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Multumiri,

Inainte de toate doresc sd multumesc sotului meu care m-a sprijinit pe toatd durata studiului
meu si fiicei noastre Anna, care prin puterea ei de a depasi orice mare obstacol mi-a aratat ca
nimic nu e imposibil.

Parintilor mei le mulfumesc pentru cd m-au lasat sa imi aleg propiul drum in viata, chiar daca
stiu cd nu le-a fost ugor s ma lase sd imi iau zborul din cuibul lor. Pentru voi imi doresc sa
zbor cat mai sus fara sa uit drumul spre casa.

Doresc sa multumesc si profesorilor de la Institutul de Romanistica de la care am invatat atat
de multe si pe care i-am apreciat pe durata studiului meu. Ati fost o inspiratie pentru mine.
Persoanelor pe care le-am cunoscut i cu care am mers pentru un timp mai scurt sau mai lung
impreuna pe acelasi drum le mulfumesc cd m-au insotit si ca mi-au oferit prietenia lor. Fiecare
n parte e un om special pe care nu 1l voi uita.

Un special multumesc Domnului Profesor Heinrich Stiehler, care mi-a fost profesorul de
suflet si care m-a laudat ori de cate ori am scris o lucrare bund la el si care mi-a oferit
posibilitatea de a-mi publica primul meu articol in revista Quo vadis, Romania?

Iar prin minunata lui competentd m-a indrumat si ajutat sa imi aduc la bun sfarsit lucrarea mea
de diploma. Sunteti un profesor minunat dar si mal important un om extraordinar. Va

multumesc.






Cuprins

INEFOAUCETE ...ttt b bbbt 1
1. SaCrul i Profanul ..o e 4
1.1. DEfiNIFEA SACTUIUL ..ottt 4
1.2. Dialectica sacru-profan la Mircea Elade ...........cccocooiiiiiiiiiiiieee 7
1.2.1. Manifestarea SaCrului ..............oiuiuiiiii e 8
1.2.2. Spatiul si timpul Profan .........ccoceeiiiiiii 9
1.3. Lumea sacra §i [Umea profana............c.coviirieiiiieieie e 12
2. Rituri, mituri $i obiceiuri.............cccccooiiiiiiii 13
2.1. Structura si functia TtUrIlOT ........coooiiiiiiiii s 13
2.2. Structura si functia MItUITIOT .......coooviiiiiii s 15
2.2.1. Timpul sacru $1 MItUTTIC. ......eoiiiiiiiiieiie e 17
2.2.2. HA0S $1 COSIMOS .....oouviiiiiiiieiiiie ittt 19
2.3. Definirea ODICRIUITION .......ooiiiiiiiee s 21
2.3.1. Obiceturile vietii de famili€..........cccooviiiiiiiiiiie e 23
2.3.2. Obiceiurile de TNMOIMANTAE ..........cooiiiiiiiiieee s 24
3. Arnold van Gennep (1873-1957) — Les rites de passage (1909) ........ccccocervrvrivrveinnnnns 25
3.1 RITUIIIE T8 TrECEIE ...ttt bbb 25
3.2, SChema rtUFlOr 08 trECEIE ......o.eeeieieeeeeeee s 26
3.3. Riturile de trecere Tn ceremonialul fFUNEIar ...........ccooiiiiiiiiiii e 27
3.3.1. Riturile de separare (rites de SEParation) ..........c.cceceeerereneneneseseseeeeeens 28
3.3.2. Riturile de prag (riteS de Marge) ........ccooereriiiiininieere e 29
3.3.3. Riturile de agregare (rites d’agrégation).............cccuouvoeivenveiiceiieieeieseennenn, 30
4. Ceremonialul de TNMOIMANTANE.........cccciiiiieeie e 31
4.1. Viata si Moartea in imaginarul omului tradifional ............cccccoviiiiiiiiiiii, 32
4.2. Marea despartire — Marea TIECEIE ........cccueiiiiiiieiiiie e 33
4.3. Simbolurile: Apa, Pamantul, Focul $i Cerul ... 34
4.4. Obiceiurile de iTnmormantare intr-un sat traditional roméanesc din Transilvania........... 38
4.4.1. Semne prevestitoare de moarte si practici de usurare a decesului.................. 38

4.4.2. Tertarea pacatelor, IMPArtASANia. .........cc.co.evevevrrereeeeeeseeseseseseesesseeseseeseenean, 39



4.4.3. Pregitirea pentru ,,marele drum”...........ccoooevieiii i 39

O S I T | |11 ] SRS RPP 41
AA5. PrIVEONIUL ... e 42
A.4.6. PEITECANIA ...veiviiiieiieieie sttt ettt bbbt 43
AA4.7. URIMUEAIUM (o 44
4.4.8. L@ ZrOAPA .....cciiiiieiieietie e 45
4.4.9. Credinte T SIHIQOT ...cc.eeviieieiicii e 46
4.4.10. Intervalul celor 40 de zile (POMENIIE) .......ccveveiieiieecee e 46
4.5. Lumea de dincolo - Tentatia descifrarii lucrului ascuns .........ccoocevereneniesienisienrieninnn, 47
4.5.1. Imaginea vietii de dupd MOArte ..........cccvriveiiiiiiiieiiee e 49
4.5.2. STArSITUL LUMIT ..o 49
T TN 11 o [=Tor: L 7 o [ AN o | S SPS 50
4.6. Poezia ceremonialului de TNMOIMANTAIE ..........ooeiveriiiiiiieieeeee e 50
0t = o T (1 ] OSSP 50
4.6.2. VEISUL ..ot 53
4.6.3. INTerViU CU QIACUL.......oviiiiiiiiiiie s 72
5. Cimitirul Vesel de 1a SAPANEA. ..ot 74
5.1. Bruno Mazzoni Le iscrizioni parlanti del cimitero di Sapanta.............c.ccccccucuncvnennns, 75
5.2. Epitafurile din CImitirul VESEl ..........coooiiiiiiie e 76
5.3. Discutie cu Dumitru POp .....ooviiii i 83
T @0 o Tod [1 1] [ SRRSO RT U TURURPRPRPRIN 89
A =11 o] [ToTo | =T o] o LI SRS 95
8. RESUIME ...ttt ettt e et e te e st e s seesaeeseesteenteenaeareenteeneenreenne e 99
TR Y o 151 - Tt OSSR 107
10. CUFTICUIUM VITAE ...ttt 109

VI



,Vivre, c’est sans cesse se désagréger et se reconstituer, changer d’état et de forme,

mourir et renaitre.«!

Arnold VAN GENNEP (1909)

Introducere

Exista intrebari la care nu avem raspuns si poate tocmai de aceea cle continua sa ne fascineze
gandirea si sa incercam sa gasim raspunsuri sau cel putin solutii la ele. Cred ca in incercarea
omului de a descifra misterul mortii el si-a dorit sa inteleaga sensul vietii. Viata si moartea
sunt legate, daca viata reprezinta inceputul liniei, moartea e capatul ei. Dar linia e aceeasi,
inceputul si sfarsitul fac parte din acelasi proces. Moartea este si rimane un fenomen
neinteles, nedescifrat, un mare mister, 0 mare taina care lasa loc doar imaginarului. Daca
putem intelege atitudinea omului fata de moarte intelegem atitudinea lui fata de viata. Pentru
omul traditional, care este in sine un om religios, moartea nu reprezinta doar un sfarsit si atat,
ci 0 viata in altd viata. Moartea este reprezentata chiar ca un drum spre adevarata viata. El se
pregateste pentru marele drum inca din timpul vietii si se asigurd cd traieste intr-un mod
conform credintei pentru a-si asigura un loc bun in cealalta lume. Astfel moartea nu este
vazutd ca definitiva sau fara sens, ci dimpotriva, ea aduce cu ea o renastere la un alt nivel de
existenta.

Cele trei mari praguri din viata fiecarui om sunt nasterea, nunta si moartea. Dintre aceste trei
mari praguri, ultimul prag este de o importanta aparte pentru ca el, mai mult decét celelalte,
scoate la lumind toate credintele, simtirile si gdndurile omului.

Ce mi-a trezit interesul Tn alegerea acestei teme pentru lucrarea mea de diploma a fost
probabil afinitatea care o am fata de cultura traditionald, ritualurile, datinile si traditiile
romanesti. Am dorit sa aflu cum omul traditional se raporteazd la mediul lui, cum trdieste o
astfel de experientd si cum reuseste sa treaca peste ea. Un interes special 1-am avut in aflarea
obiceiurilor, traditiilor care insotesc o astfel de trecere si simbolistica lor aparte, sd inteleg

sensul tuturor simbolurilor si ritualurilor care fac parte din ceremonialul de Tnmormantare.

! Arnold van Gennep, Les rites de passage, Editions Picard, Paris, 1981, p. 172



Dorind sa imi aleg o tema care este despre viata oamenilor am ajuns sa scriu despre un
fenomen poate tabu in societatea moderna si anume Moartea, si nu doar o datda mi-am zis de
ce nu am putut sa imi aleg o tema ,,;mai frumoasa”. Dar adevarul este, ca nu existd un fenomen
care sa influenteze mai mult viata omului decét acest ultim prag. Prin prisma lui putem
analiza tot ansamblul de credinte, obiceiuri, idei, simtiri, atitudini, intr-un cuvant intregul

comportament al omului traditional religios.
Obiectivul lucrarii

Lucrarea de fata are ca obiectiv analiza riturilor de trecere, iar scopul ei este sa ofere o
imagine cat mai completa si o intelegere cat mai clara la cum sunt ele traite si sunt manifestate
n cultura traditionala romaneasca.

Un studiu al riturilor de trecere n toate cele trei mari etape din viata unui om (nasterea,
casatoria, moartea) ar necesita mult mai mult timp si spatiu, si de aceea ma voi opri asupra
unor aspecte esentiale si in acelasi timp reprezentative, asupra ‘“Marii treceri” dupd cum a
numit-o Lucian Blaga si care este moartea. Aceasta mi se pare cea mai importanta ca simbol
si cea cu cele mai adanci traditii pastrate. Vom vedea cum riturile de trecere sunt definite, care
este rolul lor si prin analizd le vom putea identifica si observa in contextul comunitatii
traditionale romanesti.

Pentru aprofundarea temei propuse au fost realizate interviuri unui numar de 8 persoane dintr-
un sat traditional romanesc din Transilvania. Pornind de la aceste raspunsuri doresc sa
analizez secventele ceremonialului de inmormantare precum si credintele lor despre viata,
respectiv moarte si semnificatiile pe care ei le atribuie Marii Treceri. Pentru a indeplini aceste
obiective am ales sd folosesc ca instrument de lucru metoda anchetei, ca tehnica interviul
etnografic individual, fatd in fata, la domiciliul persoanei, pentru a culege informatiile
necesare lucrarii mele. Interviul a constat din 65 de intrebari structurate in 3 parti.

Cercetdrile de teren s-au desfasurat in decursul a trei veri (2008, 2011 si 2012) si s-au limitat
la doua localitati din regiunea nord-vestica a Transilvaniei. Metodologia folosita se inscrie
astfel pe o analiza aprofundata a materialelor culese de pe teren.

Lucrarea este structurata in 5 capitole principale.

Prima parte din lucrare o dedic terminologiei, definitiilor si conceptelor teoretice. Astfel, Tn
primul capitol voi prezenta cei doi termeni sacrul respectiv profanul, cum sunt definite aceste
doua concepte si cum se manifesta. Apoi in cel de-al doilea capitol voi defini ce este ritul,

mitul si ce functie au, vom vedea cum sunt clasificate diferitele obiceiuri si ce simbolizeaza



ele. Tn cel de-al treilea capitol am sd prezint schema riturilor de trecere propusi de Arnold van
Gennep 1n lucrarea sa Les rites de passage din anul 1909.

In a doua parte a lucrarii voi prezenta secventele ritualului funebru si cum se desfisoard
ceremonialul de Tnmormantare folosindu-ma de datele culese din interviurile realizate. Astfel,
n cel de-al patrulea capitol vor fi prezentate pe larg obiceiurile de Tnmormantare intalnite n
satul ales ca zona de studiu. Vom vedea ca toate gesturile, comportamentele oamenilor in
ceremonialul funerar au o adanca credinta si o simbolisticd aparte.

Intrebirile la care am sa incerc si dau un raspuns si sa definesc sunt: Cum este definit si cum
se manifesta sacrul in opozitie cu profanul? Ce este un rit sau un mit §i care sunt functiile lor
principale? Ce importanta au obiceiurile pentru omul traditional? Ce sunt riturile de trecere,
Ce functie au acestea si ce rol implinesc in ceremonialul de Tnmorméantare? Cum este
imaginatd viata §i moartea in imaginarul omului traditional religios? Cum este vazutd si
inteleasa Marea trecere? Cum se face agregarea la lumea de dincolo?

Pe langa aceste notiuni am sa mai prezint unele aspecte importante din ceremonialul funerar,
si anume, poezia ceremonialului de Tnmormantare, mai precis bocetele si versurile care se
canta la mort cu exemple specifice. Un alt capitol 1-am rezervat pentru Cimitirul de la Sapanta
pentru care am avut un interes special fiind un loc unic in lume. Studiul s-a axat mai mult pe
epitafuri, pe forma lor si pe modul in care este moartea interpretata. Vizitand cimitirul in vara
anului 2008, am realizat si un interviu mesterului Dumitru Pop, ucenicul lui Stan loan Patras

fondatorul cimitirului. Cu aceasta ocazie am fotografiat peste 400 de cruci din cimitir.



1. Sacrul si Profanul

Am ales trei autori importanti care au pus baza conceptelor teoretice din lucrare si Vvoi
prezenta in cele ce urmeaza modul in care definesc ei sacrul: primul este Rudolf Otto ,, Sacrul
- Despre elementul irational din ideea divinului si despre relatia lui cu rationalul “, al doilea
este Mircea Eliade cu dialectica hierofanilor in ,, Sacrul si Profanul“ si ,, Tratatul de istorie a

religiilor “, iar al treilea este Emile Durkheim ,, Formele elementare ale vietii religioase “.
1.1. Definirea sacrului

Cum se defineste si cum se manifesta sacrul?

Din punct de vedere etimologic, pentru cuvantul sacru sunt propuse doua origini: prima
intalnita la popoarele antice care aveau cuvantul sak si semnifica ceva de care trebuie sa stai
departe; iar a doua provine din termenul din limba latina sacer, -cra, -crum care inseamna
ceva sfant, zeiesc, divin, ceva ce trebuie venerat. Cuvantul profan care vine din lat. profanus
inseamna inaintea, in fata templului (pro - in fata, fanum - templu) semnificand deci ceva ce
nu are acces in templu. Prin cuvintul templu nu trebuie sd intelegem neapdrat ceea ce
inseamna el astdzi si anume un edificiu sau un sanctuar, cdci tenemos (templu) insemna initial
doar spatiul sacru care putea fi o grota, un munte, o padure, deci orice loc vazut ca sacru.’
Sacrul nu este un concept usor de definit, dar o prima definitie a termenului care se poate
intalni atat la Emile Durkheim?®, cat si la Rudolf Otto® precum si la Mircea Eliade® este ci
Sacrul este ceva opus Profanului. Aceste doua concepte sunt delimitate datorita faptului ca
sacrul si profanul reprezinta doud lumi diferite, doua realitati complet opuse.

Mircea Eliade incepe Tratatul de istorie a religiilor vorbind despre aceasta diviziune care
exista Tntre sacru si profan zicand:

., Toate definitiile date pana in prezent fenomenului religios prezinta o trasdatura comund,
fiecare definitie opune in felul sau sacrul vietii religioase si profanul vietii laice. Dar

dificultatile apar cind trebuie delimitata sfera nogiunii de sacru. «6

Claudiu Dumea, Religii, biserici, secte, Editura Sapientia, Iasi, 2002, pp. 27-28

Emile Durkheim, Formele elementare ale vietii religioase, traducere de Elisabeta Maria David, Editura Antet
Bucuresti, 2005, pp. 31-33

Rudolf Otto, Sacrul, Despre elementul irational din ideea divinului si despre relatia lui cu rationalul, Editura
Dacia, Cluj-Napoca, 1992

Mircea Eliade, Sacrul si profanul, traducere de Rodica Chira , Editura Humanitas, Bucuresti, 1992, p. 13
Mircea Eliade, Tratat de istorie a religiilor, prefata de Georges Dumézil, traducere de Mariana Noica,
Editura Humanitas, Bucuresti, 1992, p. 21



Rudolf Otto, teolog si istoric al religiilor, in lucrarea sa Sacrul, incearca sa descifreze
componentele irationale ale sacrului. Sacrul pentru Rudolf Otto, este un termen ambivalent
care combina sentimente ca admiratia, veneratia, fascinatia, Cu oroarea, cutremurarea, teama.
Mai mult decéat atat, ,,sacrul este o categoric complexa, ce nu existd decat in domeniul
religios, categorie ce se sustrage rationalului, ceva inefabil, ceva ce raméane complet
inaccesibil intelegerii conceptuale.*’

Sacrul pentru Otto este nucleul religiilor, elementul unificator, ,,este viu in toate religiile si
constituie partea lor cea mai intima.*® Fara sacru experienta religioasa nu este posibila.

Otto foloseste termenul de numinos® (din latinescul numen — zeu, puterd divina) referindu-se
la sacru, pentru a semnifica ceva ce nu poate fi definit sau inteles in totalitate, ceva ce
depéseste limitele rationalului. Numinosul poate fi doar o trdire, un sentiment care poate fi
trezit sau starnit din spirit.'° Tncercarea studiului lui Otto este aceea de a lamuri experienta sau
trairea pe care acest NUMINOS 0 provoaca in suflet:

,LPentru cd (numinosul) este irational, adicd pentru cd nu poate fi explicat cu ajutorul
conceptelor, el nu poate fi indicat decat de reactiile sentimentale specifice pe care le starneste
n suflet. Ceea ce cautam noi este sd examindm aceasta traire In sine, ca fenomen primar.“11
Dintre elementele numinosului la care se referd Rudolf Otto, amintim “mysterium fascinans”
si “mysterium tremendum ”.*2

Mysterium tremendum este sentimentul tainei infricosatoare, ,.fiorul sacru” dupa cum il
numeste Otto. Adjectivul tremendum provine de la cuvantul tremor, care, in sine, inseamna
frica, teama. Acest termen reprezintd denumirea cea mai potrivitd pentru o reactie fizica care
se aseamand cu frica, dar este un sentiment si mai mare decét atat, este ,frica de
Dumnezeu.“*? Astfel, omul simte spaima in fata sacrului, dar acest sentiment este dublat de
elementul misterului “mysterium fascinans” care fascineaza, dar care in acelasi timp creaza
teama. Termenul fascinans include in mod evident si ceva deosebit, atragator, captivant,
fascinant, ceva care se afla ,,intr-o ciudata armonie de contrast cu elementul respingator al lui

tremendum.«** Astfel, daca “mysterium fascinans” este elementul atrigtor al numinosului,

“mysterium tremendum” este elementul respingator al numinosului.®

Rudolf Otto, Sacrul, op. cit., p. 13

 lbidem, p. 14

Otto zice cum a ajuns la termenul de numinos: ,,daci de la lumen s-a putut forma luminos, atunci si de la
numen se poate forma numinos. “ Op. cit., pp. 14-15

% |bidem, p. 15

1 |bidem, p. 20

2 |bidem, p. 20

B |bidem, pp. 21-22

Y |bidem, p. 46

> Ibidem, p. 169



Numinosul mai include pe langa atributele de groaza, teama, cutremurare si elementul fortei,
al puterii si superioritatii absolute, sintetizate in termenul majestas prin care omul religios
constientizeaza ,,sentimentul starii de creatura”, al pierderii de sine, al propriei aneantizari n
fata unei puteri supreme si al neputintei sale (al faptului de a nu fi decéat ,,pulbere si

<>y 16
cenusd”).

Mircea Eliade in introducerea cartii sale Sacrul si Profanul vorbeste despre rasunetul mondial
pe care l-a avut cartea lui Rudolf Otto, considerand ca acest succes s-a datorat fara indoiala
perspectivei noi si originale propusid de autorul german. In loc si analizeze ideile de
Dumnezeu si de religie intr-o forma conceptuald, Rudolf Otto se concentreaza asupra

descrierii experientei religioase, asupra a ceea ce sta la baza unei astfel de experiente:

,In cartea sa, Rudolf Otto incearci sa identifice trasaturile acestei experiente inspaimantatoare
si irationale. El descopera sentimentul spaimei in fata sacrului, in fata acestui mysterium
tremendum, a acestei majestas care emana o zdrobitoare superioritate a fortei; el descopera de
asemenea teama religioasd in fata unui mysterium fascinans, in care infloreste perfecta

plenitudine a fiintei.«"’

Mircea Eliade, desi scoate in evidentd valoarea cartii lui Rudolf Otto asupra experientei
religioase, vorbeste totodata despre limitele acestui studiu, pentru ca, zice el, se reduce doar la
aspectele irationale ale fenomenului religios neglijand latura sa rationala.'® De aceea, Eliade
considera ca prin lucrarea sa Sacrul i profanul reuseste sa depaseasca punctul de vedere al lui
Otto, prezentand fenomenul sacrului ,,in toata complexitatea sa, si nu numai latura sa

irationala.“!® Tn introducerea cartii Eliade afirma:

,,Ceea ce ne intereseaza nu este raportul dintre elementele nerationale si cele rationale ale

religiei, ci sacrul n totalitatea lui.«®

16 Rudolf Otto, Sacrul, op. cit., p. 28

" Mircea Eliade, Sacrul si profanul, op. cit., pp. 11-12
8 |bidem, p. 11

9 |bidem, p. 12

2 |bidem, pp. 12-13



Emile Durkheim, sociolog francez, in Formele elementare ale vietii religioase, imparte lumea
in doud parti, una continand tot ce e sacru, iar cealalta tot ce e profan. Aceasta separatie care

exista intre sacru si profan ,,constituie trasatura distinctiva a gandirii religioase.*

»loate credintele religioase cunoscute, fie ele simple sau complexe, prezintd o aceeasi
caracteristica: ele presupun o clasificare a lucrurilor, reale sau ideale, pe care si le reprezinta
oamenii, in doud clase opuse, denumite in general prin doi termeni distincti: profan si sacru.
Impartirea lumii in doud domenii, unul continand tot ceea ce este sacru, iar celilalt tot ceea ce
este profan, constituie trasatura distinctiva a gandirii religioase; credintele, miturile, dogmele,
legendele sunt fie reprezentdri, fie sisteme de reprezentdri exprimand natura lucrurilor sacre,
insusirile si puterile care le sunt atribuite, evolutia lor, raporturile dintre ele si lucrurile

profane.«?

