezi: bunia. 221 
Otravá si passim. (Vezi: timbó ) 62, 

64, 70, 112, 131, 143, 173, 208, 
217, 221, 274, 289-290, 321, 
352, 403-404, 431 

Otravá. Vezi: timbó (otravá de pes- 
cuit). 60, 62 

Otuke 325 
Oxytrigona 83 

Paca 129, 176, 393 
Paiwarri (Vezi: bere) 158 
Pano 347, 361 

Papagal 36, 75, 79-81, 137, 187, 

337, 355, 365, 372, 379 
Parabára. Vezi: pácánitoare. 374, 

376-377, 388, 391, 405, 409, 
419, 447, 471 

Pati (palmier) 129, 136 

PENNE 
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Puulownia (copac) 466 
Pawnee 98 nl 
Paxiuba (palmier) 393 

Paste 47, 49, 60, 69, 85, 90, 101, 
105, 97, 104, 108-109, 111, 118, 
126, 143, 145-146, 185, 186, 
192-193, 195, 197, 202, 205, 
207, 209, 215-216, 220, 225, 
231, 234, 238-239, 268, 271, 
285, 289, 303, 340, 345-346, 
332, 402-405, 430, 454-455, 
459, 462, 471-472 

Peba 385 
Pecari (Vezi: porc sălbatic) 105 
PEIRCE, Ch. S. 334 

Penan 213 nl 
Penelope sp. Vezi: jacu 
Penis (lung) 191, 204, 208-209, 

211-212, 227 
Pepene verde 59-60, 103, 105-107, 

268, 471-472 
Periodicitate 119-120, 243, 467 
Persea gratissima 303 
Perseu (constel.) 273 
Perú 323, 347, 452 
Perusá 75, 81, 137, 379 

Pescárel 247 
Peste si passim. 
Phaseolus sp. 105 
Phyllomedusa 316 
Physalis pubescens. Vezi: camapü 
Piapoco 204 
Piciorong 429 
Pilerodius 430 
Pima 117 
Pindo (palmier) 74 

Pinon 276 
Pionus sp. Vezi: maitáca. 80 
Piptadenia 63, 71 

Piqui 143 
Piranha (peste) 68, 239, 345 
Pirarucü (peste) 402, 404 
Piro 323 
Pirogá 187, 201-202, 211, 214- 

217, 225, 296 
Pisicá sálbaticá 94 
Pitici fárá anus. Vezi: astupat. 
Pleiade 61, 119, 137-138, 223, 238, 

244-245, 267-210, 271, 273-274, 
276-278, 291, 289-291, 299, 
303-304, 321-322, 426, 463 

Ploaie. Passim. (Vezi: anotimp, se- 
zonier.) 

PLUTARH (discutat) 405-406 
Plutărit 350 n1 
Podoabá 28-37, 371, 378 
Podocnemis sp. Vezi: ţestoasă. 294 
Polyborus plancus 102 
Pomo 375 nl 
Porc sálbatic 25-29, 33-35, 46, 48, 

50, 111, 176, 192, 196, 260, 262, 
338, 345-346, 349, 351-352, 
355, 368, 402-403, 445-449, 455 

Porominaré 204 
Porumb 59, 71, 76, 105, 144, 159, 

287, 291, 315-316, 325-325, 
339, 397 

Porumbel 65-66, 86, 88, 437 

Post (rit) 288, 296, 411 
Postul Pastelui 417, 418 
Pourouma cecropiaefolia 275 
Préa 74, 82, 85 
PROPERTIU 73 

PROPP, V. 1221 
Propulsor 403 
Prosopis sp. Vezi: algaroba. 71, 

377 
Proteu 407 nl 
Protium heptaphyllum 172 
Prun 218, 223-224, 235-238, 293, 

295-296, 302 
Pruncul plingácios 200, 203, 259, 

314, 382, 384, 386, 387, 388, 
434-435 

Psidalia edulis. Vezi: camapu. 316 
Psihanalizá 208 
Pteroneura brasiliensis. Vezi: 

vidrá. 205 

Pucarara 382 
Pueblo 221 ul 

Puma 58, 94 

Putred şi passim. 76, 183, 251, 297, 

314, 349, 385, 387, 400, 463 
Păcănitoare 389, 391, 395, 403, 

405, 408-412, 414, 426, 454- 
4835, 471-472 

Páduche (ou de) 111, 344-345 
Pădure, savană 80, 82, 136, 144- 

145 
Pâianjen 108, 352, 

Părul Berenicei (constelație) 245 
Păsări (culoarea lor) 435, 437, 442 

Quechua 126, 347 
Queixada (Vezi: pore sălbatic) 25- 

26 
Quetzalcoatl 387 

Raie 311 
Rawwolfia bahiensis 137 nl 
Ratà 214-215, 221, 421 
Revolta obiectelor 215 n1 
Rhamphastos. Vezi: tucan 371 
Rhea americana. Vezi: ema. 

