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Résumé: Cet article vise a étudier le premier roman latin qui a été conservé dans
son intégralité jusqu’a aujourd hui. A travers cette étude, je propose d'analyser les
phénomeénes magiques et les pratiques qui se retrouvent dans le roman « L'Ane d’or
», en recherchant les liens étroits qui existent avec la vie et la personnalité de
Lucius Apuleius. L’objectif de cette recherche est d’identifier, au-dela des
paralléles avec la biographie, ceux entre le contenu du roman et [’identité collective,
entre les mentalités, les croyances, la spiritualité et les pratiques rituelles.
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Introducere

Opera Metamorphoseos sive de asino aureo libri undecim, in
traducere, Magarul de aur, scrisd de Lucius Apuleius in secolul al II-lea e. n.,
este singurul roman al Antichitdtii latine pastrat integral. Cercetarea sa
presupune un efort de coordonare a multiplelor arii prin care poate fi
interpretat fenomenul de metamorfoza. De la sfera semnificatiilor de ordin
magic si mitic, angajate in dialog cu zonele mai moderne de interpretare
psihanaliticd, trecerea fenomenului de transformare prin aceastd grila
interpretativa presupune pastrarea, in inventarul analitic, a influentei vietii lui
Lucius Apuleius asupra romanului sau. Tranzitia se va face pornind de la
sensul natural, biologic, si tranzitand posibilitatile de activare a
mecanismelor de ordin arhetipal, mitic, filosofic, psihanalitic care, impreuna,
conferd justificarea optiunii de transformare a personajului lui Apuleius in
magar.

Faptul de a trai intr-o epoca de decadentd a literaturii latine, ca
urmare a regimului de inabusire a tuturor drepturilor umane, se rasfrange
asupra continutului romanului. Intr-o perioadi care se confruntd cu
decaderea sociala, arta este cea care preia cel mai mult mecanismele
declinului si le transformad in forme de soteriologie. Sub considerentul ca arta
devine soteriologicd atunci cand timpul istoric reflectd nevoia imperativa de
vindecare, ironia pe care Lucius Apuleius o proiecteaza In roman este
purificatoare. Semnele acestei nevoi sunt transpuse chiar in optiunea de



incheiere a romanului, traducand ca doar credinta in zeita Isis poate gazdui
salvarea din distrugdtorul timp istoric, un timp al sclaviei. Literatura latina
creste cu ajutorul influentelor literaturii grecesti, iar scriitorii simt necesitatea
expresiei libere a viziunii lor despre timpul in care traiesc. Odatd cu
libertatea, apare tentatia pentru excentric, pentru exotic, pentru o desfasurare
a acestei libertati in planurile spiritualitatii. In vremea in care Apuleius isi
desfasoara activitatea literara, societatea romana era intr-o continua cadere;
odata cu tirania lui Caligula, Nero, Domitian, omul roman a cautat calea de
evadare din propria cidere istorica: crestinismul. Insa poporul tinde si spre
celelalte culte orientale, cultul lui Isis, al Cibelei, al lui Mithra, in cautarea
unei religii care sa corespunda cu cerintele si nevoile lor spirituale. Apuleius
expune in roman acest conflict, aducand in plan central fantasticul
experientelor magice, subscrise fenomenologiei complexe a metamorfozei.

Sensurile metamorfozei, de la biologic la filosofic

Metamorfoza poate fi inteleasa in sensul sau organic, de schimbare,
de dezvoltare a unui organism pana la pragul maturitatii. In cadrul limitat al
sensului biologic, devine un proces de schimbare drasticd a functiilor
organismului In cauzd, pana cand devine de nerecunoscut. Viziunea antica
atribuie un sens suplimentar; metamorfoza este un proces denigrant in urma
caruia apare sansa de vindecare a sufletului prin pedeapsd. Socrate, cand
expunea ideea ca omul trebuie sa fie reincarnat in animal (Platon 1983, 43)
dezvaluia de altfel o realitate reprimatd a nevoii de vindecare bazatd de
umilintd, ce poate fi tradusa, in hermeneutica mitului, drept o nostalgie a
intoarcerii la origini. Numeroase religii propun ca formele de purificare sa fie
realizate prin durere si sacrificiu, ca mecanism compensator, ce se traduc, in
mentalul colectiv, drept o nevoie de intoarcere la conditia originara.
Individul, care, conform filosofiei platoniciene, se diferentiaza de fiara prin
sufletul sau, cunoasterea lipsei umanitatii sale este o treaptd indispensabila
din procesul de purificare. In dialogurile platoniciene din Phaidon, apare
imaginea sufletului ratacitor atras de nevoia de corporalitate, iar incarnarea
se stabileste in functie de caracterul individual:

»SOCRATE S$i este tot atdt de sigur cd nu sufletele oamenilor buni, ci ale

celor réi sunt silite sa rataceasca prin asemenea locuri, ca o pedeapsa pentru
felul in care au trdit si care n-a fost bun. $i ratacesc asa pana cand, din dorinta



acelei corporalitati care-i insoteste, se gdsesc din nou prinde in catusele
vreunui trup. In chip firesc un trup care sa corespunda chiar acelui fel de a fi
pe care l-a practicat in vremea vietii.