Emile Durkheim zice ci nu existd in istoria gandirii umane un alt exemplu de doui categorii
de lucruri atat de profund diferentiate, atit de radical opuse una alteia cum este sacrul si
profanul. Asta nu inseamna ca o fiintad nu poate niciodata sa treaca din profan in sacru, dar
maniera in care are loc trecerea, atunci cand are loc, pune in evidentd dualitatea esentiala a
celor doua regnuri.22

Aceasta eterogenitate, precizeaza autorul, degenereaza adesea intr-un veritabil antagonism.
Cele doud lumi nu sunt concepute doar ca fiind separate, ci si ostile si puternic rivale.
Deoarece, nu se poate sa apartii in totalitate uneia, decat cu conditia de a o fi parasit complet

pe cealaltd.?

1.2. Dialectica sacru-profan la Mircea Eliade

Mircea Eliade a fost cel care a abordat aceastd tema la noi prin elaborarea unei teorii a
sacrului. Pe langa lucrarea Tratatul de istorie a religiilor autorul prezinta aceasta tema si in
Sacrul si Profanul.

Pentru Eliade, omul religios este omul care cautd sa fie in permanenta in legatura cu sacrul,
astfel, studiul sacrului inseamna pentru el studierea omului religios (homo religiosus) care

. o = <A 24
tinde sa traiasca in sacru.

Emile Durkheim, op. cit., p. 30

22 |bidem, p. 31

2 |bidem, p. 31

Mircea Eliade, Sacrul si profanul, p. 14



Sacrul si profanul reprezintd pentru Eliade ,,doud moduri de a fi in lume, doua situatii
existentiale fundamentale pe care omul religios si le asuma pe parcursul existentei sale.“?

Pentru manifestarea sacrului Mircea Eliade foloseste termenul de hierofanie (din gr. hieros
,»sacru” si phainein ,,a se arata”) care este definit ca 0 manifestare a ceva cu totul altfel, a unei
realitdti care nu apartine naturalului si profanului nostru.?® Astfel, accesul omului la sacru este
posibil doar printr-o hierofanie. Hierofania reprezinta o manifestare a sacrului in profan, poate
sa fie spontand ca 0 ,,revelatie” sau poate fi accesatd de catre omul religios prin ritualuri,

mituri sau simboluri.

1.2.1. Manifestarea sacrului

Cum se manifestd si cum ni se dezvaluie sacrul?

Mircea Eliade Tn cartea sa Sacrul si profanul descrie manifestarea sacrului in modul urmator:
,,Un obiect devine sacru in masura in care incorporeaza (adica reveleaza) altceva decat pe
sine. O piatra, arbore sacru nu sunt adorate ca atare ci pentru ca sunt hierofanii, pentru ca
“aratd” ceva care nu mai este nici piatra, si nici arbore, ci sacrul, ceva cu totul altceva (etwas
ganz anderes). O piatra sacra este tot o piatra, nimic nu o deosebeste de celelalte pietre in
profan, dar in sacru realitatea se preschimba in realitate supranaturala. Deci prin manifestarea
sacrului, realitatea se schimba, un obiect oarecare devine altceva, fara a inceta insa sa fie el
insugi.“z7

Dar daca o piatra poate deveni sacra, inseamna ca orice alt obiect din profan poate deveni la

randul sau sacru. Mircea Eliade propune ipoteza:

,,Daca orice poate incorpora sacralitatea, in ce masurda ramane valabila dihotomia sacru-
profan? Aceasta contradictie e doar aparentad, pentru ca, daca este adevarat ca orice poate
deveni o hierofanie si ca probabil nu exista nici un obiect, sau fiinta, sau planta etc. care sa
nu fi fost, intr-un anumit moment al istoriei, intr-un anumit loc al spatiului, invaluit in
prestigiul sacralitatii, ramine totugi adevarat ca nu se cunoaste nici o religie sau rasa care sa
fi acumulat Tn cursul istoriei sale toate aceste hierofanii. Cu alte cuvinte, au existat
intotdeauna, in cadrul oricarei religii, alaturi de obiecte sau de fiinte profane, obiecte i fiinte

sacre. “%®

Mircea Eliade, Sacrul si profanul, p. 16

% |bidem, p. 13

2T |bidem, p. 14

Mircea Eliade, Tratat de istorie a religiilor, p. 31



Paradoxul hierofaniei este ca pe de o parte sacrul se distanteaza de profan, fiindu-i ceva opus,
dar pe de alta parte Sacrul se manifesta printr-un obiect profan. Mircea Eliade scrie: ,,orice
hierofanie aratd, manifestd coexistenta celor doud esente opuse: sacru si profan, spirit si
materie, etern si nonetern etc.«?®

Am putea spune ca sacrul si profanul sunt doua realitati vazute ca fiind diferite si opuse, dar
totusi, se Intdmpla ca aceste doud lumi aparent incompatibile sa se intdlneasca: acesta este
misterul hierofaniei, misterul manifestarii sacrului in profan. Prin intermediul ritului si

riturilor de trecere se poate realiza echilibrul necesar pentru ca cele doud dimensiuni sa devina

complementare.*
1.2.2. Spatiul si timpul profan

Cand sacrul se manifesta se produce o ruptura in spatiul si in timpul profan pentru a fi posibila
revelatia sacrului. Mircea Eliade Tn capitolul | Spatiul sacru si sacralizarea lumii afirma ca
»pentru omul religios spatiul nu este omogen ci prezintd rupturi si spérturi.“31

Locul unde ni se releva sacrul este un punct fix, el reprezentand centrul:

,,Cdnd sacrul se manifesta printr-o hierofanie, nu se produce doar o ruptura in spatiul
omogen, ci si o revelatie a unei realitati absolute care se opune non-realitatii. Prin revelatia
sacrului ni se arata un centru, a unui punct fix. Dobdndirea unui spatiu sacru inseamna

orientarea in haosul omogen. “*

Mircea Eliade mai descrie cum omul din spatiul profan isi orienteaza spatiul prin proiectia

unui centru:

,,Ca sd traiesti in lume trebuie mai intdi s-0 Intemeiezi, si nici o lume nu se poate naste in

“Haosul” spatiului profan. Descoperirea sau proiectia unui punct fix, unui “Centru”

. 9 .. .33
echivaleaza cu facerea Lumii.

29
30

Mircea Eliade, Tratat de istorie a religiilor, p. 45

Delia Suiogan, Stefan Marig si Carmen Déarabus (Eds.), Cultural Spaces and Archaic Background, Editura
Universitatii de Nord, Editura Etnologica, Baia Mare, 2008, Riturile de inmormdntare in spatiul romdn
contemporan, p. 323

Mircea Eliade, Sacrul si profanul, p. 21

%2 |bidem, p. 22

% |bidem, p. 22

31



Un exemplu pentru lipsa de omogenitate a spatiului traitd de catre omul religios ar fi biserica,
care reprezinta pragul prin care se face trecerea de la lumea profana la lumea sacra.

Biserica este incinta sacra unde lumea profana este depasita, unde: ,,comunicarea cu zeii
devine posibild“. Tn consecinta, trebuie si existe o ,,usa“ spre inalt, pe unde zeii si poati
cobori pe Pamint si pe unde omul si poata urca simbolic Tn cer. Tn multe religii: templul este
de fapt 0 ,,deschidere spre inalt si asigurd comunicarea cu lumea zeilor.**

Intrarea in biserica corespunde cu iesirea din spatiul profan si intrarea in spatiul sacru. Pragul
reprezintd vehicul al trecerii si el este totodata ,,granita care deosebeste si desparte doud lumi
si locul paradoxal de comunicare dintre ele, punctul in care se face trecerea din lumea profana
in cea sacra.“® Tn trecerea pragului bisericii, omului fi este cerut un comportament mai
deosebit, trecerea este insotita de numeroase rituri: oamenii se inchina, isi fac cruce ori
ingenuncheaza dinaintea pragului.

La fel de plin de simbol este si usa sau pragul casei. Pragul simbolizeaza un loc de trecere
important, de la o stare la alta, de la o lume la alta. Trecerea pragului este cel mai adesea in
sens simbolic, o trecere de la profan la sacru, de unde obligatia de purificare sau de descaltare
la unele popoare la intrarea intr-un templu sau intr-o casa. Usa este cu certitudine partea cea
mai plina de semnificatii a unei case. Ea reprezintd un prag, pasind prin el intrdim sau iesim
dintr-un spatiu in altul. Pragul joacd un rol important in riturile de trecere, unde gasim
semnificatia trecerii pragului ca zona de frontiera intre existenta sa anterioara si cea viitoare.*
Ce se mai poate adduga este ca, pentru omul traditional spatiul contine o axa de sus in jos,
prin care se face legatura intre pamant si cer, el orientindu-se mereu spre sus, spre Inalt. Dupa
cum evidentiazd si Mircea Eliade: ,,omul societdtii traditionale nu poate trdi decat intr-un
spatiu deschis catre fnalt.«®" De altfel, regiunile superioare pentru ca sunt mai aproape de cer
sunt considerate cu forte sacre. Biserica de exemplu in satele din Roméania (si nu doar) este
mereu construitd in centrul satului (centrul lumii pentru ei, “lumea noastra este in centru”) si
in varful cel mai inalt din sat, de obicei pe deal, pentru ca zona aceasta mai inaltd este un
punct de intalnire intre Cer si Pamant.

,Deschiderea spre sus, lumea divina, jos lumea mortilor. Pamantul-Cerul ca o coloana, o

deschidere care permite trecerea dintr-o regiune cosmici in alta.**®

% Mircea Eliade, Sacrul si profanul, p. 26

% Ibidem, p. 25

% Corina Isabella Csiszar, Relatia dintre elementele de structurd si interior ale casei si manifestdrile spirituale,
Memoria ethnologica, An V, nr. 16-17, 2005, Baia Mare, pp. 1595-1596

Mircea Eliade, Sacrul si profanul, p. 42

% Ibidem, p. 36
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Ernest Bernea in Cadre ale gandirii populare romdnesti descrie cum spatiul este vazut si
reprezentat in conceptia taranului roman. El precizeaza ca termenul de spatiu, e mult prea
abstract pentru taranul roman, notiunea de spatiu fiind exprimata in satul traditional roméanesc
prin cuvantul loc, deci e vazut ca un loc concret. Locurile sunt de doua feluri: exista loc bun si
loc rau sau loc ferit, Tntre locuri fiind deosebiri calitative. Primul este rodnic, aducator de
bine, intotdeauna cu un sens pozitiv; cel de-al doilea este nerodnic, aducator de rau, cu un
sens negativ.*® Ca de exemplu, casa tirdneasca unde omul locuieste este un loc bun, generator
de ordine, e rodnic si e ferit de rele. Locuri rele sunt socotite insd casele pardsite unde nimic
nu sporeste, unde nimic nu prinde. Un alt loc rau de care omul se fereste, este locul unde s-a
intamplat o nenorocire.*® Si drumurile sunt de mai multe feluri: drumul drept e drum deschis
si e vazut mai sigur decat cel serpuit care este un drum ascuns si poate aduce rau calatorului.**
Rascrucile care taie drumul sunt vazute ca locuri periculoase, acolo se pune cruce pentru ca
crucea reprezinta binele avand un rol pozitiv.42

Credintele si obiceiurile poporului romén in legatura cu rascrucile arata ca ele sunt privite ca
niste locuri necurate unde se aduna toate energiile negative si toate spiritele ce semnifica raul,
de aceea, daca in aceste locuri lipseau imaginile puterii divine si ocrotitoare, trecatorul trebuia
sd faca macar semnul crucii.*®

Spatiul fiind neomogen si discontinuu, pentru a trece dintr-un spatiu in altul e nevoie de
masuri speciale. Asa se intamplad de exemplu in pragul casei, in poartd, la trecerea podului, la
rascruci sau la hotar, unde din cauza discontinuitatii spatiului, apar diverse practici preventive
si omul are mai multa grija in trecerea lor.**

Intr-un alt capitol consacrat temei timpului, Bernea precizeazi ca tiranul roman gandeste,
lucreaza si simte timpul intr-un mod si intr-un sens aparte, el stie ca timpul trece, nu sta pe
loc, totul fiind trecator Tn lume. Dar aceasta trecere a timpului nu il doboara pentru ca o
priveste ca pe o stare naturald a lucrurilor, ca pe ceva propiu naturii sale.* Totul se naste si
moare, tot ce 1i in lume e trecator. Cele doud lumi sunt despartite si prin timp: lumea de aici

este lumea timpului care trece si lumea de dincolo este aceea a vesniciei.*®

¥ Ernest Bernea, Cadre ale gandirii populare romdnesti, Cartea romaneasca, 1985, p. 22

“ Ibidem, pp. 36-37

1 |bidem, pp. 46-47

2 |bidem, p. 53

“\van Evseev, Dictionar de simboluri si arhetipuri culturale, Editura Amarcord, Timisoara, 1994
“ Enest Bernea, op. cit., p. 115

" |bidem, pp. 147-149

¢ Ibidem, p. 151
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1.3. Lumea sacra si lumea profana

Tn acest capitol vom vedea cum se face trecerea din lumea profani in cea sacrd si rolul
riturilor de trecere Tn ritualul funerar.

Riturile de trecere joaca un rol important in viata omului religios dupa opinia lui Mircea
Eliade care scrie: ,,Omul societatilor primitive s-a straduit s invinga moartea transformand-o
in rit de trecere.«"’

Cand vorbim de Marea Trecere, omul trece pragul din lumea profana ca sa renasca in lumea
sacrd. Moartea din conditia profand este astfel urmatd de o re-nastere intr-o lume sacra.®®
Pentru a putea trece marele prag el se foloseste de un complex sistem de rituri. Cum dupa
nastere, doar datoritd acestor rituri copilul este integrat in lumea celor vii, asa si dupa moarte
datorita acestor rituri omul este integrat in comunitatea celor morti.

In societatile traditionale, lumea sacrului domina asupra lumii profane®, facand parte din
viata omului de cand se naste pana cand moare. Tranzitia din lumea profana in cea sacra ia
aspectul unei treceri speciale marcate prin rituri determinate, prin festivitati sau ceremonii,
deoarece sacrul si profanul, dupa cum am vazut, sunt doua lumi din regnuri diferite, iar
trecerea dintr-o lume n alta, nu se poate face decat doar prin ceremonii ce cuprind acte legate
de sacru. Astfel, cum intre lumea profana si lumea sacra exista incompatibilitate, trecerea de
la una la alta nu poate avea loc fara un stagiu intermediar. >

Riturile de trecere au ca simbol pragul “inauntru” si “in afara” oferind posibilitatea de a trece
dintr-o parte in cealalta (de la profan la sacru). Trecerea este vazuta ca o trecere primejdioasa,

din acest motiv e nevoie de riturile funerare care il insotesc pe om pe drumul sau:

.. In ceea ce priveste moartea, riturile sunt cu atdt mai complexe cu cat este vorba nu doar de
un fenomen natural (viata sau sufletul care parasesc trupul), ci si de o schimbare de regim
deopotriva ontologic si social: raposatul trebuie sa treaca prin anumite incercari de care
depinde propia lui soarta dincolo de mormant, dar trebuie in acelasi timp sa fie recunoscut i

. . ((51
acceptat de comunitatea mortilor.

" Mircea Eliade, Sacrul si profanul, p. 183

¢ Ibidem, p. 183

0" Arnold van Gennep, Riturile de trecere, Editura Polirom, lasi, 1996, p. 15
% |bidem, pp. 15-16

51 Mircea Eliade, Sacrul si profanul, p. 171
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Drumul pe care trebuie sa il treacd cel ce doreste sa iasa din lumea profana si sa intre in lumea
sacra este imaginat ca un drum dificil, plin de pericole, el simbolizadnd de fapt o calatorie spre

centrul Lumii (ultimul drum).

,Moartea este vazuta ca un drum. Drumul care duce spre centru este un drum dificil.
Dificultatile celui care cauta drumul catre “centrul fiintei sale”. Drumul este anevoios, plin
de pericole pentru ca este de fapt un rit de trecere de la profan la sacru, din moarte in viata,

de la om spre divinitate. “2

2. Rituri, mituri si obiceiuri

2.1. Structura si functia riturilor

Ce este un rit? Cum se defineste? La ce foloseste?

Tnainte de a Tncepe a vorbi mai in detaliu despre riturile de trecere, trebuie sa definim ce este
un rit, cum se defineste, la ce foloseste si ce functii are.

Numeroasele definitii elaborate de-a lungul anilor face imposibila identificarea unei definitii a
ritului unanim acceptata de toti cercetatorii. Fiecare dintre ei au definit acest concept in modul
lor propriu. Tntr-adevar fiind un concept complex, nu este usor de definit doar printr-o singura
definitie care sa poata fi aplicata la toate situatiile sau domeniile vaste in care este intalnit.
Emile Durkheim in cartea sa ,,Formele elementare ale vietii religioase defineste riturile ca:
,reguli de conduita care aratd cum omul trebuie sa se comporte in relatia sa cu sacrul .«
Fenomenele religioase sunt impartite de autor in doua categorii fundamentale: credinte si
rituri. Credintele sunt ,stari de opinie” iar riturile sunt modalitati de manifestare, de
ac!;iune.“54

Din perspectiva lui Durkheim riturile sunt ,,moduri de a actiona care apar doar in cadrul unor
grupuri reunite si care sunt destinate sa suscite, sa intretina sau sa refaca anumite stari mentale
ale acestor grupuri. Riturile sunt astfel niste lucruri sociale, niste produse ale gandirii

colective.«>®

Mircea Eliade, Mitul eternei reintoarceri, Editura Univers Enciclopedic, Bucuresti, 1999, p. 24
Emile Durkheim, op. cit., p. 32

" |bidem, p. 29

** bidem, p. 10
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Vedem aici un prim aspect important al riturilor si anume caracterul social care, zice autorul,
leaga comunitatea. Riturile sunt astfel reprezentari colective care exprima realitdti colective.
Riturile din cadrul colectivitatii sunt fundamentale pentru existenta si dezvoltarea grupului,
prin ele se creeaza solidaritatea de grup.56

Riturile impun si anumite reguli de conduita prin interziceri sau interdictii, care reglementeaza
atitudinea omului atat vizavi de sacru, cat si fatd de profan. Durkheim face diferenta intre
riturile pozitive si riturile negative; riturile negative sunt cele care limiteaza relatia dintre
sacru si profan pentru ca sacrul sa nu fie contagiat de profan.

,Datoritd barierei care separa sacrul de profan, omul nu poate intra in raporturi stranse cu

. R .. - .. 7
lucrurile sacre decat cu conditia separarii de tot ceea ce e profan.*®

Functia riturilor

Ce functie comuna indeplinesc riturile?

Moartea reprezentand forma cea mai dramatica a riturilor de trecere, tulburd viata individului
intr-un mod atat de profund incat sunt necesare un anumit numar de rituri, care sa micsoreze
efectele daunatoare si sa reinstaureze o anumita ordine in comunitatea afectatd.”® Functia de
baza a ritului este deci aceea de a oferi coeziune, de a mentine comunitatea unita.

O alta functie a ritului este de a face posibild conexiunea celor doua sfere: umana si divina,
sacra si profand. Riturile au astfel o functie importanta, cdci prin ele, este posibild aceasta
legdturd a profanului cu sacrul. Pentru omul traditional riturile ii oferd posibilitatea de a
comunica cu Divinitatea. Ritul are astfel si menirea de a fi o marturie, in ceea ce priveste zeii,
a continuitatii credingei Tn acestia care este reafirmata in momentul ceremoniei.”

Riturile, dupa opinia lui Mircea Eliade, sunt supuse repetitiei, o eternd reintoarcere bazata pe
credintd. Ele au functia principala de a oferi intr-o situatie nesigura o structura.

Ceremonia ritului are un semnificat forte tocmai in intentia ei de a elibera comunitatea de
prezenta riscurilor vazute in figura mortii, prezenta perceputa atat in exterior ca un pericol
care ameninta pe fiecare, cat si de interior, ca un element care ar putea periclita legatura cu
Divinul. Moartea ameninta sa rastoarne justa ordine a lucrurilor insa tocmai prin intermediul
ritului, prin forta lui interna, atribuita pentru a ,,ordona” lumea, poate si Se realizeze

convietuirea cu lumea.®

% Emile Durkheim, op. cit., p. 10

" |bidem, p. 224

%8 Arnold van Gennep, op. cit., p. 24

%9 Marco Pucciarini, Rituri, sacrificii si zei, Memoria Ethnologica, An IIl, nr. 6-7, 2003, p. 725
% Ibidem, p. 726
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V/oi schita mai jos, pe scurt, care sunt functiile ritului pentru individ si pentru comunitate.

Functiile ritului pentru individ:
- Deaintegra individul intr-o grupa
- De a asigura mortului un loc vesnic

- De a initia mortul intr-un nou statut (stramos)

Functiile riturilor pentru comunitate:
- De reasigurare in fata angoasei
- Faciliteaza tranzitia Tn momentele importante ale vietii (nastere, nunta, moarte)
- Mediu de comunicare cu Divinul
- Memorie colectiva, identitate
- Regleaza raporturile sociale oferind ordine si coeziune comunitatii
- Exalta sentimente colective
- Calma angoasele colective, reconcilieaza

- Stabilesc o comunicare intre grupul uman si cel sacru (divinitate, spirite, stramosi)

2.2. Structura si functia miturilor

Ce este un mit si ce functie are?

Riturile sunt in mod constant legate de mituri. Nu se poate indeplini un ritual daca nu i se
cunoaste ,,0riginea”, adica mitul care povesteste cum ritualul a fost indeplinit pentru prima
oara.® Cunoasterea miturilor este deci esentiala.

