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iN MARGINEA UNOR ASPECTE ALE SCENARIULUI INITIATIC
DIN “ENEIDA VI”

Alexandru Dudiu

Cartea a VI-a ocupa in economia Eneidei un loc central nu numai din punct de vedere
formal, intrucat acest descensus ad inferos se constituie intr-un nucleu de semnificatii ce
iradiaza inspre toate celelalte carti ale epopeii.

Desfisurarea concentrati a acestei cirti ar fi urmitoarea®: Enea soseste la Cumae, tinut
descris succinct de Vergiliu ca fiind alcdtuit dintr-o zona in care predomina cremenele si dintr-
o padure densa ferarum. Eroul, impreund cu tovarasii sii, se indreapta spre pestera Sibyllei
(caracterizata 1n primul rand de epitetul horrenda): antrum immane, procul secreta. “Functia”
Sibyllei este dezvaluitad de la bun inceput: Sibylla este profetesa lui Apollo Delianul, care 1i
insufld magnam mentem animumque. Zona dinaintea portilor este un lucus Triviae (crdng al
Dianei), in fata cireia se afla sdlagurile de aur. In text are loc o (aparenti) digresiune: Vergiliu
rememoreaza stravechiul mit al lui Daedalus, care, ne spune poetul, s-ar fi oprit din zborul pe
care l-a inceput fugind din regatul legendarului Minos, pe arx Chalcidica, loc unde i-a
consacrat Iui Phoebus aripile sale si unde i-a zidit immania templa (in care trebuia Enea si
intre). Descrierea portilor apare §i ea ca o digresiune complet inutila: pe aceste porti sunt
zugravite moartea lui Androgeus si osanda atenienilor — jertfa a céte sapte dintre copiii lor pe
an; elementul central 1l constituie Insa labirintul — hic labor ille domus et inextricabilis error —
si mitul sdu emblematic: dragostea nelegiuitd a Pasiphaei, precum si rodul acestei iubiri
(Minotaurul). Vergiliu nu uitd sd aminteasca cd Daedal, cedand in fata dragostei reginei, “a
descurcat capcanele” (dolos resolvit), printr-un fir cu care i-a indrumat pasii. Enea oricum nu
are timpul necesar de a le privi pe toate, pentru ca solii (Achates si Deiphobus), il cheama in
fata Sibyllei — locul de unde aceasta i se va adresa este latus ingens excisum in antrum
Euboicae rupis, spre care duc o sutd de cai si unde existd o sutd de usi. Aici, zgomotul surd al
grotei capatd accente terifiante, caci ruunt totidem voces, responsa Sibyllae. Celebrele cuvinte
ale fecioarei deschid sirul profetiilor: Poscere fata / tempus, ait: “deus, ecce deus!”, urmate de
disparitia fulgeratoare a preotesei lui Apollo — ramane insa vuietul ingrozitor (fument pectus /
corda, semn al posesiunii divine).

Profetia lui Apollo (prin vocea Sibyillei) se rezuma la anuntarea luptelor pentru
stabilirea pe tiram italic si a cdsatoriei cu Lavinia. Enea doreste insd mai mult: cere sa-si vada
tatdl. Sibylla il avertizeaza ca poarta Infernului este deschisd permanent, insd primejdia o
constituie iesirea, harazitd numai unor alesi; pentru a putea iesi, are nevoie de o creanga de
aur, pe care s-o inchine Proserpinei si de o prima jertfd de sadnge (concretizatd in moartea
prietenului sau Misenus). Conditiile sunt indeplinite, iar Enea o urmeaza (singur) pe Sibylla in
grotd. Dupa pacurgerea unui drum plin de obstacole (incercarea unor damnati de a-1 pacali si
intreg “bestiarul” nefericirilor umane), ei trec Styxul in luntrea lui Charon. Ajungand in
“inima” Infernului, Enea o intdlneste pe Dido si o intreagé pleiada de eroi homerici, stapanul
lumii damnatilor fiind Radamanthys Cretanul. in “licasurile fericitilor”, cu ajutorul lui
Musaeus, cei doi il gasesc pe Anchise, care se aratd mult mai putin zgarcit In cuvinte decat
Sibylla, generozitatea sa profetica mergand pana la predictia destinului urmasilor lui Enea si al
Romei insasi. In cele din urmia eroul este scos din lumea subpaménteani pe una dintre cele
doua porti ale somnului, §i anume pe cea a visurilor ingelatoare.