CEBES Cam la ce feluri de a fi te referi tu, Socrate?

SOCRATE Ma gandesc de pilda la aceia care, in loc sa se fereasca de ele cat
mai mult, s-au deprins cu lacomia, cu desfraul, cu betia, aceia fara doar si
poate se intrupeaza in magari ori in niste asemenea fapturi.” (Platon 1983, 87-
88).
In Timaios, un dialog platonician, aceeasi metamorfoza a omului
indica o reincarnare in animal in functie de virtutile sufletului:

,Pasarile sunt nascute din barbati inocenti, dar cam saraci cu duhul (...)
Animalele salbatice terestre provin din cei care nu s-au ocupat deloc cu
filosofia si cu cele ceresti, pentru ca nu-si mai puteau folosi, revolutiile din
capul lor, fiind calauziti de acele parti ale sufletului ce se afla in piept. De
aceea aceste animale isi lasa capul si membrele din fatd pe pamint, catre care
sint atrase printr-o afinitate naturala. Iar craniul lor, in care revolutiile
sufletului au fost abandonate, s-a alungit, luind tot felul de forme. De aceea
aceste animale au patru sau mai multe picioare ; caci zeii le-au dat celor mai
sdrace cu duhul mai multe puncte de sprijin, de vreme ce ele sunt mult mai
atrase de pamant.” (Platon, Opere 1993, 214-215).

Ceea ce se observd iIn Phaidon si Timaios este asocierea
antropomorfizanta dintre caracterul uman si animalul, unde caracteristicile
negative ale individului sunt asociate, 1n mod aparent paradoxal, cu magarul,
un animal necesar in dezvoltarea societatilor antice. Din aceste rationamente,
se indica posibilitatea ca transformarea lui Lucius In magar, dat fiind faptul
ca autorul romanului, Apuleius, era un philosophus Platonicus, sa fie o
chestiune de autodenigrare, de asumare a unei identitati viciate transpuse in
formarea caracterului lui Lucius, aflat la inceputul unui drum initiatic spre
iluminare. Asociind imaginea personajului cu cea a autorului, romanul
devine o reactie de autocritica umoristica, unde Lucius se prezinta ca un alter
ego romanesc al autorului. Transformarea lui Lucius in magar poate trada,
din aceasta perspectiva, in sens platonician, o nevoie de purificare, inhibata
panda in momentul transformarii. Lucius trebuie sd 1si cunoascad partea
animalicd pentru a Invata cum sa fie om, sd transceadd propria conditie
pentru a putea sa cunoasca sacrul lui Isis, puterea salvatoare a zeilor, sensul

propriei vieti.

Cunoscand ca viata lui Apuleius si interesul pentru magie se reflecta
in viata personald, nu putem limita interpretarea literard la presupozitia ca



optiunea pentru transformarea in magar din romanul sau este o simplad
ironizare desprinsd din dialogurile socratice, chiar daca primul aspect este ca
transformarea propune o sursa de umor. Textele magice care supravietuiesc
din Egiptul Imperiului Roman sunt pline cu reprezentdri animale. In
papirusurile grecesti, o vraja pentru a forma o legatura cu Helios, cu soarele,
implica transformarea in magar (Betz 1986, 31-32), iar copacul pe care il va
produce va fi un arbore cu spini, similar cu trandafirii pe care Lucius trebuie
sd 11 manance pentru a redeveni om. Se poate totusi ca optiunea pentru
trandafiri sa nu fie de facturd magica, ci simbolica.

Schimbarea in animal sub puterea zeului era un rit crezut cel putin
din secolul I 1.Hr, de cand dateaza manuscrisele. Simultana cu credinta care
aminteste ca sufletul trebuie sd sufere prin transformarea trupului, arta
magica transforma virtualitatea, abstractul conceptului filosofic intr-un fapt
ce transgreseaza limitele rationalului. Instinctul uman este corelat cu
animalicul pana in masura in care corpul ia chipul a ceea ce sufletul
proiecteaza. Trupul devine un apendice, o reflectie carnalda a unei realitati
spirituale. Metamorfoza nu mai este doar un fapt orientat in jurul satiricului,
ci o umilintd a omului care se identifica cu demonii lui interiori, cu
instinctivul, animalicul; desi, fara indoiald, magarul a fost dispretuit inca din
Antichitate.

Lucian din Samosata, in Menip sau nechiomantia, Profetia mortilor,
dialogul unde apare intoacerea lui Menip din Infern, avea o idee similard cu
ceea ce afirma Platon, formulata sub forma unui decret:

»~Avand in vedere ca bogatasii in timpul vietei lor savarsesc multime de fapte
contrare legilor, precum jafuri, violente, ocdri de tot felul aduse saracilor,
senatul si poporul a decretat, ca dupa moarte, trupurile lor sa fiu pedepsite la
fel cu ale celorlalti raufacatori, iar sufletele lor sa fie iarasi trimise pe pamant,
spre a se reintrupa in mégari pe timp de douazeci si cinci de mii de ani, in care
timp sa treacd pe rand dintr-un magar intr-altul, osanditi a purta poveri si sa fie
manati cu lovituri de bata de catre saraci.” (Samosata 1922, 201).