Cuvantul mit provine din Mithos fiind opus lui Lagos (ratiune). Termenul a sfarsit prin a
semnifica tot ceea ce se opune “realitatii”, tot “ce nu poate exista cu adevarat.“®* Pentru
societdtile primitive 1nsd, mitul este o istorie adevaratd cu o traditie sacrd care relateazd un
eveniment care a avut loc in timpul primordial, in illo tempore, in timpul fabulos al

inceputurilor”. Mitul este istoria unei “faceri”, cum ceva a inceput sd fie. ©2

81 Mircea Eliade, Aspecte ale mitului, traducere de Paul G. Dinopol, Editura Univers, Bucuresti, 1978, p. 17

%2 |bidem, p. 2
% Ibidem, pp. 5-6
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Mitul nu e vazut ca o fabula, ca o fictiune, ca o inventie sau ca o nascocire. Omul societatii
primitive, pentru care mitul mai este inca viu, deosebeste mitul (istorie adevaratd) de fabule,
basme care sunt vazute ca istorii false.** Nu doar ¢ mitul desemneaza o istorie adevarata,
sacrd, el este si un model pentru comportarea omeneasca: ,,noi trebuie sa facem ceea ce zeii au

A < .. e . 65
facut la inceput”, ,,asa au facut stramosii nostrii si noi facem la fel.*

Pentru omul traditional mitul sau “istoriile” primordiale explicd existenta, pentru el a cunoaste
miturile Tnseamna a afla originea lucrurilor.®® Miturile descriu nu numai originea lumii,
originea omului, a animalelor, a plantelor ci toate evenimentele primordiale prin care omul a

devenit ceea ce e azi.?’

Mircea Eliade defineste mitul ca o ,,istorie adevarata care s-a petrecut la inceputurile
Timpului si care serveste de model comportamentului uman. Imitand actele exemplare ale
unui zeu sau ale unui erou mitic, omul societdatilor arhaice se detaseaza de timpul profan si

. ~ . A . . 1(68
intra magic in Marele Timp, timpul sacru.

Functia miturilor

In civilizatiile primitive miturile Tndeplinesc o functie indispensabila, ele exprima credintele,
garanteazd eficacitatea ceremoniilor rituale, ofera reguli practice de urmare pentru om si
reveleaza sensul riturilor si al sarcinilor de ordin moral precum si modul in care trebuie sa le
indeplineasca omul.®® Mircea Eliade defineste mitul ca o povestire care face din nou sa se
(re)traiascad o realitate originara si care corespunde unei profunde nevoi religioase. Astfel,
folosind miturile, omul religios se straduieste sa se apropie de zei, sa faca ce ei au facut, sa-si
modeleze comportamentele dupd ei. Functia dominanta a mitului este astfel de a infatisa

modele exemplare.

Mircea Eliade Tn Aspecte ale mitului precizeaza caracteristicile esentiale ale mitului. ™

% Mircea Eliade, Aspecte ale mitului, op. cit., p. 8

% Ibidem, p. 7
% |bidem, p. 13
" Ibidem, p. 11

88 Mircea Eliade, Mituri, vise si mistere, traducere de Maria Ivanescu si Cezar Ivanescu, Editura Univers

enciclopedic, Bucuresti, 1998, pp. 17-18
Mircea Eliade, Aspecte ale mitului, op. cit., p. 20
" Ibidem, pp. 18-19
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Mitul:

- Istorie considerata adevarata (corespunde unei realitati din trecut)

- Sacra (opera fiintelor supranaturale, divine)

- Se refera intotdeauna la o “creatie”, povesteste cum a ajuns un lucru sa existe
- Cunoscand mitul cunoastem “originea” lucrurilor

- Un model exemplar pentru comportarea omeneasca

- Implicd o experienta religioasa

- Povesteste istoria facerii lumii

- Evoca ,,inceputurile®, 0 ,,intoarcere in urma“

2.2.1. Timpul sacru si miturile

Traind miturile iesim din timpul profan, cronologic si patrundem fintr-un timp “sacru”
primordial recuperabil la infinit.”* Nu mai trdim in timpul cronologic ci tn timpul primordial,
n illo tempore (timpul in care evenimentul a avut loc prima oard). A retrdi acel timp este a
asista din nou la spectacolul operelor divine, a regasi fiintele supranaturale si a invata din nou

. . 72
din lectia lor creatoare.

Mitul relateaza o intdmplare sacrd — relatarea unei creatii, spune cum s-a facut un lucru, cum a
inceput sa fie — recrearea lumii si totodata “crearea” Timpului , regenerarea lui printr-un nou
inceput. O eterna reintoarcere, ca intr-un Cerc, nici o intamplare nu este unica si nu se

produce o singuri datd, o repetare, o eterna reintoarcere, ce s-a produs se va mai produce.”

Pentru omul traditional totul trebuie sa se desfdsoare conform traditiilor mostenite de la
stramosi. Mircea Eliade in cartea sa Mitul eternei reintoarceri vorbeste in primul capitol

despre arhetipuri si repetare:

., Pentru omul arhaic ceea ce face a mai fost facut, el nu cunoaste acte care n-au fost

indeplinite si trdite anterior de un altul, viata lui fiind repetarea neintreruptd a unor gesturi

. e A rr74
inaugurate de altii in trecut.

™ Mircea Eliade, Aspecte ale mitului, p. 18

2 |bidem, p. 19

™ Mircea Eliade, Mitul eternei reintoarceri, traducere de Maria Ivanescu si Cezar Ivinescu, Editura Univers
Enciclopedic, Bucuresti, 1999, pp. 88-89

™ Ibidem, p. 13
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Astfel ,.prin ritual se imita sau repeta un arhetip”, ,,noi trebuie s facem ceea ce s-a facut
Tnainte.””® Ca exemplu, transformarea unui defunct in “strimos” corespunde cu fuziunea
individului intr-o categorie arhetipala.”

Cum vom vedea 1n prezentarea ceremonialului de Tnmormantare, o mare importantd se ofera
iertarii pacatelor si pe patul de moarte prin impartasire si dupa cand, mortul, prin intermediul
versului cantat de diac la sfarsitul slujbei religioase, isi ia rdmas bun de la familie, comunitate
si 1si cere iertare de la toti.

Asa cum cosmosul se regenereaza neincetat sau cum in natura lucrurile se repeta la infinit “nu
e nimic nou sub soare” asa si in societatile primitive, oamenii se regenereaza periodic prin
expulzarea relelor si marturisirea pacatelor.”” Ei incearca sa isi steargd trecutul, si devini
inocenti prin marturisirea pacatelor, greselilor. Trecutul trebuie “incheiat” pentru a fi posibila
0 renastere, o incepere a unei “vieti noi”.

Tot Tn Mitul eternei reintoarceri in capitolul al doilea intitulat Regenerarea timpului, Mircea
Eliade evidentiaza ca sensul acestei anulari a trecutului care se face prin curatirea sufletului si
prin expulzarea sau iertarea pacatelor nu este doar o simpla ,,purificare” ci si o incercare de
regenerare a timpului, de o revenire la stadiul pur pentru a fi posibila o noud nastere in alta
viatd. Expulzarea pacatelor fiind in fond o tentativa a omului de restaurare a timpului mitic si
primordial a timpului ,,pur”, ca cel al ,,momentului” Creatiei.”®

In experienta religioasd a omului in fata mortii gisim astfel ideea reinnoirii, a recreatiei, a re-
inceputului, o dorinta de regenerare a Vvietii.

Continuand ideea din capitolul despre sacru si profan, unde am vazut cum sacrul este opus
profanului, mai putem adduga ca profanul reprezinta lumea impura a pacatului, acesta fiind
unul din motivele de ce profanul este respins de sacru. Din aceasta cauza, exista un permanent
efort al omului de a progresa spre lumea sacrului, a perfectiunii si a puritatii, dorinta pe care

omul o realizeaza prin separarea de profan care este considerat ca fiind impur.

Ca si spatiul, timpul nu este nici omogen si nici continuu pentru omul religios. Dorinta omului
religios este de a se intoarce periodic Tnapoi prin repetarea unor traditii vechi, prin repetarea

unui numadr limitat de gesturi si de comportamente.

® Mircea Eliade, Mitul eternei reintoarceri, pp. 26-27

® Ibidem, p. 49
" Ibidem, p. 75
® Ibidem, p. 58
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Societatile traditionale isi imagineaza existenta temporald a omului nu numai ca o repetare ad
infinitum a anumitor arhetipuri si fapte exemplare, ci si ca o vesnica reluare dintr-un inceput.
Regenerarea timpului, abolirea timpului scurs se face printr-o reintoarcere continua in illo

tempore, prin repetarea actului cosmogonic’:

,Intr-adevar simbolic si ritual lumea este re-creati periodic, cosmogonia se repeta cel putin o
datd pe an. Care este sensul tuturor acestor mituri si al tuturor acestor rituri? Sensul e ca
lumea se naste, se ndruie, piere si se naste din nou intr-un ritm foarte precipitat. Haosul si
actul cosmogonic care-i pune capat printr-o noua creatie sunt reactualizate periodic. Anul, sau
ce se intelege prin acest cuvant, echivaleaza cu crearea, dainuirea si distrugerea unei lumi, a
unui cosmos. %

Mircea Eliade mai adauga ca este foarte probabil ca aceastd conceptie despre crearea si
nimicirea periodicd a lumii, desi sustinutd de spectacolul mortii si al invierii periodice a
vegetatiei, sd nu fie cu toate acestea o creatie a societatilor agricole:

,O ntalnim mai dinainte in miturile societatilor preagricole, fiind, foarte plauzibil, o
conceptie cu structurd lunard. Ritmurile lunare marcheaza totdeauna o creatie (luna noud),
urmata de o crestere (luna plind), de o descrestere si o ,,moarte” (cele trei nopti fara lund).
Este foarte probabil ca imaginea acestei eterne nasteri si morti a lunii sa fi contribuit la
cristalizarea intuitiilor primilor oameni asupra periodicitatii Vietii si Mortii si sa fi generat, ca
urmare, mitul crearii si distrugerii ciclice a lumii. Pentru primitivi deci, Timpul este ciclic,
lumea este periodic creatd si distrusd, iar simbolismul lunar nastere-moarte-renastere capata

expresie Intr-un mare numar de mituri si rituri.*®!

2.2.2. Haos si Cosmos

Cuvantul Haos provine din cuvantul grecesc chaos, fiind derivat din radacina cha - care a dat
si verbele cu sensul ,,a cisca, a deschide gura”, deci initial, insemna ,,cascitura”, gol. In
diferite mituri cosmogonice e starea initiala, neorganizata de la care s-a pornit urzirea lumii. E
imaginat ca un gol sau hau fara fund. Transformarea haosului in cosmos este prezentatd ca
trecere de la Intuneric la lumina, de la hau sau gol la substanta, de la amorf la organizat, de la

destructiv la constructiv.®?

79
80

Mircea Eliade, Mitul eternei reintoarceri, p. 81

Mircea Eliade, Imagini si simboluri, Eseu despre simbolismul magico-religios, prefatd de Georges Dumézil,
traducere de Alexandra Beldescu, Editura Humanitas, Bucuresti, 1994, pp. 88-89

& |bidem, p. 89

8 \van Evseev, Dictionar de simboluri si arhetipuri culturale, p. 73
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Gandirea arhaica refuza chaosul, dezordinea si irationalul cautand si formand propriile lor legi
de a intra si fi in armonie cu Cosmosul. Toatd cultura si intreaga activitate a omului din
societatile arhaice si traditionale sunt subordonate luptei impotriva fortelor dezorganizate ale

haosului. In conceptia poporului romén, haosul se prezinta ca o ,,Jume intoarsa pe dos.%

Lumea omului traditional este randuita, adica are o anumite ordine, o randuiald cum se zice.
Teritoriul locuit este cel cunoscut, este centrul, este lumea lor si tot ce iese din sfera aceasta

este un teritoriu stridin, haotic, neranduit:

,Societatile arhaice i traditionale concep lumea inconjurdtoare ca pe un microcosmos.
Dincolo de hotarele acestei lumi Tnchise ncepe domeniul necunoscutului. Intr-o parte se afla
spatiul cosmizat, adica locuit si organizat, de cealalta parte, in afara acestui spatiu familiar,
este taramul necunoscut si infricosator al demonilor, al duhurilor rele, al mortilor, al

strainilor; Tntr-un cuvant, haosul, moartea, noaptea. “%

Moartea este pentru ei o rupturd, un eveniment care aduce o peturbare si pentru a nu intra in
Haos si pentru a reinstaura ordinea e nevoie de o noud legdtura: o legatura cu lumea lor si cu

lumea cealalta.

,, Distrugerea unei ordini stabilite echivala cu o regresiune in haos, in starea nondiferentiata
care a premers cosmogoniei. Sa remarcam cad aceleasi imagini sunt folosite §i in zilele
noastre cand trebuie exprimate primejdiile care ameninta un anumite tip de civilizatie: se
vorbeste mai ales de ,,haosul”, de , anarhia”, de ,,bezna” in care se va prabusi , lumea
noastra”. Toate aceste expresii, Nne dam bine seama, semnifica abolirea unei ordini, a unui

. .. A .7 A Y . <« «85
Cosmos, a unei structuri si recufundarea intr-o stare fluida, amorfa, in consecinta haotica.

Distrugerea lumii nu este insa o idee pesimistd caci ea este urmata de o recreatie. Lumea se
degenereaza, se epuizeaza, de aia ea trebuie sa fie regenerata, recreatd din nou. Cum anul este
periodic distrus si este recreat simbolic de fiecare datda asa si lumea se poate termina dar ea

poate si renaste.86

Ivan Evseev, op. cit., p. 73

Mircea Eliade, Imagini si simboluri, p. 46
& |bidem, p. 47

Mircea Eliade, Aspecte ale mitului, p. 72
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2.3. Definirea obiceiurilor

intreaga viatd a omului traditional este marcata de obiceiuri, ceremonii, rituri, datini, chiar
daca in forme mai mult sau mai putin schimbate. Obiceiurile au fost si sunt un domeniu
important al culturii populare romanesti, ele insotesc viata omului de la nastere pana la
moarte.?’

Mihai Pop, considera ca: “obiceiurile sunt parte integranta, permanenta si neeliminiabila a
modului de trai al oamenilor facand parte dintr-un sistem de viata bine conturat, continua sa-
si pastreze functiile si in cea mai mare parte si formele stravechi. Momentele hotardtoare ale
vietii omului, nasterea, casatoria, moartea se cer marcate prin obiceiuri. «88

Obiceiurile au o deosebitd importanta in viata taranului roman. Mihai Pop considerd ca
obiceiurile formeaza un mecanism activ al vietii sociale, un mecanism creator de cultura si

pastrator de ordine.®® El defineste obiceiurile in formele urmatoare:

,,Obiceiurile sunt fapte culturale complexe menite inainte de toate sa organizeze viata
oamenilor, sa marcheze momente importante ale trecerii lor in lume, sa le modeleze
comportarile. «90

Sau: ,, Obiceiul este un act solemn care marcheaza un moment important al vietii, un inceput

. . . - - 91
sau un sfdrsit, avand menirea sa consfinteasca trecerea de la o stare la alta.

Colectivitatiile traditionale au o puternica tendinta de a pastra obiceiurile, au un respect pentru

traditie si grija pentru forma obiceiului:

,, Colectivitatiile traditionale au tendinta de a pastra, determinand conservarea unor
obiceiuri, chiar i dupa ce si-au pierdut sau si-au schimbat sensul, pentru ca oamenii vad in
ele forme ale unei gandiri anterioare pe care o pretuiesc. Mai mult chiar, se poate observa o

. - . 92
grija foarte mare acordata respectarii elementelor mogtenite.

8 Delia Suiogan, Obiceiurile-modalititi de actualizare a modelului socio-cultural, Memoria ethnologica, An

V, nr. 16-17, Baia Mare, 2005, p. 1580

Mihai Pop, De la obiceiuri stravechi la ceremoniale si spectacole contemporane, in Traditii si Patrimoniu,
nr. 6-7, 20 dec. 2004, p. 1

Mihai Pop, Obiceiuri traditionale romdnesti, Editura Univers, Bucuresti, 1999, p. 8

% Ibidem, p. 203

L |bidem, p. 144

% Delia Suiogan, Obiceiurile, op. cit., p. 1583

88

89
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Datorita acestei ingrijiri a obiceiurilor si traditiilor mostenite de la stramosi pe care omul

traditional o face, ele au ramas de-a lungul timpului in structura si functia lor nealterate.

,Aceasta grija pentru indeplinirea corecta a obiceiurilor, a ceremonialelor i riturilor
invatate de la parintii si stramogii lor, a facut sa se acorde o mare importanta formei lor si a

o . .. 93
dus la o cristalizare formala a structurii lor.*

Omul traditional este parte integrantd a unei comunitati stranse, obiceiurile sunt astfel fapte

colective care unesc omul cu colectivul din care face parte.

., Obiceiurile nu privesc viata fiecarui individ ca singularitate, pentru ca ele se refera la
participarea comunitatii, omul simte ca face parte dintr-o comunitate bine inchegatd cu care
poate sa sarbatoreasca toate momentele importante din viata lui. Individul este in mod
obligatoriu parte integranta a unei colectivitati. Obiceiurile sunt forme de participare la viata

. . . ) .. . 1o 94
culturala a comunitatii, ele asigurand continuitatea sociala.

Obiceiurile si traditiile care s-au pastrat se datoreazd in mare parte legaturilor sociale.
Colectivitatea este raspunzatoare pentru crearea si continuarea traditiilor, a obiceiurilor din
fiecare zona.*”

La intrebarea ce functie are obiceiul, Delia Suiogan spune cd ,,0biceiul are un caracter
multifunctional si are functia de comunicare si functia modelatoare.“®

Pe langa aceste functii ale obiceiului, Delia Suiogan mai adauga relatia pe care obiceiul o
creeaza intre om si comunitate: ,,oricare ar fi tipul de obicei, forma sau structura sa de
manifestare, el se refera Intotdeauna la relatia dintre individ si grupul sdu social, pe de o parte,

si la relatia individului cu Cosmosul, pe de alta parte.“97

93
94
95

Mihai Pop, Obiceiuri traditionale romdnesti, op. cit., p. 36

Delia Suiogan, Obiceiurile, op.cit., pp. 1580-1581

Mirela Podut, Rolul relatiilor de rudenie in satele Maramuresene, Memoria Ethnologica, An IX, nr. 30-31,
Baia Mare, 2009, pp. 33-34

Delia Suiogan, Obiceiurile, op. cit., p. 1580

" |bidem, p. 1581

96
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2.3.1. Obiceiurile vietii de familie

Obiceiurile pot fi clasificate in doud mari categorii: Th obiceiuri calendaristice, care
marcheaza datele importante ale anului si se repeta cu regularitate la aceste date avand un
caracter ciclic; si In obiceiuri ale vietii de familie care marcheaza momente importante din
viata social-biologicd a individului si familiei, se practica la date diferite, in functie de
evenimentul care 1l solicita si, de reguld, o singura data in viata aceluiasi individ.®

Obiceiurile vietii de familie marcheaza in prim plan momentele esentiale ale vietii individului
(nasterea, casatoria si moartea). Planul in care ele se desfasoara este cel social pentru ca in
desfasurarea lor participa intreaga colectivitate.*®

Omul traditional nu a fost niciodata un om izolat, el a facut mereu parte dintr-un grup social.
De aceea el s-a raportat la Lume prin prisma apartenentei sale totale la un sistem. %

Trecerea pe care o suportd individul de la o stare la alta, de la o existentd prezentd la o

existentd noud, nu il afecteazd doar pe el, ci implicd toatd comunitatea, se trece la un alt

sistem de relatii sociale, la un nou model de comportament:

., Obiceiurile vietii de familie marcheaza in primul rdand raporturi sociale. De aici rezulta §i o
mai mare complexitate in desfasurarea acestor obiceuri, incluzand acte de natura diferita.
Ele, implica in primul rand, elemente de credinge stravechi, practici menite sa-l apere pe om,
sau sd marcheze situatia noud in care acesta trece. In al doilea rdnd, implica, insa, §i
importante elemente sociale, evenimente pe care le marcheaza fiind, in cadrul familiei si
societatii, o schimbare a unei situatii existente, o dereglare in sistemul de relatii sociale care
se cere restabilit. “1%

Vedem astfel cd obiceiurile familiale nu implica doar persoana ci ele au un caracter colectiv si
general. Evenimentele marcate prin aceste obiceiuri reprezintd, pentru individul care le
traverseaza, o schimbare a situatiei in cadrul familiei si al grupului social din care face parte,
deci un dezechilibru in sistemul relatiilor sociale, fiind astfel implicate acte menite sa

restabileasca echilibrul pierdut.'%

% Mihai Pop, Pavel Ruxindoiu, Folclor literar romanesc, Ed. didactica si pedagogica, Bucuresti, 1978, p. 181

% Ibidem, p. 180

1% Delia Suiogan, Ramura verde-valori simbolice, Memoria Ethnologica, An IX, nr. 30-31, 2009, p. 75

0L Balazs Lajos, Folclor, notiuni generale de folclor si poeticd populard, Vezi:
http://mek.oszk.hu/01700/01765/01765.pdf (22.08.2012)

192 Mihai Pop, Pavel Ruxindoiu, op. cit., p. 181
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2.3.2. Obiceiurile de Tnmormantare

Majoritatea folcloristilor sunt de parere ca cele mai vechi obiceiuri familiale ar fi cele de

Tnmormantare.*®

Aceste obiceiuri contin elemente de credinte stravechi, precrestine la care
s-au integrat cu timpul elemente crestine prin prezenta bisericii:

,,Mai mult decét oricare dintre celelalte obiceiuri legate de momentele importante ale trecerii
omului prin viatd (nastere, nuntd), cele legate de moarte au pastrat credinte si practici
stravechi, precrestine, carora li s-au adaugat, cu timpul, si altele mai noi, impuse de
biserica.«!%*

Mircea Eliade a avut un interes aparte in a studia credintele, obiceiurile si comportamentele
omului societatilor traditionale (homo religiosus) in fata Vietii si a Mortii, unde, zice si el, ca

se mai pastreazad inca urme ale “starilor religioase arhaice”:

., Ele au reugit sa integreze in crestinism o mare parte din mostenirea religioasa precrestind,
daténd din cele mai vechi timpuri. Pentru homo religiosus viata este trdita pe doud planuri:
un plan este existenta umand, dar participa in acelasi timp la o viata transumand cu
semnificatii religioase. «105

Memoria populard pastreaza si conservd forme mentale primitive In care convietuiesc doud
mentalitati diferite: una magica, bizuitd pe puterea ritualului si alta religioasa. Mircea Eliade
afirma in Fragmentarium: ,,In folclor se intdlnesc, astizi, forme din mai multe ere,
reprezentdnd etape mentale diferite. Gasim alaturi de forme medievale in memoria populara
forme precrestine sau chiar preistorice. “*%

Pentru Eliade cum sacrul si profanul sunt doud dimensiuni opuse ale vieti, ele sunt despartite
prin granite, iar trecerea lor presupune anumite ritualuri care face posibila trecerea dintre cele
doua dimensiuni. Astfel din perspectiva lui Eliade, obiceiurile de Tnmorméntare nu sunt
altceva decat o separare de profan care este considerat impur si o incercare de a intra In sacru.
In biblie se spune cd nimic din ceea ce nu este curat nu va ajunge in preajma lui Dumnezeu.
Astfel, riturile reprezinta exact aceasta separare al omului de viata profana, fara de care omul
nu poate intra in sacru dar, in acelasi timp, reprezintd si masuri de protectie pentru

comunitatile ramase in profan.