Rigel (astronom. ) 304 
Rollinia exalbida 86 
Romb 340, 415-417, 419-420, 422- 

423, 425-427, 433; 454 
Roraima 225, 245 
ROUSSEAU, J.-J. 188, 307 
Rozător (Vezi: aguti, capivara, 

paca, prea, şobolan, viscacha) 

Sabiá (pasăre) 182 
Sac de cărbune (astron.) 139 
Sachasandia 96, 103-105, 109 
Sandală 338, 367, 377, 414-415 
Sapucaia (nucă) 125, 136, 146 
Sare 287 n1, 377, 398-399 
Sariema (pasáre) 124, 129, 131, 

136, 144 
Sarigă 76, 83-87, 89, 100, 111,122, 
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200, 212 ni, 239, 291-293, 295- 
297, 298, 416 

Scoicá 28, 32 
Scorpion (constel.) 140 
Scrofulariacee 466 

Sinecdocá (Vezi: metonimie) 233- 

234 
Sinucidere, suicid 104 
Sirenă 204 

Sirionó 79, 213, 235 n1, 310, 324 
nl 

Sissuira (miere) 57 
Sistru 407, 406, 409, 450 
Soare 113-115, 117, 120, 141, 151, 

208-209, 211, 215, 218, 222, 
224-225, 231, 234-235, 242-244, 
323-324, 377, 385, 420, 424, 453 

Soc 275 nl 

Solanee 316 
Somon 464, 468 
Sosa-no-wo 383-385 
Spermă 387 
Spondias lutea. Vezi: prun. 235, 

237, 293, 458 
Stirc 247 
Stircul onorat 250 
Stea, sotia unui muritor 238-239, 

290-291, 306 
Steaua dimineții 210 

STRADELLI, E. (discutat) 41 
Strut american. Vezi: ema. 125, 212 

Stup 472 
Sunătoare 66, 208 nl, 333-336, 

391, 410, 426-427, 429-430, 
435, 443, 447-449, 450, 452- 
455, 437, 439-460, 471, 476 

Surára 218 
Suya 150 
Symphonia sp. 202 nl 

Sarpe 47, 50, 58, 69, 90, 92, 131, 
136, 145-146, 176, 204, 217, 
219, 223, 232, 233 n1, 242, 258, 
274, 276, 290, 308-309, 337- 
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338, 340, 342, 347, 349, 365, 
384, 399, 401-404, 407, 415, 
420, 422-423, 452-454, 456, 
461, 463 

Sarpe de foc 204 

Sarpe-papagal 339, 346, 355 
Sarpe-tigvà 454 
Schiopátat, schiop 456-456, 456- 

456 
Sobolan 95, 118, 124, 136, 176 
Sopirlà 97, 124, 131, 136, 145-146, 

220, 224, 401 

Tagish 203 
Takina (copac) 444 
Tantalus americanus 277 
Tapir 47, 127-129, 136, 176, 178, 

194, 208, 223-224, 236-237, 
243, 267, 278, 285, 293-294, 
300-305, 308-310, 325, 331, 
334, 339, 365, 405, 407, 416, 
423, 435, 461, 463 

Tasi 98, 103, 105, 109 
Tatú 90, 106, 116, 368 
Tawiskaron 98 nl 
Tawkxwax 101, 113-114 
Tayassuid (Vezi: porc sálbatic) 
Tayra barbara. Vezi: irăra. 88, 89 

nl, 338 
Tereno 79 
Termite 126, 128, 134, 140-141, 

211, 344, 351-352, 356, 454 
lestudo tabulata . Vezi: țestoasă. 