Tema prostiei magarului este regasitd in proverbe care asociaza
animalul cu instrumentul muzical, unde magarul este intruchiparea prostiei,
iar lira, instrumentul logosului; in Metamorfoza lui Apuleius, este imaginea
simbolicd a unei societdti in declin. Proverbul ,,magarului care duce lira”
expune animalul in pozitia doritorului de cunoastere, care aspird la un rol
intelectual, desi este incapabil; se regaseste in reprezentdrile din figurile de



teracotd care dateaza din secolul I 1.Hr, fapt ce atestd popularitatea imaginii
magarului, de multe ori cu podoabe de carturar. Figuri de teracota din lumea
greco-romana il infatiseazd in picioare, fiind infasurat cu o mantie, un
pallium, vestmant de tip grecesc specific filosofului si a retorului. Este o
parodie a omului de litere, a filosofului, despre care se considera ca a fost
inspiratd de versiunea primitivd a Magarului de aur. Ea naste tema
incompatibilitatii magarului cu cultura. In Despre cei ce sunt in solda celor
mari, Lucian din Samosata aminteste de proverb, punand problema
urmatoare ,,Caci de fapt, ce poate fi comun intre un magar si o lird?”
(Samosata 1922, 361).

Din aceasta perspectiva, am putea considera cad Apuleius isi accepta
aceasta parodiere, cd, prin transformarea sa in magar, implica faptul ca este
un invatat, un om de cultura, un filosof care indura umilinta si nu se bucura
de vreo cinste, sau asa cum spunea Lucian in aceeasi lucrare, cd bucuria
cunoasterii poate sd nu fie vazutd de ceilalti, ci doar mantaua greceasca
specifica retorilor si filosofilor: (Samosata 1922, 344).

,,la bogatilor astora, aurul, banii si grijile ce le poartd cu ei, ce mai ramane, de
cat o infundare desartd, lipsa de vlagd, patima placerilor, semetie, mandrie,
ignorantd ? Cu toate astea tu ai o barba lungd, o infatisare respectabild, o
manta greacd croitd cuviincios; toatd lumea te stie gramatic, orator, filozof.
Intelegi, protectorul tau crede ca-i adauga la cinstea lui faptul de a avea un om
ca tine, in alaiul care-l precede si 1i urmeaza. Aceasta ii dd faima unui
cunoscator al stiintelor grece, care iubeste literatura si artele. De fapt, scumpul
meu, esti tare expus, ca in loc de frumoasele tale cuvinte, sa nu cumpere de la
tine de cat barba si mantaua ta.” (Samosata 1922, 361).

Imaginea magarului poate traduce, In ultima instantd, prin viziunea
lui Lucius, frustrarea filosofului intr-o lume in care nu este inteles, in care
devine sclav in fata celor bogati, care vor fi serviti mereu primii si care nu
detin nimic altceva decat aurul pe care il poartd. Putem considera ca acesta
este un sentiment comun, cd Lucius se identificA cu magarul proverbial
imbracat in mantia de filosof, supus bogatilor in ciuda saraciei lor spirituale.
Imaginea magarului este Tnraddcinata social, este o lume care devalorizeaza
servitorii, care asociaza asinul, cu o denaturare peiorativa a caracteristicilor
sale de rabdare si umilintd, cu figura sclavului.

Sensurile psihanalitice si mitice ale transformarii in animal



In roman, dincolo de viziunea metamorfozei lui Lucius, apare o suita
de alchimizari, de transformari motivate de o artd magica, fenomen ce poate
fi privit si dintr-un unghi psihanalist. Gilbert Durand in privinta acestui
subiect 11 va da dreptate lui Jung, a carui explicatie tranziteazd o altd
interpretare, a psihicului in raport cu biologicul — simbolul animal este chipul
libidoului sexual. ,Pasdrea, pestele, sarpele erau la cei vechi simboluri
falice”, scrie Jung. la care pot fi adaugate si alte animale cu aceeasi
simbolistica: taur, tap, berbec, mistret, magar si cal (Durand 1998, 99). Dar
nu biologicul intereseaza, cit compromisul prin subordonare pe care il
implica sensul psihanalitic — daca Platon, in Phaidon si Tismaios, exprima
nevoia de sacrificiu a trupului pentru salvarea si totodata pedepsirea
sufletului prin transformare, Jung devoaleazd mecanismele pedepsei, fiind
guvernatd de intuitia subordonarii. Infuzat in mentalitate, ramane constant
raportul arhaic de subjugare a animalului de céatre om, care se intampla de la
inceputurile istoriei civilizatiilor. Animalul 1incalecat este simbolul
instinctelor supuse, fapt reactualizat prin mit pentru a aminti omului de latura
ascunsa a firii lui, unde instinctul lucreaza inconstient si este supus de ratiune.
Eroul mitic va incaleca pe animalul sdu, imagine ce transcrie aceastda
supunere a irationalului, supus sub imperiul ratiunii. Dupa cum ne aminteste
si Gilbert Durand, Dyonisos va incaleca pe magar, Mithra pe cal, Hristos pe
asinul sau. (Durand 1998, 99).