193 Mihai Pop, Pavel Ruxindoiu, op. cit., p. 180

104 Mihai Pop, Obiceiuri traditionale roménesti, p. 178

195 Mircea Eliade, Sacrul si profanul, pp. 150-153

108 Mircea Eliade, Fragmentarium, Editura Destin, Deva, 1990, p. 73
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3. Arnold van Gennep (1873-1957) — Les rites de passage (1909)

Obiceiurile vietii de familie care includ nasterea, casatoria si moartea, sunt numite astazi rituri
de trecere. Acest termen precum si teoria riturilor de trecere, au fost concepute de marele
folclorist francez Arnold van Gennep, in a sa lucrare Les rites de passage, din anul 1909.

Mai mult de 100 de ani au trecut de la aparitia cartii lui Arnold van Gennep si totusi aceasta
carte a reusit sa fie si in prezent de o importantd relevantd in domeniul Cultura si

Antropologie sociala.

3.1. Riturile de trecere

Ce sunt riturile de trecere?

Arnold van Gennep, explica riturile de trecere in urmatorul mod: viata fiecaruia consta din a
trece succesiv de la o etapa la alta. Aceasta schimbare dintr-o stare veche in una noua, este o
trecere care este este insotita de acte speciale. Astfel, absolut toate momentele importante ale
vietii care presupun o schimbare de orice fel, sunt treceri care sunt realizate prin anumite rituri
speciale.’?” Riturile de trecere, spune Arnold van Gennep, insotesc orice schimbare de loc, de
stare, de situatie sociald ori de varsta si marcheaza viata omului de la nagtere pana la moarte.
Astfel, toate etapele vietii unui om, fie ele fenomene naturale (nasterea, pubertatea, moartea)
sau fenomene sociale (botezul, casatoria) sunt marcate in toate culturile prin rituri sau
ceremonii care pot sa difere ca mod de realizare practica, in detaliu, dar care au o functie
comuna universala: realizarea trecerii individului dintr-o situatie determinata la o alta situatie
determinata.'%®

Obiectivul lor fiind acelasi, zice autorul, este absolut necesar ca mijloacele folosite pentru a-I
atinge sa fie, daca nu identice n detaliu, cel putin analoge: ,,Mi se pare, deci, rational sa
grupez toate aceste ceremonii, care urmeaza intotdeauna aceeasi ordine, dupa o schema a
carei elaborare detaliata este Tnca imposibilé.“109

Obiectul lucrarii lui Gennep este de a oferi o schema a riturilor de trecere care poate fi

aplicabila la mai multe popoare, el fiind interesat nu de a expune riturile in detaliu ci de

semnificatia lor esentiald, situarea lor in diferitele ansambluri ceremoniale si succesiunea lor.

97" Arnold van Gennep, op. cit., p. 16
1% 1bidem, p. 16
19 1bidem, pp. 16-17
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Riturile de trecere, zice Gennep, variaza in ansamblul in care sunt ndeplinite (fie la nastere,
fie la casatorie sau la moarte), dar numai in detaliu, schema riturilor de trecere ramanand
aceeasi.''?

Dar chiar daca ele variaza de la un popor la altul, schema riturilor de trecere oferita de Arnold
van Gennep este universald, adica se poate intalni in orice societate, fie ea de tip religios sau

nu, in aproape toate momentele vietii sociale si culturale ale unei comunitati.

3.2. Schema riturilor de trecere

Etnologul Van Gennep in lucrarea sa Les rites de passage din anul 1909, ofera un model al
riturilor de trecere pe care le clasifica in trei stadii: rituri de separare (rites de séparation),
rituri de prag sau de limita (rites de marge) si rituri de agregare (rites d’agrégation).**

Dupa Arnold van Gennep, orice rit de trecere presupune trei etape importante: etapa
preliminard, care contine riturile de separare de grupul de origine respectiv de starea
anterioard; apoi etapa liminara sau riturile de prag care reprezinta trecerea granitei, a pragului
catre ,,0 lume noua™; si etapa postliminard sau riturile de integrare, agregare la lumea noua.**?
Riturile de trecere mai contin rituri de purificare, rituri de protectie, rituri de aparare, rituri de
ini‘,ciere.113 Vom nota ca riturile savarsite chiar pe prag sunt rituri de limitd. Ca rit de separare
de mediul anterior exista riturile de purificare (de spalare, de curdtire) si riturile de agregare
(mesele in comun, pomenile).**

Riturile de trecere se organizeaza dupa o anumita gradatie pe care Van Gennep o numeste
secventd, deci trecerea nu se face dintr-o dati ci gradat. In ceremonialul de Tnmormantare,
acest caracter de secventa se poate observa prin modul n care mortul trece gradat, pas cu pas,
din lumea asta in lumea cealalta, integrarea depasind cu mult timp momentul inmormantarii.
Gennep mai precizeaza ca riturile de trecere sunt destinate sd micsoreze efectele daunatoare
ale schimbarilor care afecteaza viata sociald a unui individ. Moartea afecteazd viata omului
mai mult decat oricare alt eveniment din viata lui, astfel ca, ,,aceste rituri funerare constituie

forma cea mai dramatici a riturilor de trecere.”**®

19 Arnold van Gennep, op. cit., p. 168

11 1bidem, p. 22
12 1bidem, p. 22
3 |bidem, p. 23
4 1bidem, p. 29
5 |bidem, p. 24
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3.3. Riturile de trecere In ceremonialul funerar

Dintre toate riturile de trecere, cele pe care le voi prezenta in aceasta lucrare sunt riturile care
apartin funeraliilor. Voi aplica schema propusd de Arnold van Gennep pentru a identifica
diferitele rituri de trecere care apartin acestui ultim prag.

Moartea reprezintd Marea Trecere spre cealaltd lume. Aceasta mare trecere nu este imaginata
ca o trecere care se intampld dintr-o data ci este o trecere care se face progresiv. Dupa cum
vom vedea, trecerea depaseste cu mult timp momentul inmormantarii. Aceasta perioada de
trecere se incheie dupa un an de zile de la moarte, cand, dupa credintele oamenilor, sufletul
este separat de trup si integrat in lumea cealalta.

Astfel, dupa cum am vazut, riturile de trecere sunt impartite de Arnold van Gennep in 3 mari
etape sau secvente care corespund anumitor rituri specifice. Prima trecere este cea a sufletului
care se desparte de trup (riturile de separare), a doua trecere este drumul pe care sufletul
trebuie sa-1 strabata, el fiind ,,intre praguri” (riturile liminare) pentru a ajunge la ultima
trecere si care este integrarea in comunitatea stramosilor (riturile de agregare).

Voi lua fiecare etapa in parte pentru a Se intelege mai bine cum ea este facuta.

Prima etapa, care corespunde riturilor de separare, se suprapune cu cele trei zile de dupa
moarte, Tn care corpul este inci tinut in comunitatea celor vii. Tn acest timp familia realizeaza
riturile necesare pentru a ajuta sufletul sa se desprinda de corp. Aceasta perioada se incheie in
a treia zi cu ritualurile de inmorméntare. Aceasta prima etapa fiind incheiata, sufletul ramane
»intre praguri”, el fiind separat de comunitatea celor vii dar incd neintegrat in comunitatea
celor morti. Acest timp in care sufletul nu apartine nici uneia dintre lumi, dureaza patruzeci de
zile, sau sase saptamani. Doar la capatul acestei perioade, sufletul se desparte definitiv de trup
pentru a porni pe drumul fara intoarcere la finalul caruia se afla comunitatea mortilor. A treia
etapa, cea de integrare, se va finaliza cu trecerea primului an de la moarte, cand, in urma
lungii calatorii, sufletul este integrat in lumea mortilor, fiind de acuma pomenit doar colectiv,
cu intregul siu neam, la Sarbatorile Mosilor.**®

Dupi cum vedem, sufletul nu este integrat imediat dupa deces in lumea de apoi. Intre suflet si
corp legatura se mentine o anumitd perioada, iar separarea de lumea celor vii §i agregarea sa
in cea a stramosilor se implineste doar dupa o perioada mai lunga. Tnainte de a ajunge acolo,
sufletul trebuie sa parcurgd un drum lung si dificil. Calatoria prezinta mai multe etape care

trebuie stribatute sau praguri care trebuie trecute.™’

18 Stefan Maris, Ritualul funerar in Maramures - o perspectivi hermeneuticd, Memoria Ethnologica, An IX,
nr. 30-31, Baia Mare, 2009, p. 59
W Melinda Pasca, Moartea la stramosii nostri, Memoria ethnologica, An VI, nr. 20, Baia Mare, 2006, p. 1907
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Tn primele trei zile sufletul nu pleacd de acasd, pe parcursul a noui zile se considera ci
defunctul retraieste fiecare moment al vietii sale, ziua ratacind pe toate drumurile si prin toate
locurile cunoscute, iar noaptea revenind in casa in care a locuit spre a se odihni. Doar dupa 40
de zile sau 6 saptamani sufletul se desprinde de corp, etapa care permite inceputul calatoriei
sufletului spre lumea cealaltd. Integrarea sau agregarea la lumea cealaltd se implineste la un

an dupa moarte.

3.3.1. Riturile de separare (rites de séparation)

Actele rituale care corespund riturilor de separare, vizeaza separarea individului din sanul
familiei si pregatirea lui pentru plecare. Individul trece din lumea familiara, anterioara spre o
lume noud necunoscutd. In acest sens, riturile de separare permit ruptura individului de
comunitatea din care face parte pentru a fi posibila reintegrarea lui in alta lume. De asemenea,
separarea inglobeazd momentele unui ritual de diferentiere, de separare, de protectie etc. In
aceasta faza individul iese din timpul profan pentru a trece la un statut sacru. El se pregateste
simbolic sd plece din lumea profand si sd intre in lumea sacrului, in aceastd lume
extraordinara de unde el va renaste simbolic. Moartea reprezinta simbolic finalul unui ciclu, a
unei vieti dar si inceputul unei ceremonii la care i-au parte toti membrii comunitatii. Ritualul
plecarii se manifestd astfel prin dorinta tuturor de a rdmane uniti pentru a combate suferinta
cauzatd de pierderea unei persoane din grupul lor.

Riturile de separare, dupa Gennep, includ spalarile adica riturile de purificare si interdictiile
de orice fel. Mai putem include doliul ca rit de separare a familiei de comunitate. Interesant
este cd nu doar mortul este separat ca apoi sa fie integrat ci si familia este separata prin doliu
de viata sociald prin anumite interdictii. Perioada doliului se incheie dupa un timp de un an de

zile, acest timp coincide cu agregarea celui mort:

,,Doliul reprezinta o perioadd de prag pentru cei vii, in care se intrd prin rituri de separare §i
din care se iese prin rituri de reintegrare in societate. Aceastd perioada de prag a celor vii
este suprapusa perioadei de prag a mortului, sfarsitul primei coincide cu sfarsitul celei de-a

doua, altfel spus cu agregarea celui decedat la lumea morfilor. “**®

18 Arnold van Gennep, op. cit., p. 132
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Cerintele doliului depind de gradul de inrudire cu mortul, viata sociald este suspendatd un

timp cu atdt mai Indelungat cu cat legdtura sociald cu mortul este mai stransa (vaduvi,

119 Riturile de ridicare a tuturor interdictiilor si a tuturor regulilor de doliu

120

vaduve).

(imbracaminte neagra etc.) trebuie considerate ca rituri de reintegrare in viata sociala.

3.3.2. Riturile de prag (rites de marge)

In momentul trecerii din lumea pamanteasca in cealaltd vesnica, defunctul se afld la limita
dintre praguri. Ele nu mai apartine nici lumei acesteia dar nici nu e integrat inca in lumea
cealalta. Pentru ca el s fie acceptat si integrat in noua stare trebuie sa dobandeasca un nou
statut. Ca de exemplu, nou-nascutul, care aflat la limita dintre preexistenta si existenta, pentru
a putea fi acceptat de comunitate trebuie sa dobandeasca un nou status social si religios. La fel
si defunctul, care se afla la limita dintre lumea de aici si lumea de dincolo, el trebuic sa
dobandeasca un nou status pentru a se putea integra. Formele de integrare in lumea de dincolo
sunt foarte bine marcate ritual. Cel care se afla intre praguri avand un status ambiguu poate fi
revendicat de spirite malefice. Pentru a nu intra in contact cu astfel de spirite omul se
foloseste de anumite rituri reparatorii, prin interdictii iar colectivitatea ia mdasuri prin
respectarea acestor interdictii.**

Gennep explica situatia riturilor de limita sau de prag:

,,Din punct de vedere material si magico-religios, oricine trece de la un teritoriu la altul se
afla, pentru un timp mai mult sau mai putin indelungat, intr-o situatie speciala: el pluteste
intre doua lumi. Aceasta situatie am denumit-0 eu limita. <%

Pentru a oferi un exemplu a acestui rit de prag la care se refera Gennep putem specifica
urmatorul fapt: Tn perioada de cele trei zile cat timp mortul este in casa si pana in momentul
inmormantarii, el este tinut intr-o pozitie intermediara fiind asezat pe un suport special
realizat din lemn.

Acest fapt trebuie interpretat ca rit de prag, pentru ca arata ca la momentul respectiv, individul
nu apartine nici lumii sacre, nici celei profane. El este izolat, mentinut intr-o pozitie
intermediara, este sprijinit Intre cer si pamant. El este intre praguri, nefiind inca separat de

lumea celor vii dar nici integrat in lumea celor morti.

19 Arnold van Gennep, op. cit., pp. 132-133

120 1bidem, p. 132

2L Delia Rachisan, Status incert si status dobdndit, Memoria ethnologica, An VI, nr. 20, Baia Mare, 2006, p.
1893

122 Gennep, op. cit., p. 27
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3.3.3. Riturile de agregare (rites d’agrégation)

A treia faza, mai exact faza de agregare sau de reintegrare, include motivele unei noi nasteri.
Ea marcheaza in acelasi timp integrarea celui mort dar si reintoarcerea familiei la viata
sociald, cotidiana zilnica. Datoritd riturilor de agregare cdldtorul isi Tmplineste etapa de
transformare si de cautare, regdsindu-si locul de origine si grupul de apartenentd. Odata
realizate aceste rituri de agregare, “calatorul” isi incheie drumul, el fiind integrat intr-o lume
noua.

Cercetarile Intreprinse de-a lungul timpului de catre Arnold van Gennep asupra riturilor de
trecere din ceremonialul funerar, demonstreaza ca cele care implica ideea separarii de starea
anterioard sunt mult mai simple §i mai pufin numeroase in comparatie cu cele care se leaga de
notiunea de prag, care au o duratd si o complexitate mai mare. Astfel riturile de agregare
(care sunt incheiate dupa o perioada de un an), au o durata mai mare si sunt considerate chiar
mai importante decat riturile de separare, pentru ca prin ele se asigura buna integrare a

mortului in lumea vesnica. Arnold van Gennep scrie:

., Din toate riturile funerare, cele care realizeaza agregarea celui decedat la lumea mortilor
2123

sunt cele mai elaborate, lor fiindu-le atribute cea mai mare importanta.
Delia Suiogan afirma si ea ca dintre toate riturile de trecere Se pune un mai mare accent
asupra actelor de ritual s1 ceremonial ce vizeazad etapa de tranzitie si nu asupra celor ce
marcheaza trecerea propriu-zisa. Mortii in sine nu i se acorda o atentie deosebita, ci acelor
acte care vizeaza depdsirea pragului mortii §i agregarea la Cealaltd lume. Sfarsitul nu este
moartea, Ci reintegrarea in Tot.***

Ca rituri de agregare, Gennep aminteste in primul rand mesele de dupa funeralii si cele
prilejuite de sarbatorile de comemorare. Ritul de a manca si de a bea In comun, este cu

certitudine un rit de agregare.'®

Aceste mese au drept scop sd reinnoade legaturile dintre
membrii unui grup ramasi in viata, si, uneori, cu defunctul, lantul rupt prin disparitia unuia din
elementele sale.'?® Perioada postliminara sau riturile de agregare se manifesta astfel sub forma
unor comemorari: la trei zile, la cincisprezece zile, la o luna, la patruzeci de zile (sase

saptamani), la 6 luni, la un an etc.'?’

2 Gennep, op. cit., p. 131

124 Delia Suiogan, Omul si trecerea in mentalitatea traditionald, Memoria ethnologica, An VI, nr. 18-19, Baia
Mare, 2006, pp. 1723-1726

125 Gennep, op. cit., pp. 36-37

125 1bidem, p. 146

127 \bidem, pp. 133-134

30



Acestor comemorari li se suprapun pomenile care se fac de familie la aceste perioade. Relatia
intre persoana care a murit si colectivitate nu este rupta imediat dupa moarte, ea raimane mult
timp si dupa, prin pomenile care se fac la anumite date. Pomenile au astfel un rol central,
reprezentand dorinta familiei ramase de a mentine o legatura si dupa moarte cu persoana care
a murit intr-o forma acceptata de comunitate.

Mesele comune date in cinstea mortului sunt rituri ce urmaresc sa mentina legatura cu
sufletele defunctilor, aflate in perioada de prag, si sd le asigure agregarea 1n noua situatie.
Momentul in care aceasta legatura se rupe definitiv, e cand se considera ca sufletul mortului a
fost integrat. Din aceasta clipa, mortii vor fi comemorati doar in sarbatorile destinate lor.?®
De altfel, toate mesele din riturile de trecere sunt semnul unei incheieri a unei secvente

importante din ceremonial.

4. Ceremonialul de Tnmormantare

Tn acest capitol am sa descriu secventele ritualului funebru care se poate intalni si in zilele
noastre in satele din Romania. Obiectivul cercetarii este de a intelege mai bine traditiile si
manifestdrile spirituale ale omului traditional, ale relatiei lui cu mediul sau intr-un moment
crucial din viata.

Prin analiza diferitelor rituri, am putut observa care sunt credintele populare traditionale
legate de moarte. Satul ales ca zona de studiu este un sat izolat din Transilvania unde se
gasesc inca caracteristici conservatoare. Cei din sat au reusit sa-si pastreze majoritatea
obiceiurile aga cum erau ele practicate de stramosi. Trebuie specificat insa, ca si aceasta zona
isi pierde treptat obiceiurile, ca efect al globalizarii, astfel Tncat, consider ca este important

surprinderea si Tnregistrarea acestor obiceiuri si traditii inaintea disparitiei lor.

Dar Tnainte de a prezenta cum se desfdgoara o inmormantare intr-un sat traditional romanesc,
doresc sd vorbesc despre cum este vazuta si interpretatd relatia dintre Viatd si Moarte in
imaginarul omului traditional religios. Acest capitol poate fi luat ca o introducere la capitolul

unde voi prezenta in detaliu ceremonialul funerar.

18 Melinda Pasca, Moartea la stramosii nostri, Memoria ethnologica, An VI, nr. 20, Baia Mare, 2006, p. 1904
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4.1. Viata si Moartea in imaginarul omului traditional

Moartea este, din punct de vedere biologic un sfarsit, dar in conceptia traditionald moartea
este doar un prag de trecere in celalalt taram. Astfel, moartea pentru omul traditional religios
este, dupa credintele vechi, 0 trecere dintr-o lume in altd lume, dintr-o lume cunoscuta si
familiara Intr-o altd lume necunoscuta. Aceasta trecere este ireversibila si daca o imaginam ca
pe un drum putem zice ca este un drum unde nu existd cale de intoarcere ci doar un sens
Tnainte. Pe acest drum mergi dar nu te mai intorci. Sfarsitul vietii insa nu inseamna sfarsitul
existentei, caci moartea nu este definitiva, ea este un prag care trebuie trecut pentru a ajunge
in lumea cealaltd. Tot ansamblul de rituri din ceremonialul de Tnmormantare aratd speranta
credinciosilor 1n invierea trupului (reintoarcerea mortilor la viata).

Viata nu este vazutd ca o scurtd trecere prin timp ci ea este urmata de o postexistenta. Pentru
omul religios moartea nu inseamnd deci sfarsitul vietii, ci este doar o altd modalitate a
existentei omenesti. Cei vii, cei ramasi in viatd participa la “reinviere”, moartea este strans
legatd de Viatd, moartea nu este definitiva ci este Intotdeauna urmata de o noua Via‘gé.lzg

Tn credinta populard moartea nu este un simplu neant, ci o alta lume, structurati si ea, cu viata
ei. Nu avem deci un sigur regn si neantul, ci doud regnuri intr-adevar diferite, unul al lumii de
aici si unul al lumii de dincolo. Diferenta este insa profunda, acest lucru este sugerat printr-o
despartire a celor doud lumi si despdrtirea de cei dragi, imposibilitatea de traversat dupa voie
cele doua hotare, cand te-ai dus nu te mai intorci.**

In ceremonialul de inmormantare, accentul va fi pus deci pe secventele care marcheazi marea
despartire si pregdtesc marea trecere. Semnificatia i rostul acestor secvente sunt polivalente:
ele trebuie sd asigure perfecta despartire si trecere, In acelasi timp trebuie sd serveasca
refacerea echilibrului moral si social al familiei si al colectivitatii afectate de moarte.

Vom observa ca toate secventele, toti pasii facuti in ceremonialul de Tnmormantare sunt in
legatura directd cu lumea de dincolo. Ele reprezinta dorinta ca sufletul mortului sa ajunga cu

bine la destinatia finala dar si intentia de a proteja comunitatea celor ramasi in viata.

Moartea este Tnainte de toate o despartire a defunctului de familie. Familia este cea care se
ocupa pentru ca despartirea, trecerea si integrarea in lumea de dincolo sa fie Tndeplinite

corect.

