
CUPRINS

I. PRELIMINARIILE „CÃLÃTORIEI“ ........................................... 9
sacralitatea morþii • un model exemplar al trecerii •
imobilismul obiceiurilor de înmormântare • cultul negativ:
rituri piaculare • rituri de trecere; importanþa secvenþelor
de prag • rãposatul, neamurile ºi comunitatea satului în
derularea ceremonialului de cult funebru

Note ...............................................................................24

II. ATESTÃRI ARHEOLOGICE ALE RITURILOR FUNEBRE

PE TERITORIUL ROMÂNIEI. „ISPITA DACICÃ“ .......................... 27
limite ale informaþiei arheologice • posibilitatea
credinþelor în postexistenþã în paleolitic • „revoluþie
neoliticã“ sau „revoluþie a simbolurilor“ • vechea
Europã: Marea Zeiþã ºi semnificaþia practicãrii înhumãrii
• practici funebre ale populaþiei kurganelor • epoca
bronzului: tracii; incineraþia; „codul binar“ legat de
statutul social al rãposatului; inventarul mormintelor;
morminte de familie în cultura Monteoru; bipolaritatea
pe sexe ºi opoziþia dreapta/stânga; numãrul mic de
morminte din secolele XII – VII î.H. • geto-dacii;
sectanþii traci; panteonul geto-dac; Zalmoxis; distincþiile
între suflet ºi trup ºi imaginea lumii de dincolo; numãrul



mic de morminte din perioada „clasicã“ • daco-romanii;
dispariþia lui Zalmoxis; mozaicul de culte; monumente
funerare; dispozitive pentru libaþii funebre •dupã
retragerea aurelianã; influenþa creºtinismului

Note ...............................................................................64

III. DIMENSIUNI SPIRITUALE ALE HABITATULUI ÎN SATUL

ROMÂNESC TRADIÞIONAL .................................................... 71
„satul idee” • genius loci • vatra ºi icoana de vatrã;
icoana de perete • fereastra, uºa ºi pragul; gardul, poarta
ºi hotarul • drumul • „casa sfatului” • rudenia de sânge;
rudenia spiritualã

Note ............................................................................ 121

IV. TREPTE ALE VÂRSTELOR. PREGÃTIRI PENTRU

„MAREA TRECERE” ......................................................... 133
spiritualizarea treptatã a existenþei individului •
imaturitatea culticã a copiilor • cetele de tineri în domeniul
signa al religiosului • intrarea în vârsta maturitãþii
religioase (sacra) • „fãptuirile“ maturitãþii religioase •
vestimentaþia pe trepte de vârstã • „pomana de viu”

Note ............................................................................ 150

V. „ÎN STRAT DE MOARTE” ................................................ 153
epifania simbolicã a actelor divinatorii  • clasificãri
ale semnelor prevestitoare • prefigurarea lumii de
dincolo ºi anticiparea riturilor funebre

V.I. Predicþii prin evidenþã ............................... 157
semnele receptate de întreaga comunitate • casa ºi
gospodãria unde se manifestã semnele preves-



titoare; pãsãri sãlbatice; animale ºi pãsãri de curte
• familia • comportamentul bolnavului

V.2. Predicþii prin prospectare magicã............ 166
confirmarea sau infirmarea mesajelor transmise de
predicþiile prin evidenþã • inaugurarea practicilor
menite a uºura trecerea printre lumi • predicþii
realizate ºi în cadrul altor practici magice

Note ............................................................................ 174

VI. CÃLÃTORIA „CU ROUA-N PICIOARE, CU CEAÞA-N SPINARE” .. 179
VI.1 Practici de uºurare ................................... 179
sfârºitul frumos ori chinuit • iertãciunile • maslul •
punerea anumitor obiecte sub cãpãtâi ori sub patul
de suferinþã • punerea pe pãmânt • perna •
deschiderea cãilor de plecare a sufletului • scãldatul
de uºurare • praznicul pentru dezlegare
VI.2 „Dalbul de pribeag” ................................ 193
sufletul ºi prietenul sãu, trupul • scãldatul ca separare
ºi pregãtire a integrãrii • condiþionãri vestimentare
ale trecerii ºi ale integrãrii • autoritatea spiritualã a
monedei • toiagul trecerii ºi al consacrãrii noului
statut  casa aeterna • ceremonia purtatului; „stãrile“
• stâlpii de mormânt
VI.3 Priveghiul .................................................. 230
priveghiul funebru ºi cel al sãrbãtorilor
calendaristice • jocurile de priveghi ºi de ºezãtoare
• mãºtile • Moºneagul ºi Baba • rolul flagelãrilor •
sacrul ºi ludicul • Mereoarele ºi Lioara • ........ 230