Ceea ce prevede Jung [1] este doar mecanismul din spatele
transformadrii, $si nu motivatia ei. Spaima la vederea transformarii reprezinta
rationalul care se revolta in fata devoalarii instinctelor si in care fiecare om,
metamorfozat, poate intruchipa propriul inconstient. In acelasi timp, spaima
este dinamizatd de o curiozitate, o intuitic a unui fenomen ce sfideaza
rationalul:

,»,Mi se parea ca absolut totul se metamorfozase prin puterea infernald a unor
descantece. Astfel, pietrele de care ma loveam, in inchipuirea mea erau
oameni Impietriti, pasarile pe care le auzeam, oameni acoperiti cu pene,
arborii de dincoace si de dincolo de zidurile oragului, si acestia erau tot
oameni Incircati cu frunze, iar apele curgatoare izvorau din trupurile lor
omenesti; credeam ca statuile si icoanele erau gata sa porneasca, zidurile sa
vorbeasci, boii si celelalte vite de acelasi fel sa faca profetii, ca din cer chiar,
din cerul adevarat si din globul inflacarat al soarelui vor sosi pe neasteptate
anumite prorociri. Astfel incremenit, ba mai mult, scos din minti de aceasta
curiozitate care ma chinuia ca o boald, umblam din loc in loc, fara sa pot gési
macar o urma, sau numai un inceput de urméa de potolire a nestapanitei mele
patimi.” (Apuleius 1990, 57-58).



Oricat de ofertante interpretativ pentru sensurile metamorfozei sunt
psihanaliza si magia, ramane valabila optarea pentru mecanismul final pe
care il intenfioneaza Apuleius In lucrarea sa si care functioneaza pe fundalul
celor doua interpretari, jungiana si platoniciand. Intuindu-si locul in lumea sa
dezradacinata, omul va incerca instinctiv sa recupereze farmecul existentei
pierdute, un farmec dizolvat in noi forme ce trddeazd manifestarea
dezechilibrului, dezlipirea de armonie, aceeasi armonie pe care Lucius o va
regasi cand o va Intdlni pe zeita Isis. Metamorfoza nu mai este un
dezechilibru, este Intdlnirea cu inconstientul, cu irationalul, in despartirea de
rational. Prin magie, totul devine posibil, prin mit, se aminteste ca totul este
posibil. Prin psihanalitic, ca aceasta posibilitatea rezida, uitata, in noi, in
inconstientul personal. Indepartindu-se de explicatia jungiani, Gilbert
Durand se opreste asupra celei mitice. Initierea este cea care intereseaza; ea
este integratd in riturile de trecere si in cdldtoria eroului; urmareste
indeaproape schema jertfei, mortii, mormantului, invierii; este replicarea in
toate componentele existentei initiatice a ritualului mithriatic.

In Egipt, se actualizeaza schema initierii drept actualizare dramatici a
suferintelor lui Osiris si a bucuriei lui Isis. Legenda osiriand este cunoscuta
integral doar prin Plutarh si redd parcursul uciderii lui Osiris de Seth si
recuperarea bucatilor din trup de Isis, care il reconstruieste prin magie
egipteand (Genescu 1993, 9) . Durand vorbeste in completarea acestei
versiuni mitice, de misterele zeitei Isis, alcatuite, la inceput, dintr-un botez
purificator. Seth, antagonist, ajunge deghizat in magar, insultat si maltratat.
Osiris, prin magia zeitei Isis va reveni, Inviat si nemuritor, pe un piedesal
incununat de flori. Intr-o alta relatare, Seth se va transforma intr-un magar
rosu si va fi ucis de Horus (Ciho 2001, 95).

De la acest mit, se dezvolti o noud acceptiune: animalul sethian. in
scrierile figurative egiptene, apare acest magar, cu coada in sus, bifurcata,
asociat aproape in permanentd cu Seth. Automat, viziunea dispretuitoare a
magarului In Antichitate este transferatd in mit. Acolo, metamorfoza
antagonistului redd chipul nevazut al sufletului sdu, al inconstientului
personal, si care adaposteste instinctul animalic, fie ca este zeu sau muritor.
Imaginea magarului este asociatd automat cu josnicia, cu complotul, odata ce
este actualizatd mitic; este o inversare a umilintei animalului, pentru a o
transfigura mitic in compunerea imaginilor mitologice ale ucigasului.