129 Mircea Eliade, Sacrul si profanul, p. 137
30 Nicolae luga, Moartea ca trecere pe pod, Memoria ethnologica, An II, nr. 4-5, Baia Mare, 2002, p. 535
3L Mihai Pop, Pavel Ruxindoiu, op. cit., p. 203
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Pragul sau trecerea dintr-o lume in alta sunt marcate prin acte rituale cu statut de norma.
Secventele fiecdrui ceremonial respectd o ordine obligatorie. Ele infaptuiesc trecerea din
lumea aceasta finitd, in lumea cealaltd, infinitd. In caz contrar, de neindeplinire a trecerii,
existd credinta ca forte malefice se vor intoarce dupd inmorméantare Tmpotriva familiei
ramase.™*? Tndeplinirea Tntregului ceremonial este o indatorire a familiei, ea fiind cea care

ajutd decedatul sa traverseze usor pragul dintre cele doua lumi.*®

4.2. Marea despartire - Marea Trecere

Mitul Marii Treceri reprezinta o metaford pentru initierea suprema in ritualul funerar, fiind
considerat cel mai important simbol din credintele care incearca sd ilustreze accesul in lumea
de dincolo, si a secretului pe care moartea il ascunde. Ceremonialul funebru este dominat de
sentimentul despartirii definitive, aceasta fiind de fapt marea trecere.**

In conceptia Prof. Mihai Pop omul este cilitor nu numai prin viati ci si dupa moarte care este
imaginatd ca o caldtorie spre lumea cealaltd. Ceremonialul de inmormantare este Marea

despartire, etapa importanta care il pregateste pe om pentru Marea Trecere:

»,Marea despartire nu reprezintd in conceptia traditionald o incheiere definitivd a destinului
individului, dincolo de care nu mai exista nimic si nu se mai continua nici o legatura cu lumea
viilor, ci o trecere ireversibild, din lumea aceasta in “lumea de dincolo”. Tn ceremonialul de
inmormantare, accentul este pus pe secventele care marcheazd marea despartire si pregatesc
marea trecere. Moartea este conceputa, imaginar, ca o lungd calatorie, marcatd si pe plan
ceremonial, Intr-o lume similara acesteia de aici, desi opusa ei. Drumul catre lumea cealalta se
desfasoara simbolic sub forma unei calatorii. Acesta calatorie a fost identificata cu mersul
spre Centru, Centrul aparand ca simbol al dezvoltarii spirituale. Din aceastd perspectiva,

“1x . . . o w qs 1w .. 1
calatoria post-mortem este cea mai semnificativa dintre calatoriile pe care le face un om.**®

132 Mihai Dancus, Acta Mvsei Maramorosiensis II1, Etnografie- Istoria si filosofia culturii, Muzeul
Maramuresului Sighetul Marmatiei, 2005, p. 68

133 Corina Isabella Csiszar, Casa, simbol al familiei, Memoria Ethnologica, nr. 14-15, Baia Mare, 2005, p. 1490

134 Mihai Pop, Pavel Ruxindoiu, op. cit., p. 183

135 Corina Isabella Csiszar, Omul cdldtor in conceptia Prof. Mihai Pop, Memoria ethnologica, An V, nr. 16-17,
Baia Mare, 2005, p. 1640
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4.3. Simbolurile

Prin intermediul simbolurilor omul traditional incearca sa mentina 0 permanenta legatura cu
divinitatea. Tntr-o societate de tip traditional toate elementele ce-1 inconjoara pe individ sunt
purtatoare de simbolism. Mai mult chiar, intre elementele din jurul sdu, omul stabileste o serie
intreagd de relatii care conduc la construirea in timp a unui adevarat univers simbolic.'*

Un sistem de credinte si simboluri stau la baza mortii si nu numai, caci le gasim si in
ceremonialul nasterii sau al nuntii. Invelirea pruncului in panza alba, imbricarea miresei cu o
rochie alba precum si imbracarea defunctului in haine noi si asezarea panzei albe cat e de lung
mortul, nu sunt simple gesturi cotidiene, ce tin de planul realului si sunt gesturi care au o
valoare simbolica. Asistam la repetarea unor actiuni primordiale ce au rolul de a scoate
individul actant, pasiv sau activ, din realul imediat si de a-l situa intr-o stare supelrioare“l.137
Imbracamintea devine astfel o bariera care-1 apara de cotidian, ficand posibila trecerea la un
alt nivel. Functionalitatea este evidentd — schimbarea statului. Cei trei actanti imbracati in alb
devin imagini arhetip ale puritatii, fapt care le da dreptul la un nou inceput. Dar, in primul
rand, albul este cel care le oferd protectia, facand posibil sfarsitul la nivelul unei stari
anterioare, inferioare, si Tnceputul unei stari noi, superioaure.138

Un alt element este cel al contactului actantului cu apa. Scalda rituala, repetata, a copilului in
apd, imersiunea in apa din cadrul botezului, “spalatul” ritualic al miresei, stropirea de catre
mireasa a alaiului in repetate randuri, spalarea mortului, sau spalarea mainilor cu apa, toate nu
tin de conceptul de igiena, ci ne trimit la ideea de purificare. Chiar daca spdlarea mainilor este
un gest obisnuit zilnic, in contextul ritual ea este dotatd cu alt sens. La inmormantare, de
exemplu, spalarea pe maini, inainte de a Se iesi pe poarta cimitirului, le ofera indivizilor
certitudinea separarii de umbra mortii. Apa poate sd asigure si o posibild revenire la viatd, o
sansi de nou inceput, prin simularea ploii ce poate reinvia natura, dar si omul. In ambele
cazuri, la spalarea copilului sau defunctului asistim la o spalare de pacate urmata de o

revenire la o altd viatd. Moartea este astfel simbolica.**

13 Delia Suiogan, Omul si trecerea in mentalitatea traditionald, Memoria ethnologica, An VI, nr. 18-19, Baia
Mare, 2006, p. 1721

37 Delia Suiogan, Inifierea — forme de reprezentare simbolicd, Memoria ethnologica, An VI, nr. 20, Baia Mare,
2006, p. 1883

38 |bidem, p. 1884

39 |bidem, pp. 1884-1885
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Aratand cat de important este simbolul apei si cum este ea folosita in ritualurile de trecere,
doresc sa prezint si celelalte elemente care au si ele o simbolisticd aparte si sunt folosite in

ceremonialul de Tnmorméantare.

Cele patru elemente: Apa, Pamantul, Focul si Cerul

Aceste patru elemente sunt intélnite in ceremonialul de inmorméntare (cum de altfel si in
ceremonialul botezului sau nuntii) si nu doar din intdmplare, caci ele sunt in stransd legatura
cu viata omului traditional, care traieste in mijlocul naturii si se vede ca o parte importanta din
ea.

Apa

Primul element este apa, care are un rol esential in ritualurile de trecere prin puterea ei
regeneratoare si purificatoare pe care o are. Asa cum apa are in naturd puteri regeneratoare asa
si pentru om ea este folosita in ritualurile de purificare ca simbol al regenerarii. Apa spala
pacatele, purifica, curdtd, sterge trecutul, dar 1n acelasi timp pregateste pentru o noud nastere:
»Apa concentreazd In sine valentele germinative si creatoare ale Apei primordiale. Ea
vindecd, sau curdtd, deoarece intr-un anumit sens reface Creatia — se incearca regenerarea
magicd a bolnavului sau a mortului prin contactul cu substanta primordiald. Apa absoarbe raul
datorita puterii sale de asimilare.”**

Tn dictionarul de simboluri si arhetipuri culturale apa este vizuti ca simbol astfel:

»Apa este unul din cele 4 elemente esentiale din care s-a creat universul in miturile
cosmogonice ale popoarelor lumii. Simbol al materiei prime, al regenerdrii si al izvorului
vietii. Este un simbol ambivalent: substanta primordiala din care iau nastere toate formele si
in care ele revin prin regresiune.”***

Vedem astfel ci apa are virtuti de purificare, de regenerare si de renastere. In apa totul se
dizolva, orice ,,forma*“ este dezintegratd, orice ,,istorie* este anulatd. Prin ritualul apei se
asigurd o renastere post mortem, apa devine astfel simbol de Via‘gﬁ.142

Botezul echivaleaza cu o moarte rituala a omului vechi urmata de o noua nastere. Cel ce se
scufunda in ele ,,moare* si ridicAndu-se din ape este asemenea unui prunc fara pacate si fara

. . . o . o - . < 14
Listorie®, capabil sd primeascd o noud viata.'*®

10 Eliade, Tratat de istorie a religiilor, op. cit., p. 160
1 lvan Evseev, op. cit., p. 16

12 Eljade, Tratat de istorie a religiilor, p. 160

3 |bidem, p. 161
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Baia sau cufundarea in apa a intregului corp sau doar spdlarea unei parti a corpului, la toate
popoarele si in toate timpurile, pe langa virtuti igienice, are si functia unui rit de purificare.
Baia (scalda) marcheaza toate etapele de trecere intr-o noud stare a omului: nasterea, botezul,
casatoria, moartea. Imersiunea in apa are semnificatia unei regresiuni, a unei reveniri la starea

primordialé.144

Pamantul ca simbol este si el unul important. Pentru nastere sau pentru moarte exista un prag
comun — Pamantul. Exista la unele popoare traditia ca muribundul ca si nou-nascutul sa fie
pusi pe pdmant cu credinta ca din pdmant am venit si In pAmant mergem.

Eliade vorbeste despre Pamant care este vazut in multe culturi ca o0 Mama iar inmormantarea
ca o reintoarcere a omului Tn pantecul mamei sale (Wiedergeburt). Tngroparea deci include
simbolismul intoarcerii in pantece: ,, Pamdntul este Mama. Tot ce iese din Pamdnt e inzestrat
cu viatd i tot ce se reintoarce in el redobdndeste viatd. ™"

Dupa Mircea Eliade pamantul sau reintoarcerea in pamant, simbolizeaza intoarcerea la
origine, regressus ad uterum, care incheie caracterul ciclic al evolutiei cosmice: nastere -
moarte - regenerare. Omul se pregiteste pentru o noud nastere de ordin spiritual. Aceasta se
face simbolic (simbolismul “noii nasteri”), e vorba de o revenire in urma, de o reintoarcere la
locul de unde am venit.

In dictionarul de simboluri gisim semnificatia mormantului:

,»Cea mai veche si cea mai persistentd semnificatie a mormantului este aceea legatd de
asocierea sa cu pantecul matern, cu interiorul pamantului-mama. Justificarea inhumarii e
foarte complexa. Ea poate fi legata de credinta in Invierea mortului, dar poate fi si o precautie
impotriva intoarcerii mortului. In credintele populare, mormantul e casa mortului, el trebuie
respectat, € mare pacat sa-l distrugi sau si-1 profanezi. Ingroparea mortilor se face cu capul

spre vest, ca fata lor sa fie orientata spre est.”14

Cerul
Daca Pamantul este vazut ca Mama, Cerul este Tatal, este locul unde omul in viatd nu poate
ajunge. Acolo locuiesc zeii si tot acolo se nalta sufletele mortilor. Cerul reprezinta vesnicia,

daca tot ce-i pe pdmant se naste si moare, tot ce-i In cer e vesnic.

144 lvan Evseev, op. cit., p. 19
15 Eliade, Tratat de istorie a religiilor, op. cit., p. 240
18 lvan Evseev, op. cit., p. 109
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Cerul, datorita inaltimii sale infinite si innacesibilitatii omului de rand la el devine astfel
simbol si al divinitatii: acolo este Preainaltul, o dimensiune inaccesibild omului ca atare.
Inaltul“ devine in chip firesc un atribut al divinitatii.**’

Cum precizeaza si Eliade: cea mai populara rugdciune a lumii incepe cu ,,Tatdl nostru care
esti in ceruri.“!*® Divinitatea locuieste deci in ceruri, iar o urcare spre cer semnifica
intotdeauna transcenderea conditiei umane si patrunderea in nivele cosmice superioare.'*°
Simbolismul ceresc sustine la randul siu un mare numar de rituri, de iniltare, de urcare. In
ceruri, acolo se Tnalta sufletele mortilor. Sufletul luandu-si zborul acceseaza la un mod de a fi
suprauman, “spiritul” ca simbol al libertatii absolute.**

Focul ca element este prezent in ceremonialul funerar in primul rand prin luméanarea aprinsa
care are un rol simbolic important. Crestinismul a preluat lumanarea ca element de cult din
antichitatea greaca si romana. Ea semnifica credinta celui ce tine in mana o luméanare, fiind in
acelasi timp si simbolul sufletului sau indreptat in sus spre Dumnezeu, caci ea simbolizeaza
elevatia spirituala, miscarea ascendenta, ¢ un simbol al verticalitatii. Poporul roman acorda o
mare importantd lumanarii muribundului, menitd sd conduca sufletul sau prin Intunericul
lumii de dincolo.™

Gasim prezenta lumanarii la toare riturile de trecere. Arderea luméanarii, flacdra, reprezinta
focul purificarii. In ceremonialul funerar daci se intimpli si moari cineva farad lumanare, se
cheama ca a avut moarte intunecatd si nu e bine. Sufletul omului este simbolizat prin
luméanare: daci ceara pot substitui corpul uman, flacira devine semnul sufletului.™?
Deasemenea, putem adduga simbolul fumului luméanarii care, prin faptul ca se ridica spre cer,
devine un simbol al comunicarii pe verticala. Fumul de tamaie este un agent de legatura dintre
cer si pamant. Este, in acelasi timp, un agent purificator, continand in sine potentele focului
care l-a generat.**®

Fumul, ca element, este nelipsit din riturile de purificare la toate popoarele lumii. El alunga
spiritele rele, aceastd credintd e reflectatd in zicala romaneasca ,,fuge ca dracul de tdmaie”.

. . o . .. . . o 154
Este si un simbol al desertaciunii lumesti si a celor trecitoare.™

Y7 Eliade, Tratat de istorie a religiilor, p. 56

Y8 Ibidem, p. 94

9 1bidem, p. 112

%0 1bidem, p. 56

51 lvan Evseev, op. cit., p. 94

152 Delia Suiogan, Initierea forme de reprezentare simbolici, Memoria Ethnologica, An VI, nr. 20, p. 1887
153 |bidem, p. 1889

154 lvan Evseev, op. cit., p. 66
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Mai putem adauga ca element lumina lumanadrii care, fiind n opozitie cu intunericul, este un
simbol al binelui, al vietii, al salvarii. Lumina e chiar sinonimul lumii ca sferd de convietuire,
lume provine din lat. Lumen ,,lumini“ fiind opusd haosului si mortii.*>

Focul are o putere magica, el poate proteja dar in acelasi timp poate si distruge. De exemplu,

sfarsitul lumii este imaginat ca se va produce prin foc.

4.4. Obiceiurile de Tnmormantare intr-un sat traditional roménesc din Transilvania

In continuare voi prezenta cum se desfisoari ceremonialul de inmorméntare intr-un sat
traditional romanesc din Transilvania. Voi expune detaliat obiceiurile de inmormantare din
satul Rastoltu-Desert (Pustd), comuna Agrij, judetul Salaj.

Tn studierea obiceiurilor de inmormantare s-au luat interviuri unui numar de 8 persoane din
sat, care sunt cunoscute ca fiind cele mai bune cunoscatoare si pastratoare ale obiceiurilor
traditionale mostenite de la stramosi. Intrebarile s-au axat pe tot ansamblu de rituri, credinte si

practici din cadrul ceremonialului funerar.

4.4.1. Semne prevestitoare de moarte si practici de usurare a decesului

Potrivit credintelor oamenilor din satul Rastoltu-Desert exista anumite semne prevestitoare de
moarte. Astfel, Baidoc Aurica afirma ca omul isi poate da seama de apropierea mortii: ,,prin
visele pe care le pot avea cel in cauzd sau membrii familiei si prin ,,pasarea mortii” care canta
Tn apropierea casei”. Prin vis se poate presimti venirea mortii dacd se viseazd cu cineva
decedat din familie ,,care il cheama la el”. Pasarea mortii este cucuveaua, o pasare de temut
care dupa credintele oamenilor din sat, daca se aude cantand in preajma casei, mai mult ca
sigur cineva din acea casa va muri curand. Daca omul e in varsta si cade bolnav pe pat, daca
el are vedenii sau un comportament mai ciudat, familia stie ca el nu mai are mult de trait.

Cand se stie ca un om e in pragul mortii, ,,se citesc rugaciuni de dezlegare si de usurare a
sufletului care sunt citite de preot la capataiul bolnavului”. (Rusu Aurica) Daca cel bolnav se
chinuie, familia incearca sa-l ajute: ,chinurile si agonia se usureazd prin post si prin

rugaciuni”. (Salajan Livia)

155 lvan Evseev, op. cit., p. 94
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4.4.2. lertarea pacatelor, impirtisania

Pentru ca cel bolnav sa poata parasi lumea, el trebuie sd moara impdcat si sd-si ceara iertare
de la cei carora poate le-a gresit In viata si sd se spovedeasca la preot. Astfel, exista un
moment al iertarii care se face ,,prin spovedanie si impartasanie la preot si prin iertare de la
cei apropiati“. (Rusu Aurica) Despre cei care nu isi cer iertare si nu sunt impdcati cu lumea se
spune cd vor muri in chinuri mari si ca vor suferi si mai mult pe patul de moarte.

Exista credinta oamenilor din sat, cd omul moare dupa cum decide Dumnezeu dar si dupa
faptele din viata, in functie de gravitatea pacatelor lui. Despre cei care au o moarte mai grea
sau cei care se chinuiau mult s moara se crede ca: ,,au avut pacate multe si grele si nu le-au
impartasit la spovedanie” (Rusu Aurica) sau ca ,,isi platesc aici pe pamant pacatele” (Moise

Livia), ,,se crede ca isi iau pedeapsa pe pamant.” (Nertan Petru)

Obiceiurile de inmormantare implica trei etape principale caracteristice riturilor de trecere:
separarea de lumea celor vii, pregatirea decedatului pentru trecerea intr-o altd lume si
integrarea in lumea cealalta.

Tn continuare am si descriu acele practici si rituri care au ca scop s pregiteasca mortul pentru

calatoria spre lumea de dincolo si integrarea lui.

4.4.3. Pregitirea defunctului pentru ,,marele drum”

Intrarea in lumea de dincolo nu este simultana cu decesul, sufletul mortului avand de parcurs
un drum lung care este compus din mai multe etape. Moartea fizica a trupului marcheaza
inceputul drumului sufletului din aceasta lume in cealalta. Riturile de trecere sunt atat pentru
cel mort cat si pentru cei vii esentiale pentru procesul de separare si integrare.

Familia, pentru a-1 ajuta pe cel ce trebuie sa plece in lumea de dincolo, are datoria sa
indeplineasca toate obiceiurile si ritualurile necesare. Neimplinirea lor au efecte negative, care
afecteaza statutul sufletului mortului, ramas pribeag, neintegrat in lumea stramosilor.

Astfel, dupd momentul mortii, rudele au o deosebita grija sd indeplineasca toate obiceiurile
care sunt necesare pentru integrarea sufletului in lumea cealalta. ,,Obiceiurile se indeplinesc
neconditionat pentru a avea mortul odihnd” (Saldjan Livia), dar si pentru a nu se mai intoarce
sufletul celui decedat, ,,ele se fac pentru a se putea mortul si cei vii odihni*. (Baidoc Aurica)
Daca obiceiurile nu se indeplinesc se crede ,,ca cel mort nu va avea odihna si cei in viatd nu

vor avea liniste.” (Nertan Livia)
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Vedem astfel ca obiceiurile sunt importante pentru oamenii din sat: ,,Sunt din traditie si
trebuie indeplinite pentru ca cel mort sa plece de pe pamant impacat cu lumea si cu
Dumnezeu.” (Moise Livia) ,,Obiceiurile sunt lasate din stramosi si sunt duse de noi mai
departe.” (Rusu Aurica)

Tn momentul in care moare un om, primul gest este de a se aprinde imediat o lumanare. Fara
aceasta se crede cd mortul nu poate pleca in cealaltd lume pentru cd ,,nu-i luminata calea si nu
vede pe unde trebuie sd mearga“ (Nertan Petru), ,,lumina e cédlauza sufletului mortului in
cealaltd lume.“ (Baidoc Aurica)

Acest obicei este foarte raspandit si Intdlnit in majoritatea satelor din Roméania unde nu se
concepe ca omul sd moarda fard sa-i fie aprinsd o luméanare: ,,fard lumind acea persoana
rataceste prin intuneric si nu isi gaseste nicaieri locul.” (Rusu Aurica)

Dupa aprinderea luméanarii, mortul ,,se aseaza jos pe padmant sau pe o scandura, cu mainile pe
piept”. (Salijan Livia) Intrebati ce simbolizeaza acest obicei, Rusu Aurica zice ci inseamna:
,»intoarcerea trupului in pamantul din care e facut si urcarea sufletului la cer” sau ,,contopirea

cu pamantul de unde a venit* (Saldjan Livia), ,,contopirea cu pamantul mama”. (Nertan Livia)

Casa este un spatiu sacru si intim pentru taranul roman. Este locul unde toate evenimentele
importante se desfasurau: nasterea, casatoria si moartea. Exista multe practici in legatura cu
spatiul in care mortul a locuit si in care se fac pregatirile pentru inmormantare.

Camera unde se aseaza cel mort si in care ramane in cele trei zile pana in ziua inmormantarii
se pregateste astfel: ,,camera trebuie sa fie curata si aerisita iar oglinda se acopera pentru a nu
se oglindi mortul Tn ea”. (Salajan Livia) Acest gest de acoperire a oglinzilor din camera ca ,,sa

-2

nu se vadd mortul in oglinda” (Nertan Livia) se face pentru cd oglinda ofera o imagine
multiplicatd a mortului, ceea ce se zice cd nu e bine nici pentru sufletul mortului ,,care se
poate speria dandu-si seama ca e mort” (Baidoc Aurica) dar nici pentru familie. Geamul de la

camera ramane inchis, oamenii zic ca ,,sufletul iese pe gura.”(Baidoc Aurica)

Credinta in sat este ca in cele trei zile pana la inmormantare, sufletul mortului nu a plecat la
locul lui: ,,Sufletul mortului in cele trei zile nu pleaca de acasa”. (Nertan Livia) Toti mi-au
raspuns ca sufletul ,,std la coltul casei” (de aici vine expresia din romana ,,a da coltul” adica ,,a
muri”). ,,Doar in a treia zi de dupa inmormantare cand se face cina de pomenire pleaca

sufletul mortului de acasa*. (Rusu Aurica)
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Cina mortului, care se face la 3 zile dupa inmormantare este importanta. Se zice ca ,,nu merge
sufletul de acasa pana nu se face cina”. (Rusu Aurica) La ea se invitd 9 oameni la masa. Se fac
2 feluri de mancare si se da bautura. Daca nu se face ,,visezi cu mortul rau, ca nu i-ai Implinit
ce trebuie si el nu se poate duce in cealaltd lume”. (Moise Livia)

Un moment important in pregatirea mortului pentru lumea cealalta il constituie si scaldarea
defunctului care se face imediat dupa deces. Cum prin botez copilul este supus actului
purificator al apei pentru a accesa la sacru pentru protectie, la fel si dupa deces, corpul este
spalat cu apa pentru aceeasi functie purificatoare de protectie. Spalarea sau ,,scalda” mortului
e un ritual de mare importanta care se indeplineste fara exceptie.