VI.4 Cântãrile .................................................... 253
bocet – cântec ritual • denumiri locale, clasificãri •
performeri • obiecte speciale, distincþii vestimentare
în timpul cântatului • spaþiu. locuri speciale pentru
cântat • timp • credinþe despre menirea cântatului
VI.5 Pomenile .................................................... 268
instituþia pomenii • pãsãri ºi animale date de
pomanã; rolul pomenilor • pomana de 40 de zile
(panaghia) • „slobozirea apelor”; locum refrigerii

Note ............................................................................ 279

VII. CONFIGURAÞIA LUMII DE DINCOLO .............................. 301
sub însemnele soarelui • „calul mohorât” • „carul
cãrãtor“ ºi „carul cu flori“ • seriile de opoziþii dreapta/
stânga, sus/jos • culesul florilor din cale; memoria ºi
uitarea • Maica Sfântã; fântâna ºi rãchita • vãmile •
„feciorul de crai” • arborele lumii • târgul • „dealul cu
jocul”

Note ............................................................................ 334

VIII. NEAMURILE DE AICI ................................................. 339
casa îndoliatã • comunitatea; principiul respectului •
travaliul doliului • redimensionarea legãturilor de rudenie
„oastea rãtãcitã“, „strigãrile morþii“ ºi „închinarea
paharului“ • aºteptarea neamurilor de dincolo la „zile
mari“

Note ............................................................................ 356

BIBLIOGRAFIE SELECTIVÃ .................................................. 359



I. PRELIMINARIILE „CÃLÃTORIEI“

sacralitatea morþii • un model exemplar al trecerii •
imobilismul obiceiurilor de înmormântare • cultul negativ:
rituri piaculare • rituri de trecere; importanþa secvenþelor
de prag • rãposatul, neamurile ºi comunitatea satului în
derularea ceremonialului de cult funebru •

Pretutindeni ºi întotdeauna, de la comunitãþile
aflate pe primele trepte ale evoluþiei umane pânã

la societãþile industrializate contemporane, omul s-a simþit
dator sã dea un sens morþii ºi lumii de dincolo. Realitatea
sa biologicã a fost mereu integratã unui conþinut cultural,
fie cã este vorba de vechiul vis al nemuririi ºi al tinereþii
veºnice, fie cã este reiteratã viziunea ateistã neantizantã,
preferatã de lumea contemporanã. André Malraux spunea
cã omul este unicul animal care ºtie sã moarã. Aceastã
ºtiinþã, ars moriendi, se concretizeazã prin efortul de
semantizare a lumii de dincolo care, chiar în cazul unor
conotaþii negative („fãrã dor“, „fãrã milã“ etc.), îºi
configureazã identitatea ca o prelungire a spaþiului
cultural de aici. Se admite îndeobºte cã spaþiul este „ceva
la care trebuie sã ne gândim“, cã „teritoriul este o
prelungire a organismului animal ºi uman, cã aceastã
percepere a spaþiului depinde mult de culturã [subl. aut.]
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(...) ºi cã teritoriul este o interiorizare a spaþiului, organizatã
de gândire“1; astfel, existã legãturi previzibile între spaþiul
geografic, economic, cultural de aici ºi cel de dincolo.