Sfarsitul romanului aduce in perspectiva teofania: zeita Isis, o
prezenta luminoasa, aurorald, i se reveleaza lui Lucius. Beatitudinea si
spaima intalnirii cu sacrul, teroarea in fata misterului care captiveaza fiinta il
cuprinde pe Lucius si totusi, spaima devine preschimbatd 1n speranta:
magarul Lucius se purificd cufundandu-se de sapte ori in valuri si cautd sa
descopere identitatea zeitei care il fascineaza prin frumusete, identitate care i
se dezvaluie prin glasul ei divin:

»latd, Lucius, miscata de rugdciunile tale, am venit eu, Natura, mama tuturor
lucrurilor, stdpana elementelor, izvorul si inceputul veacurilor, divinitatea cea
mai mare, regina manilor, cea dintai intre locuitorii cerului, tipul uniform al
zeilor si al zeitelor. (...) Dar aceia care sunt primii luminati de razele divine ale
Soarelui, cand incepe sa rasara, si ultimii cand ele se apleaca spre orizont,
locuitorii celor doua Etiopii si egiptenii cei puternici prin stravechea lor stiinta,
numai ei ma cinstesc cu slujbele sfinte si inchindciunile ce mi se cuvin, numai
ei ma numesc cu adevaratul meu nume de regina Isis.” (Apuleius 1990, 352).

Romanii au fost in permanentd in raport cu civilizatia greaca,
infiintAndu-se un panteon suprapus atat peste divinitatile grecesti, cat si peste
divinitatile populatiilor cucerite. Aceasta a fost inovatia geniala a Imperiului
Roman: supravietuirea sa a depins de aceastd flexibilitate, de a accepta
zeitatile popoarelor cucerite pentru ca acestea sa nu se razvrateasca in fata
cuceritorilor. Secolul I este perioada marilor migratii de culte orientale in
statul roman, un fenomen explicabil prin nevoia omului roman de a-si gasi
din exterior, din exotismul religiilor orientale, un echilibru, pierdut in urma
tiraniei imparatilor romani. Trei dintre aceste culte orientale i-au atras pe
romani in mod deosebit si au fost practicate in paralel cu riturile traditionale.
Aceste trei zeitdti au fost egipteana Isis, frigiana Cibelle si persanul Mitra.
Aducand-o in prim plan pe Isis, aceasta Inceput sa patrunda in lumea greco-
romand dupa ce Alexandru cel Mare a cucerit Egiptul in 320 i.Hr, intr-o
perioada in care societatea faraonica suferea modificari profunde (Ciho 2001,
7) . Atributiile oricdrei divinitdti se diversifica si se adapteazd nevoilor
sociale caracteristice zonelor geografice unde ajung sa isi manifeste influenta.
Isis patroneazd recoltele, cultul mortilor si practicile oculte. Este Mama
divind, universald, Intocmai cum se proclama si in roman. Este reprezentata
fie Tnaripata, fie cu fiul sdu in brate, si cu luna deasupra crestetului, imagini
care se vor reactualiza in imaginea Fecioarei Maria din crestinism: ,,Pe tot
chenarul. ca si pe fondul acestei mantii, scanteiau nenumarate stele. iar in
mijlocul lor, o lund plina arunca o vie si stralucitoare lumina. De asemenea,



pe intregul chenar al acestei mantii fard pereche, se mai vedea brodata si o
ghirlanda care reprezenta tot felul de fructe si de flori.” (Apuleius 1990, 352).

Zeii intermediari §i divinatia

O interpretare apropiatd de cea a influentei crestinismului si
divinitatii in opera este cea a daimonului ca zeu intermediar la care individul
apela pentru a-si cunoaste destinul. Aplecindu-ne atentia spre Deo Socratis,
tratatul filosofic al lui Lucius Apuleius in care este expus rolul spiritului
intermediar, daimonic, conceptia greceasca Tmparte natura in trei parti. La
mijloc, sunt daimonii, puteri divine situate intre zei §i muritori care
indeplinesc rolul de mesageri divini. Apuleius trimite la Symposium, la
,Banchetul” lui Platon, spune ca toate revelatiile si miracolele vrajitorilor
devin o realitate prin acesti daimoni. (Apuleius 1878, 357) Cand se va
raporta la curiozitate, la Eros ca daimon intre nestiinta si ignoranta, de pilda,
ca in mitul Diotimei (Platon 2011, 133) , abia atunci putem privi spre
Apuleius ca la un daimon in sensul platonician, prin natura sa filosofica si
prin curiozitatea pe care o transferd personajului sau, Lucius, iIn Magarul de
aur:,, Zeii nu au de a face nemijlocit cu oamenii, ei nu se apropie si nu stau
de vorba cu ei, nici in trezie, nici in somn, decat prin mijlocirea naturii
daimonice. lar acela dintre oameni care se pricepe la asemenea mijlociri este
un om daimonic.” (Platon 2011, 134).

Zeii intermediari sunt cei care dau muritorilor vise prevestitoare sau
care directioneaza zborul pasarilor, pe scurt, daimonii sunt cei care lasa
semnele (Apuleius 1878, 357). Aceste forme de divinatie sunt fundamentale
in ceea ce priveste latura artei magice din romanul lui Apuleius. O altd forma
de divinatie o regdsim in finalul romanului: este divinatia lunara:

»Eu stiam ca luna, divinitate de prim rang, are o putere suverand si cd prin
puterea ei conduce toate lucrurile din lumea asta, cd nu numai animalele
domestice si dihaniile sélbatice, ci chiar si lucrurile neinsufletite sufera divina
influenta a luminii §i puterii ei, cd pe pamant, in aer, In adancul apelor,
corpurile 1nsesi, cAnd se maresc potrivit cu cresterile ei, cind se micgoreaza
din respect pentru descresterile ei” (Apuleius 1878, 351).