Mortul ,,se spala numai pe fata cu un folt, adica o bucata de panza curata si cu apa rece si are
rol de curatire, pentru ca cel mort sa nu mearga pe lumea cealaltd necurat™. (Rusu Aurica)
Familia manifesta si o grija deosebita la imbracamintea defunctului. ,, Trebuie sa fie schimbat
n haine noi si curate, nicidecum vechi”. (Rusu Aurica)

In imaginarul oamenilor din sat sufletul mortului are de intreprins o calitorie. Astfel, se pun la
mort in sicriu cu el: ,,un bat de trandafir, un colac, o lumanare, bani sau monede, un pieptene,
0 carte de rugaciuni sau rozal adica margele bisericesti si aiul (usturoiul) n buzunarul de la
camasa. Cu batul de trandafir se apard de diavol, la trecerea vamilor cu banii il plateste,
colacul pentru a avea de merinde pe drum, cartea de rugaciune pentru avea sa se roage,
luméanarea ca sd-i lumineze calea, pieptenele pentru a avea sd se pieptene in cea lume si aiul
se pune sa nu se faca strigoi”. (Rusu Aurica) Exista credinta In sat ca daca omul a pacatuit

mult se apropie strigoiul, duhul rau necurat de el.

4.4.4. Doliul

Primul semn de doliu este unul vestimentar: ,,familia din casa se imbraca in straie negre”.
(Baidoc Aurica) Doliul dureaza ,,6 saptamani, 6 luni sau 1 an in functie de gradul de rudenie,
pentru parinti si soti durata doliului este de un an”. (Masan luliu)

Ca interdictii ,,cei din familie nu trebuie sa meargd la petreceri, nu au voie sa cante sau sa
joace si neaparat trebuie sa mearga la biserica un an de zile”. (Rusu Aurica) ,,Familia trebuie
sa jeleasca mortul prin faptul ca nu trebuie sa se veseleasca”. (Baidoc Aurica)

Alte semne de doliu sunt: ,,femeia mortului isi despleteste parul si un an de zile si-1 lasa pe
spate acoperit cu cate o naframa (batic) de culoare neagra ca semn de doliu. Barbatul 3 zile nu
isi ia clopul (palaria) in cap si umbla cu capul descoperit ca sa stie oamenii ca e vaduv.” (Rusu

Aurica)
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Indati dupa moarte urmeaza o serie de acte cu caracter social. Moartea este anuntati nu numai
neamurilor si vecinilor, ci intregii colectivitati prin moduri traditionale. Indata ce omul isi da
sufletul se trag clopotele din sat. Bate clopotul ,,la 6 dimineata, la 12 ceas la amiaza si dupa-
masa, pentru trei zile la rand pana se ingroapa mortul.” (Masan luliu)

Nertan Petru zice cd ,.clopotele bat de trei ori pe zi pentru a anunta moartea: si clopotele
plang”. Un alt mod prin care se arata prezenta mortii este urmatorul: la casa celui mort in
timpul celor trei zile cat std acesta in casa ,,se agatad in stalpul de la poartd sus un steag negru,
pentru a stii lumea ca la acea casa a murit cineva.” (Rusu Aurica)

La intrebarea cum reactioneaza oamenii din sat la auzirea decesului unei persoane din
comunitatea lor, Saldjan Livia zice: ,,daca a fost un om bun cu compatimire, daca a fost un om
rau spun ca a fost rasplatit pe masura faptelor lui”. Nertan Livia zice ca oamenii din sat sunt

»intristati, rudele se duc la casa celui mort si ajutd familia la pregatirea de petrecanie”.

4.4.5. Priveghiul

Priveghiul sau paza mortului se face cat timp este mortul in casa (3 zile si 3 nopti) pentru ca,
zice Nertan Petru ,,nu este bine ca mortul sa fie lasat singur, in special noaptea.” Priveghiul
are scopul de a apara trupul defunctului, de care sufletul nu este inca total desprins si ,,de a
impiedica intoarcerea necurata a mortului.” (Moise Livia)

Baidoc Aurica zice ca ,mai demult exista obiceiul de a se aduna oamenii in incaperea
mortului, unde se jucau carti sau alte jocuri si se sedea cu mortul”. La priveghi ,,se faceau
rugdciuni dar se si jucau carti in cele trei zile cat dura”. (Nertan Liviu) Despre priveghi,
Saldjan Livia spune: ,,nu se mai face priveghiul cum se facea mai demult. Acuma lumina are
rolul de luminare a cdii pe care se duce sufletul”. Oamenii trec si-1 viziteaza pe mort ,,dar doar
n trecere”, familia fiind cea care trebuie sa stea cu mortul ,,sd il jeleasca si sa se roage pentru
iertarea pacatelor lui”. (Nertan Livia) Astfel, in timpul celor trei zile ,,mortul este vizitat de
catre rudenii, cunoscuti, vecini. Intrdnd in casd omul zice: Dumnezeu sa-l ierte §i sa-|
hodineasca, cei din casa raspund lerte-/ Dumnezeu si-1 hodineasca”. (Rusu Aurica)

Seara Tnainte zilei Tnmormantarii se face de catre familie ,,cina de-a treia zi cu 7-9-11 sau 13
persoane de acelasi sex si varstd apropiata cu mortul”. (Baidoc Aurica) Aceasta cina ,,e ultima

masa a mortului si se face pentru a putea pleca sufletul de acasa”. (Masan luliu)
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4.4.6. Petrecania

Moartea produce un puternic dezechilibru atat in cadrul familiei cat si In cadrul comunitatii.
Dar atat familia cat si intreaga comunitate se uneste si cu ajutorul unor serie de practici
funerare care, obligatoriu trebuie respectate, reuseste sd treaca de acest eveniment tragic
impreund. Astfel, evenimentul mortii este trdit la un nivel colectiv si nu individual. Nu doar
familia isi ia ramas bun de la mort ci intreg satul participa la despartirea persoanei de lumea
aceasta.

Ritul funerar este numit petrecanie la noi. Acest cuvantul folosit pentru inmormantare arata
foarte bine cum vede omul traditional intregul ansamblu de ceremonii: mortul trebuie
petrecut, acompaniat pe ultimul drum facut. Trecerea pragului nu este niciodatd neinsotita,
caci tdranul roman are obiceiul de a petrece si la simpla iesire din casa pe cel venit, care €
condus peste pragul casei pana afara, fiind un semn de buna cuviinta.

Semnul de incepere al oficierii slujbelor este festania adica ,,semnul crucii in fiecare camera
pe cate un perete si stropirea cu apa sfintita” (Saldjan Livia), timp in care preotul citeste o
scurta slujba. ,,Casa trebuie curatata de fortele raului pe care moartea le-a adus cu ea, ca nu
cumva sd se mai intdmple vreo nenorocire”. (Nertan Livia)

Mortul este tinut in casa pana la ziua inmormantarii, usile si ferestrele se tin inchise pana dupa
inmormantare, iar mortul este orientat cu picioarele Tnainte spre usd, spre rasarit: ,,pentru ca
de la rasarit de acolo rasare lumina si el trebuie sa mearga spre lumina”. (Baidoc Aurica)

Se pare ca astfel, cei ramasi In viatd sunt ferifi de o posibild reintoarcere a defunctului:
,neaparat mortul trebuie sa iasa din casa cu picioarele inainte pentru a putea pleca din lumea
aceasta si pentru a-si face intrarea in cealaltd cu picioarele Tnainte”. (Sdldjan Livia)

Imediat dupa ce sicriul este scos pe usa casei, cineva de-al casei sparge o farfurie la pragul
usii: ,,farfuria simbolizeaza sfaramarea raului” (Masan luliu), ,,imprastierea raului in bucati
precum farfuria” (Salajan Livia), ,,alungarea raului din casa” (Nertan Livia). La spargerea
farfuriei se zice: ,,atata paguba sa ramana dupa mort”. (Rusu Aurica) Apoi usa se deschide si
se Inchide de trei ori sa nu se mai intoarcd mortul inapoi. Aceastd practicd se face in credinta

ca necazurile nu se vor mai abate asupra casei respective.
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Petrecania se tine in curtea casei omului unde se aduna toti in jurul sicriului. Rusu Aurica
descrie cum se desfasoara petrecania: ,,La 12 ceas a treia zi se aduna lumea la inmormantare.
Vin si preotii, trei la numar, unul din sat si doi din satele vecine. Vin si cantorii, oamenii din
sat. Oamenii se intdmpina cu Dumnezeu sa-l ierte. Se face slujba religioasa care tine doua ore
si unde toti se roaga pentru mort ca Dumnezeu sa-i ierte pacatele. Cei de-a casii plang mortul,
se jele, te superi ca s-a dus cineva drag din familie.”

Dupa ce se termind predica adica slujba religioasa ,,se fac iertdciunile sau versul cantat de
cantorul bisericesc, unde mortul isi ia raimas bun de la toata familia, de la toate rudele, toti
prietenii, pentru ca sd-1 ierte cu totii.” Rusu Aurica descrie cum se fac versurile si care este
rolul lor: ,,versurile se faceau de dinainte, se mergea la diac acasa si i spuneai cum il cheama
pe mort, de ce boald a suferit, cum a murit, numele membrilor familiei si el ca un poet le
compunea versurile. lar la Tnmormantare diacul canta versurile compuse de el, povestea viata
mortului si acolo se plangea cel mai mult. Sa Inveti din viata lui asa da, asa nu. Versul care se
facea se adresa fiecarui om dupd viata avutd. Dacd a murit un tandr versul suna cam asa:
,, Trista-1 moartea, trista-i tare / Pentru omul fiecare / Dar mai tristd e anume / Cand moare-un

tanar din lume.”

4.4.7. Ultimul drum

Dupa terminarea prohodului adica a slujbei religioase din curtea casei se porneste spre cimitir.
,»lLoti ceil prezenti la inmormantare conduc pe ultimul drum persoana de care se despart pe
vecie.” (Rusu Aurica)

Acestui drum de la casa mortului si pana la cimitir, se acorda o importanta mare, reprezentand
Hultimul drum” al mortului. Simbolic el reprezinta si drumul pe care trebuie sa-1 parcurga
sufletul mortului pentru a ajunge in cealalta lume. Astfel, drumul spre cimitir are un rol
important in trecerea defunctului din lumea celor vii in lumea cealalta.

In drumul spre cimitir se fac 12 opriri unde se citesc pasaje din Biblie. Aceste opriri reprezinti
in plan simbolic depasirea obstacolelor (celor 12 Vami ale vazduhului) pe care le are de trecut
defunctul. Dupa credinta oamenilor din satul Réstoltu-Desert ,,vazduhul are 12 de vami si prin
vamile acestea trebuie sa treaca sufletul mortului ca sa ajungd in Rai ori in lad.” (Moise
Livia). Fiecare vama corespunde unui pacat iar sufletul trebuie sa dea socoteala pentru faptele

din timpul vietii.
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Opririle nu se fac in orice loc, ci la rascruci, pe poduri, la fantini si se fac pentru ca cel mort
sa poatd trece mai usor peste ele In cealaltd lume. Astfel, ,,cortegiul funerar se opreste la
rascruci, pe poduri si se citesc pasaje biblice.” (Baidoc Aurica) ,,Se fac opriri la rascruci si la
poduri si se citeste o evanghelie adica un pasaj biblic”. (Séldjan Livia)

In fruntea convoiului funerar se gisesc ,,praporii care sunt un bat mai gros impodobit cu un
material in forma de cruce. Doi prapori sunt pe fond negru, doi pe fond rosu, iar in mijloc au
cate un chip sau o iconita a unui sfant”. (Masan luliu)

Pe drum se impart colaci impletiti si se dau ca pomana mai ales copiilor. Acest gest reprezinta
o ultima fapta buna a celui mort pentru iertarea pacatelor lui. ,,Pomenile au rolul de a face o
ultima faptd buna a celui mort fatd de cei vii, 1n special fatd de oamenii sirmani pentru ca

acestia sa se roage pentru el.” (Saldjan Livia)

4.4.8. La groapa

Groapa este sapatd in cele trei zile Thainte de Tnmormantare, ,,in fiecare zi cate un pic, ea nu
are voie sd fie gata dinaintea zilei cAnd mortul e inmormantat ci doar in ziua Inmormantarii
pentru ca se zice ca nu e bine, ca e semn rau.” (Rusu Aurica)

La groapa se canta ,,cand te-ai pogorat la moarte” si se face dezlegare. Se arunca apa si se
spune o rugdciune de curatare: ,,Stropima-voi cu isop si mad voi curdti, spdlama-voi si mai
vartos decat zapada ma voi albi”. Apoi se arunca tamaia si pamant si se spune: ,,A Domnului
este pamantul si tot ce este intrdnsul si se pecetluieste cu semnul crucii.” (Nertan Liviu,
preotul din sat)

La groapa se face o slujba religioasda si Se citesc rugaciuni de dezlegare. Se canta ,Se
pecetluieste groapa pand la a doua venire si se face semnul crucii in 4 colturi. Se stropeste
apoi cu apa sfintita.” (Rusu Aurica)

,»La coborarea defunctului in groapa se arunca pamant pe sicriu si se zice: Dumnezeu sa-|
ierte.” (Baidoc Aurica) Pamantul simbolizeaza ,reintegrarea in lutul din care a fost zidit”
(Nertan Livia), ,,0 reintoarcere In padmant pentru a renaste.” (Rusu Aurica) Dupa ce se iese de
la groapa se spala pe maini cu apa, care este un rit de purificare.

Dupa incheierea Inmormantarii se merge la masa de pomand a mortului care simbolizeaza ,,0
ultima multumire a celui mort fata de cei prezenti”. (Baidoc Aurica) ,,Masa are rol de pomana
a mortului n cinstea lui.” (Nertan Liviu) Aceastd masa la care i-au parte toti cei prezenti la
Tnmorméntare este un rit de agregare. Prin acest gest ritual de a manca impreuna se trece peste

ruptura cauzata de moarte si Se uneste comunitatea afectata.
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4.4.9. Credinte in strigoi

La oamenii din sat nu existd o teama de mort si nici o teamad de morti in general. Toate
obiceiurile aratd, dimpotriva ca, intre lumea lor a viilor si cea a mortilor exista 0 legatura care
se mentine mult timp. Si faptul ca cel mort este tinut in casa pana in ziua inmormantarii arata
ca mortul nu este privit cu teama. Ei se tem numai de acei morti care se puteau face strigoi.
Acestia erau oamenii care s-au Sinucis sau cei care au avut o moarte violenta: ,,Dacd omul
moare spanzurat, daca se sinucide nu i se face slujba religioasa, preotul nu vine sa-i faca
predica, el merge direct in mana dracului.” (Rusu Aurica)

Cei care se pot transforma in strigoi sunt si cei care erau cunoscuti Tn sat ca fiind strigoi.
,»Strigoiul se zice cd are coada. Se da peste cap si se face caine. Nu-l cunosti daca e strigoi, el
asa se naste. Acuma nu mai sunt, rar.” (Rusu Aurica)

De altfel exista si credinta ca daca omul a pacatuit mult se apropie strigoiul de el (un duh
necurat). Copii nebotezati cad si ei Tn mana strigoiului.

La intrebarea legatda de credinta in strigoi sau in posibilitatea ca cel mort sa se transforme in
strigoi, majoritatea au raspuns ca aceste credinte erau dar acuma nu mai sunt. Nertan Liviu,
preotul din sat a raspuns: ,,nu cred in asa ceva.” Dar aceste credinte au existat mai demult si
asta se poate observa prin practicile pe care le aveau pentru a se apara: ,,Cine se stia ca este
strigoi se punea o cdpatana de usturoi in gura si se Inmormanta cu fata in jos pentru a nu veni
acasa”. (Rusu Aurica)

De asemenea in sicriu se pune aiul la piept in buzunarul de la camasa, tot ca sa nu se faca
strigoi. Vedem astfel ca impotriva strigoilor mai exista o serie de practici stravechi menite sa

apere pe cei vii de revenirea mortilor ntr-o forma necurata.

4.4.10. Intervalul celor 40 de zile

Se spune ca timp de trei zile dupa deces sufletul nu pleaca de acasa, in urmatoarele 9 zile el
viziteaza Imprejurimile satului, ca in momentul de dupa patruzeci de zile sufletul a hoinarit si
vizitat ,,toate locurile prin care a umblat in viata lui.” (Rusu Aurica). Aceste etape sau praguri
pe care sufletul mortului le parcurge sunt marcate prin parastasele care se fac la diverse
intervale de timp. Astfel, mesele de pomenire, au drept echivalent in plan spatial, un anumit

prag n calea mortului.
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»S¢ fac parastase la 6 sdptamani, la 6 luni si la un an unde se tin slujbe la biserica si la
mormant.” (Rusu Aurica) ,,Se fac pomeni, la 6 saptamani in bisericd se face slujba de
pomenire, familia §i membrii bisericii se roagd pentru sufletul mortului sa-i fie iertate
pacatele, la 6 luni iarasi tot asa pomenire ca familia sa fie sigurd ca mortul e bine unde e si la
un an incd o ultima data se pomeneste.” (Moise Livia)

Dintre toate parastasele ,,cel de dupa 40 de zile e cel mai important si trebuie sa se faca
neaparat” (Rusu Aurica), deoarece se crede ca dupa 40 de zile de la deces sufletul defunctului
se separd de corp si incepe etapa integrarii lui in lumea cealalta.

,»1imp de 40 de zile sufletul mortului nu paraseste casa. Dupa 40 de zile se duce la judecata
particulara cu Dumnezeu si apoi isi asteaptd ziua infricosatei Judecati.” (Séldjan Livia)

La aceste parastase care se fac la 6 saptamani (40 de zile), la 6 luni, la un an, nu poate lipsi
paosul. El consta intr-0 ,,sticld cu vin, un colac care se aseaza pe gatul sticlei si 3 lumanari
infipte in colac.” (Rusu Aurica) Famila face paosul acasa si-1 duce la biserica la altar, unde
preotul, insotit de membrii familiei defunctului pune crucea si mana pe colac si zice o
rugaciune pentru dezlegarea de suflet, pentru blestem, daca a cazut farmece. Cel prezenti la
slujpa de parastas participa prin punerca mainii drepte pe umerii membrilor familiei
defunctului, creindu-se un adevarat lant uman, implicandu-se astfel activ la acest ritual.

Dupa integrarea sufletului in lumea cealalta familia continua sa mentina vie amintirea celui
mort printr-un sistem de sarbatori si ceremonii care se tin la anumite date din calendarul
crestin. Aceste zile sunt dedicate pomenirii mortilor. La Florii, inainte de Pasti, se da de
pomand mancare in cinstea mortului. ,,Pomenirii stramosilor sunt dedicate sdmbetelor din

Postul Pastelui si zilelor de 1 si 15 Noiembrie.” (Baidoc Aurica)

4.5. Lumea de dincolo - Tentatia descifririi lucrului ascuns

Cultura traditionald, ca de altfel si cultura mare, se construieste pe, sau in jurul
imaginarului.*®

Mircea Eliade considera ca omul traieste intr-un univers imaginar caruia trebuie sa i se
descifreze structurile si semnificatiile religioase. Viata de apoi este unul dintre subsistemele

. . . . o 5 157
“imaginarului®, este imaginar in stare pura.

156 Stefan Maris, Ritualul funerar din Maramures, Memoria Ethnologica, An 1X, nr. 30-31, 2009, p. 59
57 Mircea Eliade, Nostalgia originilor. Istorie si semnificatie in religie, trad. Cezar Baltag, Editura Humanitas,
Bucuresti, 1994, p. 10
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Tn imaginarul lumii de Dincolo se gaseste, dupd cum am vazut, ideea ca sufletul mortului are
de intreprins o calatorie spre un alt taram. Acest lucru este foarte clar cand observam
pregatirile facute de familie care ii pregatesc cele necesare ‘“calatorului”. Calatoria spre
intrarea in lumea de dincolo contine o serie de rituri de trecere. Mortul avand de intreprins o
calatorie, supravietuitorii trebuie sd aiba grijd sa-i pregateasca toate cele necesare, atat
materiale (haine, alimente, arme, unelte), cat si magico-religioase (amulete, Tnsemne si
cuvinte cu valoare de parola etc.)."®

Din cele mai vechi timpuri omul a incercat sa isi creeze sau sa 1si imagineze un Dincolo ca
expresie a dorintei de eludare a haosului, a necunoscutului, a imprevizibilului. Din dorinta de
a depasi teama de moarte, omul comunitatilor traditionale creeaza o lume pentru cei morti,
care o repetd pe cea reald, insa cu o structurd diferitd. Imaginarul omului in ceea ce priveste
Lumea de Dincolo a fost reprezentat, de cele mai multe ori, prin peisaje asemanatoare cu cele
ale spatiului in care comunitatea respectiva traia. In acest fel au putut coexista imagini ale
Lumii de Dincolo care sd atenueze frica indepartand, deliberat haosul prin schitarea unui

. ey .. - A - - 1
“dincolo” familiar unde mortii mananca, beau, lucreaza etc. 59

Care este conceptia taranului roman despre lumea aceasta in care traieste si lumea de dincolo
spre care se indreapta dupa moarte?