În societãþile tradiþionale, edificarea lumii de dincolo
nu este însã rezultatul unei translaþii mecanice a ceea ce
este aici. La nivelul experienþei comune, deºi aidoma celei
de aici, lumea cealaltã este totuºi altfel. Astfel, în balada
Trei surori la flori, prezentã ºi în repertoriul cântecelor
funebre, fata cea micã, rãtãcitã în „þara fãrã milã“ ale cãrei
însemne nu le recunoaºte încã, cere cucului s-o ducã înapoi,
în satul de unde plecase, fãgãduind cã-i va deveni frate,
sorã sau varã; cucul o refuzã însã de fiecare datã, invocând
nu numai numãrul mare de fraþi, surori etc. pe care-i are, ci
mai ales calitatea diferitã a acestora:

Ieu am diestui fraþî,
Câþ’pie muntie brazî.2

Multe cântece funebre cu caracter ceremonial conþin
sfaturi preþioase pentru recunoaºterea adevãratei identitãþi
a lucrurilor ºi a personajelor lumii de dincolo. De exemplu,
în cântecul în care este inclusã balada citatã mai înainte,
defunctul este atenþionat:

Miergân’, scãpãtânî,
Pie Domnu rugânî,
Sama biñ’, sã-þ’ iei,
Cã naintie-þ’ iasã
Uñ puom înfluritî,
Nu-i puom înfluritî,

Dar îi Domnul sfântî.
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Deºi par a fi aidoma celor de aici, lucrurile din
cealaltã lume sunt totuºi altceva, aparþin unei realitãþi
numinoase inaccesibile înþelegerii profane. Reseman-
tizarea realitãþii transferate pe celãlalt tãrâm este, dupã
opinia mai multor specialiºti, rezultatul descoperirii
sacralitãþii morþii; nu reprezentarea naturalistã a acesteia
ºi nici tendinþa de a o mistifica au fost esenþiale pentru
realizarea imaginii lui „dincolo“, ci conºtiinþa sacralitãþii
morþii care a marcat definitiv viaþa spiritualã a
comunitãþilor umane tradiþionale. „Cultura se elaboreazã
mereu ca mormânt“, subliniazã René Girard, ºi continuã:
„Mormântul nu e decât primul monument uman care se
ridicã în jurul victimei ispãºitoare, primul strat de
semnificaþii, cel mai elementar, cel mai fundamental.
Nu existã culturã fãrã mormânt, nu existã mormânt fãrã
culturã; la limitã, mormântul este primul ºi singurul
simbol cultural“.3

Nu este nevoie sã rãmânem în limitele teoriei lui René
Girard asupra sacrului pentru a înþelege importanþa
covârºitoare avutã de experienþa morþii asupra religiosului.
În contextul consideraþiilor de aici, se poate spune cã homo
religiosus s-a nãscut din culturalizarea sentimentelor ºi
atitudinilor complexe, de multe ori contradictorii, pe care
omul le-a trãit în prezenþa morþii. Riturile funebre, în toatã
diversitatea lor de manifestare, au fost considerate „matriþã
a actului religios“, iar credinþa în nemurire ºi în continuarea
vieþii de dincolo de mormânt a fost luatã „ca prototipul unui
act de credinþã.“4 În cadrul riturilor funebre, persoana
defunctului a impus de la început distincþia dintre corpul
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perisabil ºi spiritul etern; atitudinea faþã de cele douã
componente condiþioneazã marea varietate a practicilor
rituale funebre, implicit a manifestãrilor cultice proprii
diverselor religii, de la mumificarea trupului, însoþit,
conform credinþelor, de imagini ale sufletului, pânã la
incinerarea sa, ori de la expunerea la înãlþime, în aºa
numitele „turnuri ale liniºtii“, pânã la consumarea ritualã
a acestuia în societãþile de canibali. Religia impune o
anumitã atitudine faþã de rãposat, „transformând corpul
mort într-un obiect al datoriilor sacre.“5 Separarea totalã
a sufletului de trup este realizatã foarte rar în societãþile
tradiþionale, doar în cele care dispun de sisteme
religioase extrem de elaborate, unde era proclamatã
supremaþia absolutã a spiritului imaterial. În cele mai
multe cazuri, precum în satul românesc arhaic, spiritul
îºi mai pãstreazã ceva din materialitatea trupului pe care
l-a însoþit în timpul vieþii, iar acesta nu este sortit dispariþiei
totale; de fapt, procesul spiritualizãrii impus de moarte
„este realizat ºi exprimat prin simboluri ºi metafore ale
vieþii“. Mircea Eliade crede cã acest paradox „reveleazã
o nostalgie ºi poate o speranþã tainicã de a ajunge la un
nivel de înþelegere în care viaþa ºi moartea, trupul ºi
spiritul se dovedesc a fi aspecte sau etape dialectice ale
unei singure realitãþi ultime.“6