Pe masura ce au fost mai bine vazuti in Imperiu, astrologii au fost
numiti in limba latina, mathematici, fapt ce atesta recunoasterea stiintei lor



(Granger 1895, 197) . Totusi, in istorie, mereu au existat oameni care sa
incerce sd demonteze aceastd stiintd, dar, cu adevarat beneficd a fost
initiativa de a separa adevaratii mathematici de sarlatani.

Existd, In conceptia anticilor, doud forme de divinatie: cele care
implica arta, deci a se Invata cunoscutul prin observatie si necunoscutul prin
deductie, si cele lipsite de ea, prin care viitorul se prevede prin stari ale
mentalului — prin vise si stari alterate ale constiintei, de transa, si inspiratia
divind specifica oracolului. Cicero, in dialogul sau cu Quintus din Despre
divinatie, invita lumea sa blameze pe impostorii care pretind cd ei cunosc
arta divinatiei, dar sa creada in cei ale caror profetii s-au dovedit adevarate
(Cicero 1923, 269). Quintus nu va recunoaste pe cei ce pretind ca pot vedea
viitorul, pe cei care sunt profeti pentru bani si necromantii. Mai mult, Cicero
aduce urmatorul argument pentru a-si dovedi afirmatiile: oracolul din Dephi
nu ar fi fost atat de frecventat de oameni si regi din toate tinuturile si de toate
varstele, daca nu ar fi oferit adevarul. (Cicero 1923, 269).

Totusi, romanul lui Apuleius aduce doud mari forme de magie si
divinatie, dincolo de cea a metamorfozei — cea de a citi in semne
prevestitoare si magia necromantiei, asa cum o cunoagtem la egipteni, nekyia,
la greci. Sa observam arta divinatiei asa cum o prezintd Apuleius in roman,
in episodul 1n care ia cina aldturi de gazda sa, Milo, si sotia lui, marea
vrdjitoare Pamfila:

,,Cum se facu seara, Pamfila zise privind lampa:

— Ce ploaie cu galeata o sa fie maine !

Barbatul ei intreband-o de unde stia aceasta, 1i raspunse ca lampa i-o prevestea.
La aceste vorbe, Milo izbucni in ras:

— Prin urmare, zise el, noi intretinem o mare Sibild in persoana lampii noastre,
care din focarul sdu, ca dintr-un observator, priveste cu toatd atentia chiar
soarele si tot ce se petrece in- regiunile ceresti!

— Acestea sunt primele cunostinte in materie de divinatie, i raspund eu, si nu e
de mirare ca flacara asta, desi mica si aprinsd de maini omenesti, dar avand
totusi stranse legaturi de rudenie cu acel puternic foc ceresc din care s-a nascut,
stie ea insasi si ne anuntd si noud, printr-o prevestire divind, ce trebuie sa se
intample pe bolta cerului.” (Apuleius 1990, 67-68).

Pare ca divinatia functioneaza prin o reducere la scard micsorata a
cosmosului; fiecare element isi are corespondentul in cosmos, asemenea
felului in care lumea umana este o reflectie a lumii perfecte a zeilor, care
corespunde lumii ideilor lui Platon.



Nekya ca arta a trezirii sufletului celui mort si echivalente in literatura

O artd refuzatd vehement de Quintus, necromantia transcende
dimensiunea lumii cunoscute — este nekya, arta trezirii sufletului celui mort
pentru a-i vorbi, practicatd in Imperiul Roman, in Grecia Anticd, in Egipt.
Dintr-o nevoie de a indrepta neregulile unei vieti incheiate prea subit, anticii
au considerat necesara trezirea sufletului la viata. In literatura greaci si in
religie, aceasta practica are numele de nekya — o trezire a sufletului celui
decedat pentru a fi interogat.

In roman, aceeasi putere la vrdjitoarea pe care o intalneste
Aristomene, care putea chema sufletele mortilor din iad, utilizand
necromantia, nu este expusa in detaliu Tn roman. Si totusi, existd un episod
ulterior care ne ofera detalii pretioase despre ceea ce Inseamnd necromantia
pentru Apuleius. Inainte de a patrunde in subiectul practicii magice,
observam ca intregul context se bazeaza pe o disputa — o femeie este acuzata
ca si-a otravit barbatul, asa ca sufletul mortului trebuie sa fie interogat:

,,Pe tot ce aveti mai scump, cetateni, in numele pietatii publice, razbunati
uciderea unui concetétean al vostru si pedepsiti cu cea mai mare asprime pe
aceastd ticaloasa si criminala femeie, care s-a facut vinovata decea mai
groaznica nelegiuire. Céci ea, si nimeni altul, a otrdvit pe acest nefericit tanar,

fiul surorei mele, in vederea unei iubiri adultere si spre a pune mina pe
mostenire!” (Apuleius, Magarul de aur 1990, 54).