La intrebarea cum este vazutd viata omului pe pamant si moartea cei din sat mi-au raspuns:
,»Viata este un chin, moartea e o trecere spre o viatd luminoasa si pasnica”. (Rusu Aurica)
,»Viata omului este vazuta ca o céldtorie spre viata vesnica, aici e o lume de pregatire, de fapte
bune. Pentru cei mai multi este o viatd grea, o cruce grea de dus dar cei care o duc cu
demnitate sunt priviti cu respect, iar sfarsitul este in acelasi timp dureros dar e si privit ca o
eliberare.” (Salajan Livia)

,»Viata este trecatoare ca o parere, o vesnica pregatire iar sfarsitul este o trecere spre alta
lume.” (Baidoc Aurica) ,,Viata este doar umbra si vis, sfarsitul nu-1 stie nimeni cand vine,
pentru unii este o usurare acest sfarsit, pentru altii Tnsa o mare durere.” (Nertan Livia) ,,Viata

este inteleasa ca o cruce grea, iar moartea ca o eliberare.”(Rusu Aurica)

158 Gennep, op. cit., p. 137
159 Delia Suiogan, Stefan Maris si Carmen Diarabus (Eds), Cultural Spaces and Archaic Background, Editura
Universitatii de Nord, Editura Etnologica, Baia Mare, 2011, pp. 134-135
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4.5.1. Imaginea vietii de dupa moarte

Ideea cea mai raspandita este ca lumea de dincolo se aseamdna cu lumea viilor, doar mai
placuta, iar societatea este organizatd la fel ca pe pamant. Astfel incat, acolo, fiecare este
inclus in clanul, clasa de varsta, meseria etc. de care apartinea pe pamant. Prin urmare, copiii,
care nu sunt inca agregati la societatea celor vii, nu pot fi inclusi nici in societatea celor morti.
Astfel, copiii morti inainte de botez rimén pentru totdeauna in perioada lor de prag.'®

La intrebarea cum este Inchipuitd lumea cealalta si cum este vazuta moartea Rusu Aurica zice:
»Moartea este o mutare de pe pdmant la viata vesnica. Lumea cealaltd e vazuta ca o veselie si
bucurie”. ,,Moartea este o calatorie spre lumea cealalta care este inchipuita ca o lume buna,
pasnica si linistitd”. (Salajan Livia) ,,Acolo omul este linistit, fard griji, fara dureri, fara
supdrari”. (Nertan Livia). ,,Plind de lumind, bucurie, ingeri, flori si cantec”. (Nertan Petru)
,»Raiul e un loc luminos cu pasari si flori, adica fericirea vesnica, iar iadul cu foc si pucioasa
adica osanda vesnica.” (Salajan Livia) ,,Lumea de dincolo e 0 lume dreapta, luminoasa, fara
durere si intristare. Drumul sd ajungi acolo e mai greu sau mai usor in functie de faptele
fiecaruia de pe pamant.” (Baidoc Aurica) ,,Drumul e mai greu sau mai usor asta depinde de
faptele omului. Lumina sunt faptele bune iar calea ii va fi luminata in functie de acestea.”

(Salgjan Livia)

4.5.2. Sfarsitul lumii

Stfarsitul lumii este imaginat cd se va produce prin foc: ,,Se va aprinde pamantul si se va
intuneca soarele, va fi numai intuneric.” (Moise Livia) El reprezintd sfarsitul pentru cei
necredinciosi dar salvarea pentru cei buni. ,,Lumea va pieri prin foc si va fi un cer nou si un
pamant nou cu oameni noi. Va fi salvat doar cel ce a facut fapte bune, cel ce s-a rugat, a
postit, a facut pomana, a ajutat pe cei sairmani.” (Baidoc Aurica)

,Lumea se va sfarsi prin foc, va fi salvat cel ce a facut fapte bune. Va veni fiul Domnului pe
norii slavei si 1i va alege pe cei buni dintre cei rai, cum alege pastorul oile de capre, dar nu stie
nimeni cand va fi asta.” (Salajan Livia)

,»,S¢ va aprinde lumea si va arde totul. Vor fi salvati doar cei care au facut fapte bune.” (Rusu

Aurica)

180 Gennep, op. cit., pp. 136-137
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4.5.3. Judecata de Apoi

Judecata de Apoi va fi cand vine sfarsitul lumii, atunci ,,0 sa invie toti mortii, Se vor imparti
oamenii, cei buni de-a dreapta, cei rai de-a stanga, cei care au facut bine merg in rai, cei care
au facut rau merg in iad.” (Masan Iuliu)

Judecata de Apoi ,,va fi cinstitd, nu va scapa nimeni de ea, nici saracii, nici imparatii. Se vor
deschide cartile cu fapte bune si fapte rele de catre ingerul pe care se crede ca-| are fiecare om
si dacd faptele bune vor cantdri mai greu decat cele rele omul va fi mantuit, daca nu va merge
niad.” (Baidoc Aurica)

,»Va fi infricosatoare si dreapta, nu va scapa de ea nimeni si fiecare isi va primi plata dupa

cum i-a fost fapta.” (Salajan Livia)

4.6. Poezia ceremonialului de Tnmormantare

Cantecele rituale din cadrul repertoriului funebru se impart in: bocete si versuri funebre.

4.6.1. Bocetul

Bocetul face parte din repertoriul cantecelor funebre care se cantau la inmormantare. Traditia
bocetelor a dispdrut, ele ramanand doar In memoria persoanelor mai in varstd din sat care isi
mai amintesc Tnca acest obicel.

Rusu Aurica ne descrie cum se facea bocetul mai demult: ,,bocitul se facea de catre rudele
apropiate si doar de femei.” Nu exista un moment precis in ceremonialul de Tnmormantare n
care se bocea, ,,Se putea boci tot timpul, din momentul mortii pana la intoarcerea de la cimitir.
Dar, de obicei femeile boceau in momentele culminante cand se scotea sicriul din casa, cand
se iesea din curtea casei si pe tot drumul pana la groapa.”

Bocitul avea rolul de a evidentia durerea si regretul pierderii celui dus din viata si cei mai
bociti erau tinerii sau cei casatoriti dupa care ramaneau copii, familie. Jelania mortului, adica
plansul sau bocitul dupa persoana care se duce din lume are un rol important. ,,Mortul trebuie
plans. Cine nu plange dupa mort se spune ca nu l-a iubit si se bucurd ca a murit”. (Baidoc
Aurica)

Rusu Aurica zice ca acuma nu se mai boceste dar inainte ,,femeile boceau tare frumos”.
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Pentru a prezenta forma bocetelor care se faceau inainte la inmormantare, am inclus 3 variante
de bocete culese din sat de la femeile mai in varsta care inca 1si mai amintesc cum se bocea
mortul mai demult.

Observam 1n exemplele de mai jos, ca bocetul se construieste sub forma de monolog, in care
persoana I alterneaza cu persoana a Il-a si chiar cu a I1I-a.

Iata cateva fragmente de bocete care erau cantate n sat la inmormantare.

Bocete

1.
Tntr-aceasta lume mare
Fost-am si eu mandra floare
Floare, fui, floare trecui,
Parte de lume n-avui.
Nici o parte si nici dulceata,
Noroc bun de-a mea viata.
Astazi de o saptamana,
Umbla moartea prin gradind,
Rupéand céte-o radacina,
Pe tine de la inima.
Hai, tucu-te, tu, Marie,
Intoarni-te si nu mere,
Ca ti-om da colac cu miere.
Ba io nu m-oi inturna,
Sa-mi dati bani cu dica,
Si galbenii cu cofa.
C-am mancat un mar din rai,
De lume ma saturai.
S-am méancat un mar, ori doua,
Si va lasai lume voua.
C-a venit Precesta-n prag,
Eu ma duc cu ea cu drag.
Si-o venit totii Tngerii,
Eu ma duc cu drag cu i.

Al, tucu-te, tu, Marie,
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Multe dealuri ai suit,

Pe toate le-ai coborat.

Dar pe-aista li sui,

Pe veci nu li coborf,

Ca-i dealu cu piperu,

Nu-i veni pana-i ceru.

Si-i dealu cu tamaie,

Nu-i veni pana-i lumea.

Gata-te Marie, bine,

Ca vin popii dupa tine,

Cu cartile supsioara,

Sa te ducd-n alta tara,

Ai, tucu-te, tat meu,

Pune spatele-n vranita

Sa nu iasa la ulita,

La ulita de-a iesi,

Napoi altu n-a vini.
Informatoare: Milos Veronica, 67 ani
2.

Arda-te focu, potica,

Bine nu mi-ai ajuns mnica.

Sa-ti arda doctorii-n ele,

Pan’ce mi-o dat leacuri rele.

Ramai lume cu mult bine,

Eu astdzi ma duc din tine.

Floare fui, floare trecui,

Parte de lume n-avui.

N-avui parte, nici dulceata,

Noroc bun de-a mea viata.

Grea boald m-a apucat,

Trupusoru mi-a uscat,

S1 mi-a rupt firu vietii,

Si m-a facut prada mortii.

Informatoare: Onau Marie, 73 de ani
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3.
Gata-te, Ileana, bine,
Ca vin popii dupa tine,
Cu cartile susuoara
Sa te duca-n alta tara.
Da aici n-au ce cota,
Noi pe tine nu te-om da,
Ca te-om pune dupa masa,
S-om zice c-ai mere de acasa,
Si te-om ascunde-n camara,
S-om zice c-ai mars afara.
Lasa-ti manurile acasa,
Ca-i pacat sa putrezeasca,
Si le pune pe cuptor,
La pruncii tai de-ajutor,
Ca pruncii fara maica
Unde truda lor sd traga,
Ca pruncii fard parinti,
Sunt ca pomii nengraditi.

Informatoare: Rusu Aurica, 75 de ani

4.6.2. Versul

Alaturi de bocete, in Transilvania mai gdsim asa numitele versuri care se fac la morti.

Versul sau lertdaciunea, face parte din repertoriul funerar reprezentdnd o secventa importanta
al ceremonialului de Inmormantare. Dupa cum {i spune si numele, functia versului e de a oferi
persoanei decedate sansa de a-si lua un ultim ramas bun de la familie si de as cere iertare de la
ea. Astfel versul face parte din riturile de despartire, fiind ultimul contact verbal al mortului
cu comunitatea, ™

Versurile la morti sunt creatii ale diecilor sau cantorilor, care le compun la cerinta familiei si
pe care ei le canta in ziua inmormantarii. Familia decedatului furnizeaza date despre acesta, si
despre imprejurarile mortii, in functie de care diacul compune versurile, sau, mai bine zis le

adapteaza la viata celui mort.

181 Elena Rodica Colta, Cantarea de ramas bun sau ,, fertaciunea ”, Izvorul, Revista de etnografie si folclor, nr.
29, 2008, p. 20
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Versul isi are momentul sdu bine definit, adica, se cantd la inmormantare imediat dupa
terminarea slujbei religioase. Se adreseaza in prim plan familiei dar si tuturor celor care
participa la slujba. Acest tip de cantec funebru, se realizeaza in jurul sicriului, langa care stau

familia mortului si membrii comunitatii. Fiecare este numit si de la fiecare este cerut iertare.

Originea versurilor

Ovidiu Barlea scrie despre aceste versuri cd ,,au o traditie lunga de cdteva secole si sunt
specifice la noi mai mult zonei Transilvaniei. Versurile funebre sunt creatii ale carturarilor
sdtesti pe care le cdanta numai diecii inainte de plecarea la cimitir, la sfarsitul slujbei
religioase. Ele circula numai in Transilvania, dar slabe infiltratii au fost semnalate, insular,
si ™ sudul si in estul Carpatilor. ™%

Versurile sunt mai putin cunoscute si cercetate de etnologi. Chiar si atunci cand au fost
Tnregistrate pe teren, ele au fost de cele mai multe ori omise din culegerile de folclor, poate
datoritd lungimii si formei greoaie, usor artificiale, a cantecului, este de parere Ovidiu
Barlea.'®

Dar, chiar daca ele au fost marginalizate de catre unii etnologi, versurile au facut si fac parte
din ceremonialul de Tnmormantare la romanii din nordul, vestul si centrul Roméniei avand o
traditie lunga de secole. In satele traditionale din aceste zone nu se poate inchipui o
inmormantare fara ca mortul sa 1si ia ramas bun de la familie prin intermediul versurilor.
Versurile ne dau posibilitatea de a Intelege cum este privitd, imaginata si inteleasa moartea in
comunititile romanesti. In acelasi timp, pentru ci ele sunt un element important din
ceremonialul de Tnmormantare, am decis sa le includ in lucrare pe cele care sunt mai
reprezentative. Din cele patru caiete pline cu versuri culese pe timpul perioadei de

documentare, am selectat cateva versuri pe care le-am transcris ad litteram.

Mircea Eliade Tn Sacrul si profanul spune ca moartea inainte de toate e vazuta ca o plecare, ca
o “despartire pe vecie”. Pentru ca pragul mortii sd fie trecut, omul trebuie s se separe de
familie, de viata avutd, de lumea satului, de toti oamenii pe care i-a cunoscut. Eliade mai
precizeaza ca pentru a fi posibild nasterea intr-o alta viatd, omul trebuie sd se intoarca la
origine prin rememorarea meticuloasa a evenimentelor personale si prin desprinderea de ele.
Versul poate fi inclus in aceasta ,,istorie” a propiilor sale existente anterioare, adica a vietii

sale personale rememorata.

192 Ovidiu Barlea, Folclorul romanesc |, Bucuresti, Editura Minerva, 1981, p. 49
183 1bidem, p. 22
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Versurile fac parte din acelasi grup cu spovedania, impartasania, avand functia comuna de
iertare a pacatelor a celui mort si de reconciliere cu familia sau comunitatea. lertarea
greselilor nu inseamna altceva decat dorinta de corectare si imbunatatire a imaginii terestre,
pentru a se crea o stare perfecta purd, care sa ii permita mortului accesul la un loc bun in

lumea de dincolo.

Functia si forma versurilor

Cum sunt facute versurile?

Atunci cand moare cineva din sat diacul este chemat de familie si este informat despre
imprejurdrile mortii. El isi noteaza numele celor din familie, ca apoi, sd compuna versurile
care sunt cantate apoi tot de el la inmormantare. De obicei in fiecare sat exista un diac care are
talentul de a scrie si de a compune aceste versuri. El merge la familie dupa cerinta si
adapteaza versurile dupa persoana pentru care le scrie. Forma versurilor este usor modificata
ele fiind foarte apropiate ca forma si continut.

Versul reprezinta punctul culminant in slujba de inmormantare pentru ca este momentul
despartirii definitive a defunctului de familie, de lumea in care a trait. Cand se canta versul,
este un moment foarte trist In care se plange si se jele persoana care se duce dintre cei vii.
Versurile sunt structurate in strofe de cate patru versuri, primul vers ritmand cu al doilea,
majoritatea avand intre 40-50 de versuri.

Versul se compune din 3 parti. In prima parte diacul se adreseaza familiei si multimii adunate
care participd la iTnmormantare. Formula de inceput cea mai intalnita este aceasta: ,,Mult

stimatd adunare / Ce-ati venit azi la inmormantare”. Dar mai sunt si alte formule de inceput:

1
Draji crestini si 1ubiti frati

Astazi aici adunati
Preoti, neamuri si prietini
Din Pusta si din stréini

2
Am venit In numar mare

Azi aici la mormintare
Sa privim toti cu durere
La aceasta mare jele

(Vers cintat la Parje Florica in Ziua de 8 Iunie 1999)

55



Un alt exemplu:

Veniti fratilor iubiti
Cari vati adunat aici
Sa asistdm cu durere

La aceasta mare jele

(Vers cintat la Negrean Agustin in Ziua de 19 Octombrie 1991)

Se intampla si ca diacul sa adapteze formula de Inceput, daca ziua Inmormantarii este una de o

importantd mai aparte. De exemplu, versul care a fost cantat la o inmormantare din ajunul

Craciunului suna astfel:

1

Dragi crestini si iubiti frati

Astézi aici adunati
In ajun de sarbatoare
Am venit la iTnmormintare
2
La nasterea lui Isus
Moartea jale nea adus
Azi in loc de bucurie
Aici e mare jelnicie
3
Moarte moarte trista esti
Nu stim unde te opresti
Simbata sara veni
La aceasta casa se opri
4
Dragi surori iubite frate
Iatd moartea ne desparte
La sora noastra cea buna

Zilele acum se curma.

(Vers cintat la Mastan Veronica in ajunul Craciunului 24 XII 1991)

56



In aceastd prima parte a versurilor gisim tema fortuna labilis. Se vorbeste mai mereu de
soarta schimbatoare a omului pe pamant, de iminenta mortii care vine si rapeste viata omului
fara si se stie cand, de nepasarea ei luand din viatd o persoani dragi din familie. Tn gandirea
taranului roman moartea este un duh ce ia cu coasa sufletele muritorilor. Aceastad credinta o

vedem si 1n versul de mai jos.

Vers cintat la Negrean Agustin in Ziua de 19 Octombrie 1991
1
Moarte moarte ce-ai lucrat
Unde locul tai aflat
Veni-si la acest barbat
Si viata ia-i luat
2
Nu te uita-si ca ramine
O femeie vaduva-n lume
O fata si-un ginere bun
Doi nepoti si un tatd batrin.
3
Lume lume mindra esti
Si frumos te-mpodobesti
Cu tot cei frumos sub soare
De-si esti tu trecdtoare.
4
Dar tu lume, lume-i fi
Si oameni vor muri
Si se schimba tot mereu
Tu ramfi in locul tau.
5
Veni moartea cu a ei coasa
Si lua a lui viata
Acum toate s-au gatat

Viata lui s-a terminat.
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Alte versuri vorbesc despre tristetea si jalea ce produce moartea familiei ramase. Moartea

nemiloasd rapeste pe cei din viata fara sa tina cont de nimeni si de nimic.

Vers cintat la Vara Marioara in ziua de 9 Februarie 2008
1
Moarte moarte groaznic nume
Cum strabati 1n asta lume
Cum venisi si-aici fard mila
Luasi mama dela ei copila
2
De linga doi copii si-al ei sot
Moarte-a venit ca un hot
Luand mama si sotaie
Aducand necaz si jelnicie
3
Intristata adunare
Sa privim azi fiecare
La Marioara din fata noastra
Ce este-aceasta viata
4
Vedem moartea cum se duce
Undei viata mai dulce
lar celora ce o cheama
Nu le bagd ruga-n seama
5
Sa fim doar in pregétire
Ca vine moartea fara stire
Batran tanar si sanatos
Moartea ne doboara jos.
6
De moarte nu e scdpare
Ca esti mic sau de esti mare
Sa-i slujim Domnului sfant

Cat traim pe-acest pamant.
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Versurile sunt ca niste predici continand si sfaturi pentru cei prezenti. Ei sunt atentionati
asupra scurtimii vietii, asupra zadarniciei agoniselii, asupra nesigurantei vietii. Se vorbeste si
despre greutatea vietii omului care munceste si incearca sa adune, dar care in final ramane

fara nimic.

Vers cintat la Marton Mitru in ziua de 20 Tulie 1999

1
Omu-n lume cit traieste p.28
Se zbate si se trudeste
Alearga din zi in noapte
Ca sa si le facd toate

2
Dar ori si cit teai trudi
Si ori si cit ai munci
Ca sa ti le faci pe toate
Asta una greu se poate

3
Se-ntimpla de nu ispravesti
Lucrul ce-til planuiesti
Ca vine moartea odata

Si le lasi pe toate balta

Prin intermediul versurilor se accentueazd conditia trecitoare a omului prin aceastd viata,
nestatornicia lumii, superioritatea unei vieti morale si totodatd se scoate in evidenta vesnicia
lumii de dincolo. Pentru ca toate sunt trecatoare in aceasta lume, mortul, prin intermediul
diacului, atrage atentia celor ramasi in viata sa-si pregateasca sufletul din timp pentru viata

vesnica, ii indeamna sa duca o viata cumpatata, o viatd de buni crestini.

4

Moarte moarte crunta moarte
Tu pui capatul la toate

Sa fim pregétiti mereu

Sa-i slujim lui Dumnezeu
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5

Cati suntem aci de fata

Sa ne gindim la viata

Sa fim buni sa trdim bine

Ca nu stim moartea cind vine
6

Sa cercetam biserica

In sarbatori Duminica

Lui Dumnezeu sa-i slujim

Cit pe pamint mai traim.

Versurile exprima foarte bine filozofia omului despre viata si moarte. Omul este calator in
aceasta lume, munceste din greu pentru a aduna bani si avere, iar dupa moarte nu se alege cu
nimic. Moartea nu face nici o deosebire intre tineri si batrani, intre bogati si saraci, toti sunt

egali in fata mortii.

Vers cintat la Nertan Livie din sat in ziua de 7 Iulie 1999
1
Mare jale si-ntristare
Este pentru fiecare
Atunci cind moartea nemiloasa
Intrd la cineva in casa
2
Moartea aduce necaz
Multe lacrimi pe obraz
Cum vedem aici de fata
Azi la aceasta casa
3
[ata moartea cum soseste
Unde omul nu gindeste
Vine si la tinerete

Vine si la batrinete
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4
Dar sa fim In pregatire
Ca nu stim moartea cind vine
Sa slujim Domnului Sfint
Cit suntem pe-acest pamint

5
Acum priviti toti la mine
Cum nu duc nimic din lume
Dintro lume cu nevoi

Eu plec azi si miine voi.

In partea a doua a cantirii, ni se descrie viata persoanei in amanunt, cati copii a avut, ce a
lucrat, cati ani a trait dar si momentul mortii. Oamenii din sat sunt caracterizati ca fiind
persoane harnice, bune, credincioase, care au muncit mult In viatd pentru a-si castiga
existenta. Femeia e descrisa ca sotie si mama buna, care, ca 0 maica si-a ingrijit familia si si-a

crescut mari copiii.

Vers cintat la Parje Florica Tn Ziua de 8 lunie 1999
1

[ata-o tindra nevasta

O vedem in fata noastra

Sta-n sicriu fara suflare

Se duce pe-a morti cale
2

Moartea trista ai venit

Pe Florica o0-ai rapit

Azi se duce in mormint

Dup-a Domnului cuvint
3

Cinci zeci si sasa de ani

A trait intre-ai iei dragi

Intre neamuri si vecini

Oameni buni si buni crestini
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4
A muncit toata viata
Sa-si cistige existenta
Pentru scumpa-i familie
Ce-o lasa azi pe vecie

5
Cei care 0-am cunoscut
Florica-n Almas sa nascut
Cu périnti cu frati traieste
Pina la ani optsprazece

6
Iar cind sa casatorit
Aici in Pustd au venit
Dupa Nelu sotul sau
Ce i-a dat Dumnezeu

7
Si de ani trei zeci si opt
A trait cu al ei sot
Tineri fiind impreuna
Ei doi copilasi avura

8
Sotiie buna si maica
Florica plind de viata
Tindra mult a lucrat
Puternica ca un barbat

9
Cu sotul ei dea-ici plecara
Si la Bucuresti lucrara
Sapte ani acolo au muncit

Casa aci si-au construit
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10
De-acolo daca au venit
Si-aici din nou au muncit
Copii mari iau crescut
Si de toate si-au facut

11
Copii casatoriti

Acum erau fericiti

Dar cand gindesti ca-i mai bine

Dintr-o data raul vine
12
Poate ca prea mult muncira
Florica se-n bolnavira
Pe la Doctori a umblat
Sa tratat sa vindecat
13
Si mereu a tot muncit
Inima ei ia slabit
Si de vreo doi ani de zile
Nu se mai simtird bine
14
Pe la spital internata
De doctori a fost tratata
Asa viata 1si trdieste
Mereu cu medicamente
15
Simbata aci era
Cu copilu Steli si nora
Umbland mereu pe picioare
Na spus cd ceva o doare
16
La doisprazece noaptea

Iatd ca veni moartea
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Atunci a venit durere
Si-a oprit a ei inima

17
Moarte moarte ce-ai lucrat
Unde locul ti-ai aflat
Venisi la asta nevasta

Si lu-asi a iei viata.