* Am insistat mai mult asupra pasajelor relevante pentru cuprinsul expunerii, intr-o anumiti misurd in
detrimentul celor care sunt indeobste considerate esentiale in “cosmosul epic” al Eneidei, inclusiv din motivul
ca acestea din urma sunt relativ bine cunoscute.
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Elementele acestei catabaze reconstituie de fapt, volens nolens, componentele-cadru ale
unui proces initiatic. Marea majoritate a demersurilor hermeneutice moderne (independent de
metodologie si chiar de finalitatea discursului) pornesc de la aceastd premisa.

2

Dintre nenumaératele exegeze, atrage atentia in cele ce urmeaza cea a lui Pierre Boyancé
(La religion de Virgile, pp. 132-141, 151-174), din douda motive: In primul rand pentru ca
asimileaza intr-o anumitd masura experienta hermeneutica a doud mari nume care sunt legate de
problematica discutatd (J. Carcopino si H. Jeanmaire), si, in al doilea rdnd, pentru ca este una
dintre tezele de referintd pentru acest subiect. Si Boyancé se afla in cautarea unui principiu
ordonator al conceptiilor si reprezentarilor eschatologice din cantul VI al Eneidei, unul care sa
aiba verificabilitate istorica; pentru Boyancé aceasta inseamna pana la urma descoperirea acelui
element cultural cu care este cel mai probabil cd Vergiliu a intrat in contact, influentdndu-I
decisiv in compunerea cantului VI. Astfel, subliniind dificultatea relationarii directe a Sibyllei
vergiliene cu un anumit oracol sibilin roman, dar sesizdnd “romanitatea” Sibyllei din Eneida
(spre deosebire de “universalitatea” celei din Bucolica a IV-a), Boyancé conchide: prin faptul ca
este apolinica, si prin faptul ca “Hadesul” Eneidei este unul orfic, Sibylla este “inruditd” din
punct de vedere mitico-religios cu Orfeu (p. 135). In capitolul urmitor (Inferi), cercetitorul
francez dezvoltd teoria sursei prevalente avansatd in capitolul dedicat Sibyllei (orfismul):
scenariul initierii este unul orfic; structura lumii de dincolo este emergenta unor sincretisme
greco-romane, iar romanitatea este grefatd pe o osaturd orficd. Concluzia i se impune lui
Boyancé tocmai datoritd cautarii coerentei de substrat, conform urmatorului rationament: daca
doctrina sufletului (centrul de greutate religioasd al cantului VI) este orficd, atunci intreaga
catabaza este orfica (Vergiliu trebuia cu siguranta sa fi cunoscut mitul catabazei lui Orfeu), este
adevarat, un orfism nuantat de Platon (Phaidon) si mai ales de platonismul stoicizant (la mare
trecere in Roma celei de-a doua jumatiti a secolului I a. Chr.). Cét despre simbolul crengii de
aur, acesta este pus in legaturd cu misterele eleusine, initiatii eleusini fiind cei care detineau
tablitele orfice. Toate acestea sunt coroborate subtilei negdri a relatiei dintre figura Sibylei si
riturile resurectionare; de asemenea, este respins paralelismul dintre imaginarul catabazei si cel
al Jocurilor seculare, organizate de Augustus: acestea din urma au in prim plan ideea fertilitatii si
a continuitdtii neamului, in vreme ce chtonianul Eneidei este legat in exclusivitate de
eschatologic (proba cea mai importantd in viziunea lui Boyancé este absenta oricérei preocupari
seculare in anuntul Sibyllei din cantul VI) — pp. 136-137.