Episodul acesta nu este deloc intdmplator, ci pare chiar o mustrare
adusa de autor privind acuzele care i s-au adus in timpul vietii. Apuleius a
fost cdsatorit cu o femeie bogatd, Pudentillia, care ramasese inainte de
mariajul cu Apuleius vaduva. Sicilius Aemilianus, fratele lui Sicinius Clarus,
primul sot al Pudentilliei, i aduce astfel de acuze. (Apuleius 1878, 249) .
Acuzat de practici magice si de moartea fiului sau vitreg Pontianus, Apuleius
it aduce lui Maximus Claudius, proconsulul din Africa, o pledoarie a
nevinovatiei sale: practica la Roma avocatura, si scrie Apologia. Aemilianus
il acuzd de frumusete nepotrivitd unui filosof, ca foloseste o oglinda, fapt
pentru care Apuleius aminteste ca marii oratori se perfectioneaza in fata unei
oglinzi. (Apuleius 1878, 270). Aemilianus considera cd toate aceste aspecte
ar dovedi ca ar fi folosit vrdjitoria, farmecele sale sa o facd pe Pudentillia sa
se casatoreasca cu el si ca tot ceea ce Apuleius ar fi urmarit ar fi fost averea
acesteia. Lucru care oricum se dovedeste a fi neadevarat, intentiile lui au fost
curate de la inceput. Un lucru nu il poate nega Apuleius — inclinatia sa pentru



magie. Observam numaidecat acest aspect in atentia pe care o are in scrierea
acestui episod de necromantie, care, desi pare vag, ne oferd o idee privind
faptul ca Apuleius stia de la inceput, cel mai probabil, cel putin tangential,
aceastd artd. Ritualul apare descris destul de vag in roman:

,Profetul, facut binevoitor prin aceastd invocatie, pune de trei ori o anumita
iarba pe gura mortului si o alta pe piept, apoi, intorcAndu-se spre rasarit, se
roagd incet augustului soare, care-si urma drumul pe bolta cereasca. Prin
aceasta scend impunatoare el atrage atentia tuturor celor prezenti asupra marii
minuni ce avea sa se producd. Eu ma amestec in mulfime si asezdndu-ma chiar
in spatele patului mortuar, pe un stalp de piatrd mai inalt, privesc totul cu cel
mai viu interes. Numaidecat pieptul se umfla si se inalta, pulsul incepe sa bata,
corpul sa se umple de viatd; cadavrul tanarului se ridicad si vorbeste: ,,Vai! de
ce ma rechemati la functiile unei vieti de o clipd, dupd ce am baut din apa
Lethei, acum cand pluteam in mlastinile Stixului? Inceteazi te rog, inceteaza
si lasd-ma sa-mi gasesc odihna mormantului.” (Apuleius 1990, 83).

Pentru a intelege originea si detaliile acestui ritual, am considerat
cautarea acestuia in literaturd. In Persii lui Eschil, regina porunceste sa i se
aduca libatii sotului ei, Dareios, rapus in lupta:

LREGINA: De-aceea ma intorc in casa fard car si fara strilucirea dinainte ca
sd-1 aduc parintelui fiului meu, din suflet binevoitor, libatiile ce alind mortii
laptele alb si dulce la baut al unei vaci neprihanite-n jug, atotscanteietoarea
miere stoarsd de lucratoarea florilor, albina, prinos de apa curgator din sipot
feciorelnic, si-aceastd bauturd neamestecatd, luminoasa, din muma
campeneasca, dintr-o vita veche, si rodul cu mireasma buna al maslinului balai,
care-si intinde viata frunzelor tot anul, si impletite flori, vlastare ale gliei
roditoare. Pentru aceste daruri menite mortilor, prieteni, revarsati-va in imne.
Chemati-1 pe dumnezeiescul Dareios in timp ce glia va sorbi prinoasele de
mine inchinte zeilor subpamanteni! (In timp ce regina oferi prinoasele,
cuvanteaza sacadat corifeul, apoi corul cantd, invocand duhul lui Dareios.
Cantecul sau lugubru, intrerupt de suspine si tipete, e intarit de o gesticulatie
nestapanitd, dezordonata batai de palme, izbiri in piept. (...)

CORIFEUL: Vai, sfinte puteri divine din lumea de umbrd, o, glie, Hermes, si
tu, basileu al celor aflati dedesubt, trimiteti, sus, in lumina, duhul lui Dareios.”
(Eschil 1982, 110).
Se remarca folosirea logosului, a puterii cuvantului, dar si a libatiilor.
Cele din urma intereseaza in special, pentru cd, dincolo de rugiciunea
profetului la zeul Soare, in Mdagarul de aur exista inca un detaliu al ritului ce
ne indeamna sa consideram ca exista, totusi, o posibilitate ca Apuleius sa fi
cunoscut aceastd practica magica. In Pharsalia lui Lucan, vocea vrajitoarei
din Thesalia si cuvantul ei sunt cele care forteaza revenirea sufletului din



morti, alaturi de potiuni din diverse ierburi - relativ similar cu ceea ce gasim
in Metamorfoza:

,intr-o potiune meniti si aduca spiritul inapoi la viatd, se pun ierburi si cel

mai important, vocea ei/ Dupa ce-amestecat-a otravuri de rand cu acele/ Care

au nume, a adaus frunze cu vraji imbibate, /Ierburi, ce-abia incoltite, scuipatu-

le-a gura-i sinistrd/ tot veninul ce lumii ea insasi daduse din vremuri,/ Vocea-i,

apoi, mai in stare ca ierbile toate ca cheme/ Zeii lui Lethe, incalceste soapte

confuze” (Lucanus 1991, 104).