În comunitãþile tradiþionale existenþa umanã este
marcatã de câteva momente care schimbã radical statutul
individual de viaþã: perioada imediat urmãtoare naºterii,
cãsãtoria, iniþierile în societãþile secrete ºi moartea.
Riturile care însoþesc aceste „treceri“ se încheie cu
proclamarea „naºterii“ sau a „renaºterii” individului la
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un nou mod de a fi, precedatã de „moartea“ vechii stãri.
De fiecare datã, moartea constituie modelul exemplar
de trecere la un mod superior de a fi, „modelul
paradigmatic al tuturor schimbãrilor semnificative din
viaþa omului“.7 La capãtul acestor transformãri
succesive, parcurse prin urcarea treptelor vârstelor ºi
prin câºtigarea de consacrãri ascendente, în plan social
ºi spiritual, se aflã sacrul pe care individul îl dobândeºte
prin moarte. Altfel spus, omul societãþii arhaice a neglijat
moartea fiziologicã transformând-o într-un rit de trecere
care lasã în urmã ceva neesenþial, viaþa profanã: „Aºadar,
moartea ajunge sã fie socotitã suprema iniþiere ºi
începutul unei noi experienþe spirituale; mai mult încã,
naºterea, moartea ºi regenerarea (re-naºterea) au fost
înþelese drept cele trei momente ale aceleiaºi taine, ºi
totodatã strãdania spiritualã a omului arhaic care a
încercat sã arate cã nu trebuie sã existe nici o rupturã
între cele trei momente. Nu te poþi opri [subl. aut.] într-
unul din aceste trei momente. Miºcarea, regenerarea
continuã la nesfârºit.“8

Personificat acum de rãposat, sacrul îºi dezvãluie natura
complexã, aspectele contradictorii ºi complementare, acel
misterium tremendum et fascinans care poate avea o acþiune
fastã sau nefastã asupra celor din jur. Prezenþã iradiantã,
care contamineazã familia ºi apoi întreaga comunitate, sacrul
trebuie „disciplinat“ în cadrul unor rituri speciale, menite
sã-i îndepãrteze aspectele malefice ºi sã le pãstreze, sã le
cultive pe cele benefice comunitãþii. Influenþa sa este de
neoprit, cãci casa, gospodãria ºi satul întreg sunt realitãþi
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sensibile ale cãror hotare între ce-i aici ºi ce-i dincolo
au locuri de trecere consacrate, vulnerabile însã în
momentele critice. La capãtul riturilor funebre, rãposatul
se transformã dintr-un potenþial agent malefic într-o
prezenþã protectoare, intrând în rândul strãmoºilor;
pentru aceºtia, la sãrbãtorile de peste an, satul îºi va
deschide casele ca sã-i aºtepte ºi sã-i cinsteascã cu
ofrandele îndãtinate. În satul românesc tradiþional,
riturile funebre constituie un act social total, cãci,
ocupându-se cu „ale mortului“, comunitatea apãrã ºi
promoveazã valorile vieþii în diversitatea manifestãrilor
sale, îºi redefineºte structurile ºi funcþiile vitale. De aceea,
chiar dacã era vizatã în primul rând familia ºi gospodãria
defunctului, întreaga colectivitate era implicatã în
derularea riturilor de înmormântare. Practicile rituale,
deºi urmãreau sã realizeze trecerea ºi integrarea corectã
a rãposatului în lumea de dincolo, erau menite în primul
rând sã refacã ordinea deterioratã a lumii de aici ºi sã
asigure familiei rãmase bunãvoinþa celor de dincolo,
înlãturând tot rãul ce ar putea sã vinã pentru noi de acolo.

Ca proiecþie transcendentã a societãþii, sacrul
reprezentat în cadrul obiceiurilor de înmormântare este o
realitate conservatoare care se modificã doar în cadrul unor
schimbãri majore la nivelul structurilor de bazã ale
comunitãþii ºi în perioade lungi de timp. Fiind pãrþi
constitutive ale tradiþiei, formele sale de reprezentare sunt,
la rândul lor, mai puþin expuse transformãrilor ºi influenþelor
venite din afarã. Chiar atunci când înþelegerea sacrului suferã
modificãri în cadrul comunitãþii, vechile sale forme de