Cautarea paradigmaticului, a substratului, a arhetipalului este punctul in care discursul
Iui Boyancé se intdlneste cu cel al lui W. F. Jackson Knight (Cumaean Gates), dar de pe cu
totul alte pozitii. Miza demersului exegetului britanic este mult mai mare: incadrarea cartii a
Vl-a a Eneidei in marea matrice universala a ritualurilor initiatice.

W. F. Jackson Knight porneste in demonstratia sa stabilind o paraleld, in plan mitic,
intre anumite elemente ritualice prezente in versurile aminitite §i credintele ancestrale,
perpetuate pand in modernitate, ale unor populatii tribale din insulele Pacificului. La fel ca si
W. F. Perry (in Children of the Sun), Knight observa ca astfel de populatii tind sa-si proclame
descendenta dintr-o stramoasa a rasei lor — una din formele arhetipului Marii Zeite — care ar
trebui gasita 1n tinutul mortilor. Calea de patrundere in lumea de dincolo? O grota prin care au
patruns si stramosii lor (credinta atestata si In secolul XX la unele triburi nord-americane).

Astfel de credinte relationeaza strans destinul uman de acte ritualice initiatice, iar pe de
alta parte, de ceea ce Knight numeste “un sentiment religios milenar”, strans legat de cultele
htoniene. Céci din astfel de culte — a caror principala forma de manifestare era un rit al nasterii
si al mortii — derivd paradigma initierii (recte nasterea fizico-spirituald intr-o noua viata,
printr-un ritual practicat nu numai la nasterea sau la moartea fizica, ci si intr-un alt moment-
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cheie al vietii). in mod fundamental, pluseaza Knight, miturile care graviteaza in jurul acestor
credinte, se referda la o noud nastere prin reintrarea in pdmant, in mama universald. De aceea
prezenta pesterilor in astfel de structuri nu trebuie subevaluata. Vergiliu, de altfel, insistd clar
asupra detaliilor acestui drum subpamantean al lui Enea, ficand anumite precizdri, care, puse
in lumina paradigmelor religioase, relationeaza elemente aparent formale — pestera, creanga,
Sibylla — intr-un proces ritualic ce apartine unor culte htoniene ancestrale. Trecerea prin
pestera are un puternic simbolism religios (inclusiv la Vergiliu, care se foloseste de el extrem
de eficient): schimbarea statutului ontic al celui care o parcurge, pentru cd initiatul intrd in
contact cu mama-pamant. O astfel de credintd supravietuieste in chipul cel mai evident in
Grecia clasica, de exemplu, unde — chiar la apogeul religiozitatii uraniene — o parte dintre
atenieni purtau greieri de aur in par, pentru a arata ca ei, spre deosebire de altii prezenti In
cetate, erau autochtones, i. €. iesiti din insusi pamantul pe care 1l locuiesc.