289 
THEVET, A. 372, 452 

Tigvă şi passim. 28, 32, 38-39, 58, 

74-75, 86, 88, 100, 21, 309-310, 
315, 323, 333-334, 401, 408, 
415, 420, 427, 429-430, 435, 
443, 450, 452- 457, 458-459, 
460-462, 472, 476 

Tiliacee 438 nl 
Timbó (otravá de pescuit) 60, 52, 

79, 94 

Tinamid 283-284, 421 
Tláloc 203 
Tlingit 220 
Tobà 333, 335, 338, 353, 366, 380, 

389, 391, 395-396, 465-467, 
471, 476 

Toulouhou 410, 416-417 
Trestie de zahár 60, 130 
Trigona (Hypotrigona) ceophloei 

121 nl 
Trigona (tetragona) jaty 57 
Trigona clavipes Vezi: borá 84 n1 
Trigona cupira 58 
Trigona duckei 55 
Trigona limão 84 nl 
Trigona ruficrus 62 
Trigona sp. (Vezi: albină) 84 nl 
Trompă 409 
Trumai 206 
Tsimshian 203 
Tucan 367, 370-372, 379 
Tucano 93 
Tucum (palmier) 124, 136 
Tuiuiu (pasăre) 277 
Tunebo 350 n2 
Tupan 452 
Tupari 308 
Tupi -Kawahib 63, 309 
Tupi. Vezi: Gemeni și passim. 
Turdide 182 
Tururi (scoarță, coajă de) 367, 394 

nl 
Tusca 105 
Tutun și passim. 22-34, 26-27, 32- 

36, 43, 46-48, 49 n1, 51-52, 59, 
62-64, 66, 68-72, 78, 92, 139, 
200, 206, 247-248, 258, 263, 
337-338, 365, 369, 373, 379- 
380, 382, 387, 395, 398-399, 
428-430, 433, 435, 437, 439, 
442-444, 447, 449-450, 473, 476 

Twana 194 
Typhon 407 

Tíntar 87-88, 90 
Tepusá-maciucá 148 
Testoasàá 74, 82, 85, 234, 236, 294- 

296, 321 
Tesátoare 431 

Uitoto 98 nl 
Umutina 34 nl, 40, 151 nl 

Unelte care lucrează singure pentru 
stápinul lor 215 

Ungulat (Vezi: porc sălbatic) 
Uro-Cipaya 98 nl 
Urs 308 
Ursa (Mare), Carul Mare 120, 245, 

247 
Urubü (vultur hoitar) 64-65, 122 

Urucü 28, 32 
Ute 464 

Vacarm, tămbălău 212 ni, 318, 

327, 388, 400, 457, 473-475 
Vagin cu dinti 207 

VAN GENNEP, A. 468-470 
Virsta de aur 41, 263 
Vegetarian 42, 44, 398 
Venus (astron.) 273, 323-324, 420, 

458 
Veverità 466 n2 

Vidră 47-49, 69, 95, 186, 203-207, 
209, 211, 212 n1, 216, 227, 231- 
232, 233 n1, 235, 248, 345, 455 

Viespe si passim. 40, 55, 57-58, 74, 
83-84, 89,96, 101, 116, 118, 219, 
274, 276-277, 286, 293, 334, 

347, 412, 428, 430, 434, 437 
Vilela 100 
Viola sp. 25 
VIRGILIU 81 nl 

Virola sp. 444 
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Viscacha 118, 120 
Vitacee 125 
Vizon 98 nl 

Vomisment 274 
Vulpoi, vulpe 86, 88-89, 95-102, 

106, 108-109, 111-112, 116, 121- 
123, 141, 151, 162-163, 167- 
169, 197-198, 200, 212, 212 nl, 
222, 230, 280-281, 286, 297- 
298, 388, 395, 434, 454, 471 

Vultur. Vezi: aquilid, falconid. 117, 
122, 124, 126, 139, 343,355,455 - 

Wabanaki 215 

Wabu 405, 411 
W ARENS, Mme de 188 
Wau-uta, brotacul arboricol 166, 

176-178, 185-188, 192, 199, 203 

Xylopia 368 

Yamamadi 213 n1 

Yamana 90 
Yanaigua 376 
Yaqui 408 
Yaruro 234, 246 n1 
Yuchan (copac) 97, 99, 107, 201- 

202, 396 
Yuki 375 nl 
Yukuts 375 n1 

Yuracaré 352 n1 
Yurok 350 n1 

Zapallo (copac) 376 
Zaparo 293 
Zizyphus mistol 115 
Zufii 377 
Zurgălăi 334-335, 410 
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