Cea mai veche atestare literard a unei practici de necromantie este n

cantul al XI-lea al Odiseii, unde Circe 1i ofera lui Odiseu instructiuni pentru a
invoca fantoma lui Tiresias:

,»Eu sabia-mi trasei atunci din teaca, /Sapai o groapa de un cot in cruce/ Si
mortilor turnai intr-insa paos:/ Nainte fuse mied, apoi vin dulce S$i dup-aceea
apa. Peste ele/ Faina alba presdrai. Pe urma/ Ma tot rugai de testele deserte/ A
mortilor, le juruii ca-n tard Sosind, le voi jertfi la mine-acasa/ O vaca stearpa,
vita cea mai bund, Si pe altar le voi ticsi tot felul/ De bunatati si ca lui
Tiresias/ Deosebit jertfi-voi un berbece/ Cu totul negru, fala turmei noastre.
Iar cand urai si ma rugai acolo/ Noroadelor de umbre, pusei mana/ Pe oi si le-
njunghiai in groap-aceea,/ Si ciuruia intr-insa sange negru. Atunci din bezna s-
adund multime/ De suflete de morti, feciori, neveste,/ Mosnegi sdrmani si
fragede copile/ Cu pieptul de curdnd cuprins de jale/ Si multi strapunsi de
suliti ferecate,/ Barbati rapusi in lupta, toti cu arme/ Insangerate. Se-mbulzeau
spre groapi/ Roind de pretutindeni cu un vuiet/ Asurzitor. ingilbenii de
spaima.” (Homer 1979, 164).
Desi la o prima vedere riturile nu se suprapun intocmai peste cel din
Metamorfoze, nu regdsim blestemul, ca in Pharsalia, si nici mierea si laptele
din Persii lui Eschil, nici jertfa ritualica ca in Odiseea, amestecurile vegetale

se conserva in redarea practicii necromantice din Mdagarul de aur.

In unul dintre ritualurile identificat din traducerea papirusurilor
grecesti magice din libraria magica thebana, mortului i se introducea 1n gurd
o frunza de in, inscriptionata cu un amestec de mir si sange, fiind indicat ca
practica apartinand unui ritual de necromantie ( Faraone si Tovar 2022, 413).
Cu posibilitatea incertd de indicare precisd, in obiceiurile egiptene, a
ritualului din Metamorfoze, fiind neclar daca putea exista trimitere chiar la
frunza de in, panoplia riturilor magice egiptene care cuprind amestecurile
vegetale utilizate pentru nekya ne aduce mai aproape de potentialul ritual
care este redat in Magarul de Aur.

Concluzii



Transformarea lui Lucius in magar pregateste ritul de trecere, marea
initiere. El isi aduce aminte prin metamorfoza de origini, de sacru, de
divinitate. Este o reintoarcere a omului la unitatea pierdutd pe care o gaseste
in cultul isiadic. Daca celelalte metamorfoze sunt reflectii ale cunoasterii de
tip magic care contamineaza discursul lui Apuleius intr-o prezentare a unei
realitati fluide, instabile, virtuale si marcate de transformari fabuloase, stricta
transformare a lui Lucius dezvaluie o realitate adanc inradacinata in functiile
mitului. In lectura anagogicd a propriei vieti, in initierea catalizati de
curiozitate, Lucius va rescrie prin propria existentd mitul lui Osiris.
Metamorfoza are un comportament mithriatic, de jertfire, moarte si reinviere,
nu a functiilor biologice, ci a sufletului. La Platon regasim intuitia acestei
necesitati de a trece prin sacrificiul pierderii umanitatii pentru a invata sa fie
uman, iar Lucius nu se indeparteazi de aceastd intelegere a lumii. Insa, in
nivelurile de adancime ale acestui sacrificiu, mitul prelucreaza aceasta
intuitie, trezeste Tn mentalul individual o amintire a sufletului, a legaturii sale
cu sacrul. Anamnetic, se rasfrange in forme de cunoastere descifrate de cel
care, jertfit trupeste, se trezeste spiritual. Metamorfoza dovedeste ironia lui
Apuleius, este o intruchipare a conditiei de filosof, este un arhetip care
tradeaza rusinea, este nevoia de purificare si pedepsire a raului. Aceasta
lucrare a expus o parte din fenomenologia pe care o expune Apuleius, care,
prin formele de cunoastere ale practicilor magice, oferd posibilitatea de a
privi catre o lume fluidizata, care depaseste limitele a ceea ce omul modern
considera conventional, mundana sa normalitate.

Note
[1] Jung, Carl Gustav, In lumea arhetipurilor, traducere de Vasile Dem. Zamfirescu, Editura
Jurnalul Literar, Bucuresti. 1994.
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