Revenind la populatiile insulelor Pacificului, cele mai izbitoare asemanari cu structurile
initiatice din Eneida, VI, le prezinta, dupa Knight, credintele locuitorilor din insula Malekula
(din Noile Hebride), care cred intr-o viata viitoare, atinsd numai in urma parcurgerii unei serii
de ritualuri in timpul vietii. Principalul mit legat de aceste ritualuri consta in calatoria unei
“stafii” (fiintd aflatd, de fapt, pe pragul dintre viatd si moarte), in lumea mortilor. Descrierea
calatoriei prezinta coincidente frapante cu experienta lui Enea, dar si cu cea a Iui Ghilgames
(in incercarea sa de a afla secretul nemuririi de la Utnapishti, parcurgdnd un tunel intunecat
prin muntele dupa care apune soarele): intrarea in lumea de dincolo este in toate cele trei
cazuri o grotd; pazitoarea acestui tinut este o figura feminina (Temes Savsap sau Le-saw-saw
la malekulani, zeita Sidurri in epopeea lui Ghilgames, Sibylla in epopeea vergiliand); luntragul
care il ajutd pe initiat sd treacd apa Infernului; bucata de lemn — corespondentul crengii de aur
din Eneida fiind la malekulani o bagheta, un bat care trebuie luat dintr-un anumit copac, iar In
epopeea lui Ghilgames, partea de piloni de barca pierduti de erou in parcurgerea apelor
infernale — inzestrata cu puteri magice, sine qua non; numeroasele obstacole de toate soiurile;
accesul e permis numai descendentilor divini — in Eneida, eroul este deus, conform
genealogiei la care nu o data face referire Vergiliu; Sibylla insasi subliniaza statutul lui Enea
atunci cand rosteste: deus [Aencas], ecce deus [Apollo]; in fine, structura labirintica (in
acceptiunea sa discutata in 4, 5) a tinutului mortilor, predictiile care insotesc caldtoria, precum
si reaminitrea privilegiului intoarcerii In lumea celor vii.

Exista printre toate aceste elemente ale unui evident scenariu initiatic, doua care la
Vergiliu au o importantd mai aparte §i care necesitd o succinctd analizd in cele ce urmeaza
(analizd care urmeaza liniile mari ale demonstratiei lui Knight, dar cu unele completari si
nuantdri care mi-au parut semnificative In raport cu versurile din Eneida): figura feminina
“gardian” al Infernului (Sibylla) si, mai ales, labirintul.

3

Despre sibyle se poate spune in primul rand ca ele apartin unor culte extrem de vechi si
ca sunt in mare parte instrumente ale profetiei divine de tip necromantic. Divinitatea de care sunt
legate sibylele in cele mai multe cazuri este Apollo. Cultul sau In Asia Mica, unde sunt atestate
cele mai vechi sibyle, isi afla obarsia in timpuri mai vechi chiar decat cele homerice (conform
marturiei lui Pausanias, la Erythrae s-ar fi aflat o sibyla cu mult inaintea razboiului troian).

Sibylla de la Cumae este preoteasa lui Apollo si se pare cd numai Vergilius (dintre
vocile antice cunoscute de modernitate) ar fi desemnat-o si ca preoteasa a zeitei Hekate. Si
aceasta pentru ca preoteasa unui zeu prin excelentd uranian sa-l poatd conduce pe Enea prin
Infern. Asocierea poate aparea ca fiind rezultatul unui artificiu vergilian, nsa cele doua
principii religioase (uranian / htonian) coexistd (e adevarat, la nivele functionale diferite, dar
nu neapdarat divergente) in Apollo; cu atat mai mult cu cat Vergiliu face o precizare care
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adesea este trecutd cu vederea de comentatorii operei sale: Apollo este Delianul, nu Delphicul.
G. Dumézil, in Cele patru puteri ale lui Apollo, observa ca o bund parte dintre atributele lui
Apollo Delianul sunt strans legate de cultele htoniene. Oricum, este o evidentd ca sibylele
apartin ca reprezentare si functie pamantului si pesterilor, dupd cum ne apar in marea
majoritate a atestarilor, astfel Incat intentia lui Vergiliu emerge dintr-un strat de profunzime al
acestui imaginar religios al htonianului.

Un exemplu recurent (folosit ca argument si in cartea lui Knight) ar fi cel al sibylei
libiene, fiica a Lamiei si nepoata a lui Poseidon. Or Poseidon era probabil in timpurile stravechi
un zeu htonian (imaginea sa este legata de apele infernale si de calul stihial psihopomp — cf. J. P.
Vernant, Originile gandirii grecesti; W. Otto observa, de altfel, ca inca de la Homer, Poseidon
apare ca “demodat” datoritd rigiditatii sale ce aminteste de stravechii insotitori ai ai zeitatilor
feminine ale pamantului, cum ar fi Demeter in eposul homeric — Zeii Greciei, trad. rom., pp. 30-
33). Cat despre Lamia (care insemna de fapt “pesterd”), stim din surse antice cd manca oameni
asemenea Scyllei din Odyseea (a carei mama era Lamia, conform traditiei lui Stesichorus):
semnificatia acestui mit este intoarcerea — intr-o maniera dramaticd — prin moarte, in trupul
mamei universale. Asadar sibylele au o naturda htoniana, filtratd de apolinic in masura in care
apolinicul insusi se releva ca fiind o forma sublimata a htonianului.

Knight stabileste o relatie verosimild cu functia profeticd a lui Calypso in Odyseea,
pornind de la epitetul nimfei (audeessa, i.e. cea care vorbeste cu voce umana, divinitatea care
se foloseste de limbajul uman pentru a comunica) si de la faptul ca insasi numele ei inseamna
“cea care se acopera, se ascunde” (cf. verbul kalypto). Cat despre numele insulei ei, Ogygia, se
crede ca este o variantd a celui al insulei Iui Circe, Aeaea, ambele fiind derivate dintr-o
radacina nordica cu sensul de pamdnt. Se prea poate ca Sibylla lui Vergilius sa fi fost chiar
homerica Calypso, daca ludm in considerare marturia lui Dio Cassius, care afirma ca exista o
zeitd a apei §i a pamantului in vestul Italiei si adorata la lacul Avernus, care 1i era consacrat.
Numele ei era Calypso si aici ar fi sosit si Odyseu.

Legatura sibylelor cu paméantul si, mai ales, cu grotele, este in mare masurd nuantatd prin
prisma unui element fundamental al acestor credinte, a carui forma simbolica este labirintul.

4

Referinta relativ detaliatd pe care o face Vergiliu reamintind mitul lui Daedal si
descriind scenele mitice legate de labirint zugravite pe portile grotei de la Cumae, i-a facut pe
multi comentatori ai acestui pasaj sd il considere o simpld digresiune cu functie narativa
(marirea suspansului), sau anticipatoare la nivelul simbolisticii literare (dificultitile pe care le
implicd o célatorie in lumea mortilor).

Paradigma labirintului se referd in primul rand la o structurd in centrul céreia se afla un
nucleu; exista o cale de ajungere la acest nucleu, care nu e obligatoriu sa fie intortocheata, dar
care oricum contine elemente deviationale, ce il pot induce in eroare pe un neinitiat. Astfel
apare ca evident sensul si scopul unei astfel de structuri: obstructionarea celor care vor sa
ajunga in centrul structurii §i prin aceasta o penetrare conditionata a ei. Deja izomorfismul cu
ceea ce reprezintd Infernul vergilian si drumul lui Enea capata contur. Dar este important sa
relevam si alte date referitoare la ceea ce se cunoaste sub numele de labirint. Knight atrage
atentia asupra tipologiei labirintice. Exista doud pattern-uri fundamenale.

Se poate considera ca prima structura labirinticd aga-numitul “labirint tactic”, folosit in
tactica militara: este vorba de locuri de aparare stravechi, bazate pe un sistem de ziduri ale
caror false deschideri multiple induceau in eroare adversarul, dand astfel timp celor care se
apdrau sa atace dusmanii. Acest principiu a cépatat o anume complexitate si a stat la baza
constructiei multor fortarete miceniene sau egiptene, de exemplu. Troia homerica, asa cum o
arata situl arheologic de la Isarlik, s-a bazat si ea pe un astfel de sistem de aparare. Principiul
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lucreaza si invers, intrucat face dificila si iesirea din aria de aparare. Aceastd ambivalenta
functionala este 1n deplin acord cu ceea ce reprezenta probabil cel mai faimos si mai misterios
labirint — cel din Creta. Marturii antice atestd de altfel cd nu exista nimic ingrozitor in
labirintul cretan, fiind numit in astfel de marturii grota sau inchisoare, in care era greu de
intrat §i foarte greu de iesit. Acestea sunt in fond reconfigurarea, la un nivel mai ridicat, a celei
mai simple — si mai evidente — structuri labirintice confirmate arheologic in protoistorie §i
antichitate: cea de aparare. Rezultd de aici ca implicarea pericolului de a te pierde pe veci intr-
o astfel de structurd este una cu totul secundara si probabil, tarzie. Calitatea esentiald a
labirintului este puterea de a impiedica intrarea (permisa numai in anumiti termeni — originea
divind, de exemplu) si de a obstructiona iesirea (permisa i ea numai in anumite conditii).

O a doua ipostazd a structurii labirintice o reprezintd mormantul, care, conform
marturiilor lui Plinius, este cel mai potrivit la a se preta la o astfel de structurd. Intr-adevar,
cele mai umeroase structuri labirintice sunt incaperi mortuare (regale, in mare parte). Functia
labirintului este evidenta: protectia impotriva eventualilor jefuitori, dar mai ales protectia fata
de fortele raului (functie magica).

Imaginile — prezente pe vase, pe monede, pe ziduri etc. — ale unor astfel de structuri
apar cu precadere in civilizatia minoica. In centrul labirintului se afla cel mai adesea un cap de
taur, Insotit sau nu de un cap de om si de o lund in crestere. Trimiterea mitologica este destul
de clara (Pasiphae este luna) — Vergiliu nu “uitd” nici taurul, nici hierogamia “nelegiuita”.
Daca functia primara a structurii labirintice este cea amintita — servind ideal, de altfel, intentiei
poetice de a sugera un echivalent mitic pentru incercérile Iui Enea pe taramul mortilor si
pentru natura lumii de dincolo —, nu trebuie subevaluat faptul ca apelul lui Vergiliu e facut la
intregul complex mitic (si, de ce nu, religios) cretan care circumscrie aceasta functie.

5

Intr-adevir, se pare ci in elementele fundamentale ale religiei cretane se afl originea
arhitecturii simbolice a portilor descrise de Vergilius, care pot reprezenta o cheie foarte
importanta 1n Intelegerea drumului lui Enea.

Hierogamia dintre regele-taur (simbol al regelui divin Minos) si Pasiphae (prezenta pe
portile de la Cumae in Eneida) este exemplul cel mai elocvent pentru unirea sacrald a
principiului masculin cu cel feminin, practicata in chip ritualic in religia cretana, asa cum o
atestd o bund parte din folclorul local despre labirint (de asemenea, pe unele vase cretane apar
secvente in care o figurd feminind — asimilabila Ariadnei — asezata in nucleul labirintului, isi
asteapta paredrul pentru practicarea ritualului).

Celebrul labirint cretan este mai degraba structura de camere de piatra de la Gortyna
decat palatul din Knossos, pentru ca, asa cum s-a vazut in 4, structura lui este pusa in legatura
cu o pestera (si implicit cu riturile resurectionare performate in pesteri) greu de patruns si la fel
de greu de parasit. Principiile care stau la baza unei astfel de structuri sunt cel al excluderii si
cel al selectiei. Religiozitatea pesterii este una fundamentala pentru cretani (motiv exploatat
din plin de Vergilius): aici au loc In primul rand ritualuri de tip resurectionar-initiatic. Astfel
de pesteri pot fi labirintice. De altfel, etimologia cuvantului trimite la asiaticul labra / laura,
care inseamna piatrd sau grotd, mai degraba decat la labrys — securea ce simboliza traznetul
(cf. Eliade, p. 137). Sacralitatea acestor pesteri a pornit cel mai probabil de la ideea cd oamenii
se nasc §i se Intorc prin moarte in pamant, mama a tuturor vietuitoarelor (de aici si stravechiul
cult al Marii Zeite). Intrarea in pamant prin pesteri este destinata deci unui proces initiatic care
are ca finalitate o (re)nastere.

Elementul cretan original in acest complex religios este Taurul, animal sacru simbolizand
principiul divin masculin, el fiind totodata elementul central al dansurilor acrobatice initiatice
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(cf. Eliade, Faure), reprezentate plastic in Creta. Cultul mortilor juca si el un rol central, ca si cel
al vegetatiei, ambele fiind legate de “misterele” nasterii, mortii §i renasterii.

6

Toate aceste elemente fac referire aproape de fiecare data la religiile de tip misteric, a
caror forma concretd de manifestare o constituie ritualurile initiatice. Fara indoiala ca la
Cumae se practicau ritualuri misterice (indiferent dacd dam sau nu crezare teoriilor care sustin
veridicitatea mitului fondator al Cumei — Intemeierea cetatii de catre cretani) si e foarte posibil
ca din relatdrile acestora sa se fi inspirat Vergilius. Oricum, se impun cdteva concluzii:

1. Labirintul cu toate elementele sale mitologice de sorginte cretana descrise de Vergiliu
nu sunt o simpla digresiune: ele avertizeaza cititorul asupra tipului si a implicatiilor
calatoriei lui Enea in lumea de dincolo,precum si finalitatea acestei célatorii: Enea,
pius Aeneas, va “renaste” — asemenea initiatilor in religiile misterice — intr-un
luptator pentru indeplinirea acelor fata dezvaluite de Anchise. De asemenea este
revelata structura lumii de dincolo: labirint in sensul descris in 4 si 5, al carui centru
(nucleu) il constituie salasurile fericitilor.

2. Lumea de dincolo este lumea supusa divinului de tip htonian (prin urmare Vergiliu
reactiveaza in cantul VI in primul rand religiosul de tip cretan si nu grec clasic) —
pana si Sibylla apolinica este un element htonian. Fafa vin din lumea mortilor, iar
profetiile sunt si ele de domeniul htonianului.

3. In Egipt si in Creta (la Gortyna), traditia — confirmata de Plinius — descrie zgomotele
ingrozitoare din pesterile labirintice unde isi desfasoara activitatea sibylele — cf. in
Eneida, V1 ruunt totidem (centum) voces, tument etc.

4. Incadrarea drumului parcurs de Enea in arhetipul initiatic (cu puternice iradieri
cretane, eleusine, egiptene, chiar si cu izomorfisme grecesti orientale: Troia, Ogygia),
apare ca necesara pentru intelegerea intregului ansamblu epopeic imaginat de
Vergiliu. De altfel, chiar §i numai in plan formal, cartea a VI-a a Eneidei anunta o
resurectie, fiind nucleul prin care Odyseea romana se transforma intr-o luptd, prin
care nostos-ul devine o mache, o Iliada.

5. Eroarea lui Boyancé nu consta de fapt in atribuirea substratului religios al cantului VI
orfismului, ci in: 1. extinderea evidentului orfism al doctrinei sufletelor la intregul
imaginar religios al cantului; 2. disocierea implicitd operatd intre resurectionar si
eschatologic; 3. faptul ca mitul lui Orfeu este arhetipul initierii printr-o catabaza (in
realitate acest mit este si el o forma a unui pattern ale carei origini istorice sunt
practic imposibil de gasit).
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Nota: Avand in vedere ca randurile de mai sus sunt realmente rodul incercérii de dispunere
coerentd a unor note de lecturd, mi-am ingaduit libertatea de a nu da referinte precise intr-un
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sistem de note, dar indicand, unde am considerat ca este cazul, locul exact de unde a fost
preluata informatia.