Moartea este cu atat mai trist resimtitd cu cat persoana decedata a fost mai tanara, pentru ca

dupa ea ramane copii si familie.

18

Trista-i moartea trista-i tare

Pentru omul fiecare

Dar mai tristd e anume

Cind moare un tinar din lume
19

Cum a fost si Florica

Ce ne lasa acuma

Mama buna si sotiie

Tinara mere-n mormint sub glie

Daca n a doua parte a versului, viata persoanei este descrisa prin vocea diacului, Tn momentul
inceperii iertaciunilor se trece la persoana intai, mortul adresandu-se direct familiei indurerate
de la care cere iertare. Trecerea de la persoana a doua la persoana intai, se face prin formula:
,Isi ia ultim rimas bun / Prin gura noastra acum/ De la cei dragi ce rimin” (vezi mai jos). Sau
in alt vers: “Dar nainte ca si plece / Acolo-n mormintul rece / Prin gura noastra acum / Isi ia

ultim ramas bun.”

20
Nu ne mai iese in drum
Isi ia ultim rimas bun
Prin gura noastra acum

Dela cei dragi ce ramin
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21
Vino acum sotul meu
Ca ne despartim cu greu
Stiu cd nu tai dat seama
Ca te-oi lasa acuma

22
Nelu noi cind neam luat
Credinta eu tam jurat
Pin la adinci batrinete
Nu sa mor la tinerete

23
Ce sa fac ca nas fi vrut
Asa iute sa ma duc
Sa te las acum vaduv

Nici prea tinar nici batrin

In partea finald a versului, care este cea mai lungd, decedatul isi cere pentru ultima oara

iertare prin intermediul vocii diacului, incepandu-se cu persoanele cele mai apropiate. Prima

oara se cere iertare de la sot sau sotie, apoi de la copii, apoi de la frati sau surori, si apoi de la

ceilalti membrii ai familiei.
24

Insa iubit sotul meu

Asa a hotarit Dumnezeu

Ne despartim acuma

Vino sa ne dam mina

25
Cit Tmpreuna am trait

Amindoi noi neam trudit

Cit am trait la olalta

Dacd tam gresit ma iarta
26

Dar voi copii mei dragi

Voi nurori si nepotasi

Veniti si-mi dati un sarut

Ca nu ma mai vedeti mult
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27
luliu drag copilul meu
Cu Lenuta de la Simleu
Steli cu nora Mérie
Ma plingeti cu jelnicie
28
Steli mai tinut in brata
Cind sa dus a mea viata
Stiu ca rau teai supdrat
Steli dragul meu baiat
29
[uliu primind telegrama
Ca sd vii la a ta mama
Care in-tot de-auna
Tare cu drag va astepta
30
Copii Iuliu si Steli
Maicuta va parasi
Nurori Lenuta Marie

Dumnezeu cu voi sa fie

Cum am mai zis, versurile se incheie cu “iertaciunile”, pe care cel care paraseste lumea si le
cere de la toti cei prezenti pentru eventualele greseli pe care le-ar fi putut pricinui Tn timpul
vietii. Aceasta se face pentru ca mortul sa poatd pleca in cealalta lume, linistit §1 Tmpacat cu el

insusi, dar si cu cei din jur.

31
Eu ca o maicuta buna
Ma-n-drept catre toti la urma
De-am gresit la oare-care
Dragi mei sa-mi dati iertare
32
Nepoata si dragi nepoti

Ce vam iubit mult pe toti

66



[ulia si Tuliut
Si Florin al meu dragut
33
Bunica voastrd Florica
Vi lasa cu inima trista
Va las cu Maicuta sfinta
Sa-aveti viata fericita
34
Veniti frati mei iubiti
Cu care-am crescut la-i nostri parinti
De vam facut suparare
Va cer si voua iertare
35
Veniti cumnati $i cumnate
Si voi nepoti si nepoate
Cuscri cuscre veri si vere
Toate neamurile mele
36
Nanasi vecinsi §1 vecine
Cunoscuti si prieteni mie
De-aici si din departare
Azi la tot1 va cer iertare
37
Si la-n treaga adunare
Ce-ati venit la-a mea-ngropare
Eu la toti va multumesc
Zile bune va doresc
38
Stimati preotilor sfintiti
Care azi ma prohoditi
Si rugati pe Dumnezeu

Sa ierte sufletul meu
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39
Voi toti din ocolul meu
Réamineti cu Dumnezeu
Sufletul meu isi ia zborul
La Isus Mintuitorul

40
Dute suflete al meu
La prea bunul Dumnezeu
Sa-ti deie loc fara chin

Sal domnesti in veci Amin.

Versul se incheie cu un ultim moment al iertarii. Persoana care se duce dintre cei vii, isi ia un

ultim ramas bun de la cei care il sau o insotesc pe ultimul drum.

41
Cuiva dacd am gresit
Cit printre voi am trait
Cei de aci din departare
Va rog ca sd-mi dati iertare
42
Iara acum pe toti va las
In durere si nicaz
Dumnezeu cu voi sa fie

Va parasesc pe vecie.

La sfarsitul versului persoana decedatd prin vocea diacului multumeste tuturor celor care au
participat la inmormantare si le cere celor prezenti sa se roage pentru ca sufletul ei sau lui sa

fie iertat. Ca formule de incheiere a versurilor avem urmétoarele exemple:

Vers cintat la Mastan Viorel in ziua de 26 lulie 1999
1

Eu la toti va multumesc

Va ajute tatal ceresc
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Rugati toti pe Dumnezeu
Sa ierte sufletul meu

2
lar tu suflete al meu
Dute azi la locul tau
Acolo Tn ceruri sus
In bratele lui Isus

3
Dumnezeu sa te primeasca
In-imparitia cereasca
Sati dea locul fericit

Sal domnesti in veci Amin.

Sau un alt exemplu de incheiere a versului:

Vers Cintat la Parje Emil Tn ziua de 21 Decembrie 2007

1
Multumesc preotului sfintit
Care azi ma prohodit
Si imi faceti deslegare
Sufletului usurare
2
lar tu suflete al meu
Dute azi la locul tau
La cel care tea creat
De-ai gresit sa fii iertat
3
lar tu bunule-n imparat
Ce la tine lai luat
Da-1 locul cel fara chin

Si odihna-n veci Amin.,



Alt exemplu unde versul se incheie cu o urare de bine:

Vers cintat la Negrean Agustin in Ziua de 19 Octombrie 1991

1
Iar tu mindra adunare
In numar asa de mare
Toti care ma-nconjurati
Si cu toti lacrimati
2
Eu la toti v multumesc
Zile bune va doresc
Sa traiti pe acest pamint
Tn pace cu Domnul Sfint.
3
lar tu suflete al meu
Suferind asa de greu
Dute de pe-acest pamint
Sus in cer la Domnul Sfint.
4
Cit impreund-am trait
Cuiva daca am gresit
La-a mea ultima plecare

Va rog ca sa-mi dati iertare.

La inmorméantare cum participa aproape toti cei din sat, si cei care poate nu se duc foarte des
la biserica, este o ocazie bund pentru a tine o scurtd predica celor prezenti despre indatoririle
moral crestine pe care le au pentru a-si asigura o viata bund dincolo. Un astfel de rol are

cantarea de mai jos compusa de diacul din sat si cantata la o inmormantare:
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Cintare

1
Ar fi bine dragi crestini
Din timp sa ne pregatim
Mereu sa ne spovedim
Si sa ne in-mpartasim

2
Nu stim cui 11 vine rindu

Pe cine-1 cheama prea-sfintu

Poate pe toti sa ne cheme

Cind soseste aceia vreme

3
Rele facem cite stim

Uni-pealti rau vorbim
Biserica nu cercetdm
si 1n sarbatori lucram.

4
Prolocul Moise Tn munti

A primit zece porunci
Scrisa pe tabla de piatra
Ce nu se sterge nici-odata

5
Noi cu toti le rostim

Dar nu le prea implinim
Caci lucram Duminica
De-i goala biserica

6
Cind Domnul sa minia

si va pedepsi lumea
cu foc va arde pamintul
Cenusea-0 va sufla vintul

7
Lumea va peri de foc

Ca nainte de potop
Nor mai rdminea cimpii

Cu toti vom peri de vii.
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4.6.3. Interviu cu Diacul Nertan Petru

Ca final am inclus si un interviu luat diacului din sat care a facut versurile si care a avut buna
ingaduinta de a mi le oferi pentru a face parte din lucrarea mea.

Interviul a constat din 20 de Intrebari si a fost facut n vara acestui an, in luna august 2012.

1. Cand faci versurile?

Seara cand e mai liniste.

2. Cat de lungi trebuie sa fie?

Depinde, pot fi de la 30 — 40 — 50 pana la 70 de strofe.

3. Cate clase ai?

7 clase primare

4. De cand faci versuri?

De mult timp, de vreo 50-55 de ani.

5. Cate versuri ai facut de atunci?
Am facut intre 900 — 1000 de versuri majoritatea in satul de aici unde m-am nascut dar multe

si 1n satele vecine.

6. De la cine ai invatat?
De la Vlaicu Augustin care a facut scoala la Blaj n anii 1920, el a fost socrul meu si de la el

am invatat.

7. Mai faci si acuma?

Nu, nu mai fac, decat foarte rar.

8. Exista o regula dupa care se fac versurile?

Da, dupad viata omului. Pentru fiecare in parte le compun.

9. Le faceati la toti mortii din sat vers?

Da la toti le-am facut.
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10. Schimbi versurile dupa dorinta familiei?
Da, pentru ca versurile eu le fac, dar rolul lor e de a face un ultim dialog intre cel mort si

familia lui. Asa ca e importanta dorinta familiei.

11. Cand se canta versul?

Dupa terminarea prohodului, inainte de a se merge la groapa.

12. Dacd omul a fost un om rdu cum 1l prezinti?

Ca pe unul bun, despre morti numai de bine.

13. Cat e plata pentru un vers?

In functie de dorinta familiei.

14. Difera versurile de cum se fiaceau mai demult sau au ramas neschimbate de-a lungul
timpului?

Nu difera, la fel se faceau si mai demult.

15. De ce se fac versurile? Care este rolul lor?

E un obicei vechi. Sunt pentru a oferi un ultim respect mortului, ca sa se poatd odihni in pace.

16. Se plange mult la inmormantare cand se canta versurile?
Da, foarte mult, este si unul din motivele pentru care nu se mai fac acuma asa de mult, este

foarte dureros pentru familie.

17. Se cantau Tnainte si alte cantece la mort inafara de versuri?
Da, mai erau bocetele cantate de femei. Si erau foarte frumoase dar astea de mult timp nu se

mai fac.

18. Se mai fac versuri si acuma la Tnmormantare?

Nu prea si e pacat cd se duce traditia.

19. De ce nu se mai fac?

Este prea trist.

20. Cine o sa continue sa le faca cand dumita nu-i mai fi?

Nimeni
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5. Cimitirul Vesel de l1a Sapanta

Satul Sapanta se gaseste in Maramures, care este o regiune situatd in nordul Romaniei, la
granita cu Ucraina. Aceasta zona ocupa un spatiu consacrat, fiind o regiune de mare interes
pentru cultura traditionala.

Cimitirul din Sapanta se afla in centrul satului si are opt sute de monumente de arta populara
n aer liber. Specificul acestui cimitir, sau ce il face special fata de alte cimitire, sunt crucile
din lemn de stejar pe care le gasim acolo, sculptate, versificate si pictate in culori vii.

Acest cimitir este considerat de mare valoare, in primul rand prin unicitatea lui dar si prin
specificul sau traditional. Fondatorul cimitirului este Stan loan Patras, care a sculptat si creat
crucile. In ziua de azi, opera acestui mester popular este continuati de Dumitru Pop, unul din
ucenicii lui Patras.

Fiecare cruce are incrustat pe ea cate un epitaf scris in grai maramuresean. Versurile sunt
scurte, dar fiecare in parte, reuseste sa cuprinda in cele cateva cuvinte, numele si ceea ce a
fost esential in viata celui aflat sub cruce. Unele epitafe au si o anumita nota de umor, din
acest motiv i s-a dat cimitirului din Sapanta numele de Cimitir vesel”. Numele acesta si
intrebarea ,,cum poate sa fie un cimitir vesel?”, a transformat cimitirul intr-un loc celebru,
fiind vizitat de multi oameni din tara si din strdinatate.

Epitafele de pe crucile din cimitirul de la Sapanta prezinta viata oamenilor din aceasta
localitate cu diversele lor preocupari. Pe cruce, deasupra epitafului, este pictat in culori vii
omul intr-un moment din viata lui care il prezinta asa cum el a fost cunoscut in sat. Picturile si
versurile care le gasim pe cruci ii aratd pe oameni in activitatile sau preocuparile specifice
vietii satului: lucrand pamantul, mergand cu coasa, lucrand in padure, pastorind oile insotiti
de céini, macinand la moara, conducand tractorul, mulgand oile, cosand, cantand, petrecand
cu lautarii,etc. Femeile sunt reprezentate purtand copii in brate, torcand lana cu fusul sau cu
torcatoarea, tesand, dansand cu barbatii, lucrand in casa, fraimantand paine, gatind mancare.
Pe langa aceste reprezentdri a oamenilor din sat si a vietii lor, Cimitirul de la Sapénta este si 0
ncercare de a privi moartea intr-un alt mod decat cel obisnuit. Aici moartea nu ca este luata in
ras sau ca este privita cu veselie, dar cumva aceste cruci, ne dau impresia ca oamenii de aici

ofera mai putind importantd mortii in sine si privesc mai mult viata decat moartea.
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5.1. Bruno Mazzoni Le iscripzioni parlanti del Cimitero di Sapinta

Bruno Mazzoni, profesor universitar de limba si literatura romana la facultatea din Pisa si
traducatorul cartilor lui Mircea Cartarescu in italiana, a publicat Tn anul 1999 o carte despre
Cimitirul de la Sapanta intitulata Le iscripzioni parlanti del Cimitero di Sapdnta. Volumul
include prezentarea a 321 epitafe din Cimitirul de la Sdpanta in limba romana si o traducere a
lor in limba italiana. Ideea de baza a acestei carti este faptul ca, inscriptiile de pe epitafurile
crucilor din cimitirul de la Sdpanta au o traditie veche specifica nordului Transilvaniei si

anume, cea a versurilor care se faceau la mort cu iertaciunile:

,.In general, pentru intelectualul roman, aceste inscriptii sunt ceva neinsemnat, un fenomen de
neo-folclor de proasta calitate, care nu trebuie luat in seama. Ce am vrut eu sa demonstrez este
cd, dincolo de ce s-a spus in plan oficial pe vremea lui Ceausescu, ca Stan loan Patras ar fi
autorul integral al crucilor, care a facut si desenele, si versurile, exista o filierd mai veche,
care porneste pe la 1600, dovedind ca, de fapt, textele apartin unei traditii, nu numai orale,
specifice nordului Transilvaniei, cea cu ,,versuri” la mort si cu iertaciuni. E vorba de textele
pe care diacul sau preotul le scria, pomenind faptele bune si faptele rele ale mortului. Deci,
intr-un fel, Stan loan Patras a reluat materialele traditionale si le-a pus pe cruce. Cartea pe

care am publicat-o Tn 1999 a creat un interes pentru subiect.«*®*

Asa cum cioplitul in lemn, ocupatie din traditiec a oamenilor din Maramures, |-a dus pe Stan
loan Pétras la facutul de cruci, asa si epitafurile care le-a inclus pe aceste cruci, trebuie sa fi
avut o radacina in cultura traditionald a locului. Aceasta traditie a aparut cu siguranta din
riturile si ceremoniile funerare, unde, dupa cantérile religioase, la fel si in aceastd zona
precum si In celelalte sate din Transilvania, se canta versul, compus si cantat de diac. Din
aceste versuri, S-a inspirat de bund seama in inscriptiile sale si Stan loan Patras. Inscriptiile de
pe crucile din cimitir la persoana intdi, prin care cei morti ne vorbesc in prezent, ne amintesc
de versurile care se cantd la inmormantare si prin care mortul se adreseaza direct familiei
indurerate. Nu avem cum sa nu vedem similaritatile dintre versuri si epitafuri. Si versurile si

epitafurile sunt ultimele vorbe ale celui mort cu ceilalti membrii ai comunitatii.

184 Interviu publicat in revista Formula As, nr. 947, anul 2010.
http://www.formula-as.ro/2010/947/planete-culturale-30/de-la-cimitirul-vesel-la-mircea-cartarescu-bruno-
mazzoni-m-am-format-si-am-trait-in-romania-cei-mai-frumosi-ani-ai-vietii-mele-13175 (15.09.12)
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La fel cum si prin vers, si prin epitafurile de pe cruci, defunctul isi prezinta viata, le
multumeste si le da ultimele sfaturi celor dragi, isi exprimad durerea sau inseninarea in fata
mortii. Ele au aceeasi functie si rol: de a mentine legatura dintre mort si comunitate si dupa
moarte. Dupa cum am vazut in prezentarea ceremonialului de inmormantare, aceasta legatura
nu este rupta in momentul mortii. Ea se desfasoarda cu mult timp peste momentul
inmormantarii prin pomenile care se fac si diferitele comemorari. Cimitirul de la Sapanta
mentine aceasta legaturd a viilor cu mortiilor prin reprezentarile pe cruce a celui decedat care
ramane Incd parte a comunitatii din care a plecat. Crucile nu sunt altceva decat o forma de
comemorare a mortilor intr-o forma vizuald si pictoriala. Cel care a parasit lumea aceasta nu

este uitat de comunitate, memoria lui fiind mentinuta si in prezent.

5.2. Epitafurile din Cimitirul Vesel

Doresc in cele ce urmeaza sa fac o scurtd analiza a inscriptiilor de pe crucile din Cimitirul
vesel din micul sat Sapanta din Maramures.

Aceste inscriptii de pe crucile din cimitir, daca la inceput erau facute intr-o forma impersonala
fiind limitate doar la nume, varsta si data mortii, ele au trecut cu timpul la persoana intai si la
o forma mai extinsa. Cel mort ne este prezentat asa cum a fost cunoscut in sat. El, prin
intermediul acestor versuri compuse de catre Stan loan Pétras, ne povesteste pe Scurt viata
avutd. Timpul Tn care ne sunt prezentate aceste versuri este prezentul, oferind persoanei
decedate o existentda care continud si dupd moarte. Astfel, cei morti rdman vii in amintirea
celor rdmasi in viatd asa cum ei au fost cunoscuti in sat.

Interesant este faptul ca, aceste inscriptii din cimitir la noi in tara nu au fost luate serios de
catre cercetatori sau de catre oamenii de culturd, fenomenul de ,,Cimitir Vesel” fiind perceput
ca un fenomen de proasta calitate sau un fenomen comercial si nereprezentativ culturii
traditionale. Astfel cd, cimitirul de la Sapanta continua si in ziua de astazi sa fie un obiect de
studiu pentru cercetitori mai mult striini. Imi amintesc si eu, cAnd am fost in Maramures si
vorbind cu cei pe care i-am intélnit in Muzeul din Sighetul Marmatiei si povestindu-le ca
doresc sa includ in lucrarea mea de diploma un mic studiu despre cimitirul din Sapanta, mi-au
zis ca cimitirul nu are nici o legatura cu fondul specific traditional fiind doar un fenomen
comercial si atét.

Bruno Mazzoni vorbeste si el despre imaginea publicitara pe care o are cimitirul si cum a

ajuns sa existe aceastd imagine a cimitirului ca unul “vesel”:
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,Imaginea Cimitirului Vesel este una destul de publicitara. Sintagma aceasta de ,,cimitir
vesel” a fost creata de un francez, prin anii '70, apoi a aparut monografia lui Pop Simion, dar
cred ca atributul de ,,vesel” se lega mai degraba de imaginea plina de culori care te intampina
cand intrai in cimitir. Nu cred ca se lega de natura textelor. Asta a fost ceva ce i-a convenit
regimului, ca sa sugereze ca noi nu ne temem de moarte si religia nu mai conteaza. Asta a fost
o speculatie. Eu am editat cam 300 de inscriptii, dintre care, daca sunt vreo 20 cu umor mai
accentuat, ¢ deja un numar mare. Celelalte sunt formale si au la baza formule care provin,
cum spuneam, dintr-o traditie foarte veche, semicultd. Am gasit, de pilda, astfel de formule
publicate de lorga, intre 1890 si 1910-1920, Tn mai multe reviste. El a editat inscriptii

epigrafice foarte vechi, care contin formule foarte asemanitoare.”®

Pentru a oferi 0 idee cum arata aceste epitafuri din cimitirul de la Sapanta, am sa prezint
cateva si in lucrare. Dupa cum am mentionat, exista o asemanare intre inscriptiile care se
gasesc pe epitafurile din cimitirul de la Sapanta si versurile care se cantd la mort. Asemanarea
se poate observa prin functiile lor similare, dupa cum am aratat mai sus, dar si prin temele
care se repetd si motivele folosite. Voi face o scurtd comparatie intre aceste doud manifestari
folclorice, oferind niste exemple care se regésesc si in epitafuri dar si in versuri:

Temele asemanatoare care le intdlnim sunt: a. blestemul mortii, b. regretul de a parasi lumea
aceasta, C. cerinta de a fi iertat, d. despartirea de familie, €. un ultim ramas bun, f. dorinta de a

nu fi uitat.
a. Blestemul mortii:

,Moarte moarte groaznic nume / Cum strabati in asta lume” (vers la mort)
»Moarte moarte tristd esti / Nu stim unde te opresti” (vers la mort)

,»Moarte moarte cruntd moarte / Tu pui capatul la toate” (vers la mort)
,Moarte moarte ce-ai lucrat / Unde locul ti-ai aflat” (vers la mort)

,»,Vedem moartea cum se duce / Undei viata mai dulce” (vers la mort)

De comparat cu:

,Moarte rea cu urat nume/ Ca tanar m-ai dus din lume” (epitaf din Sapanta)
,Moartea rea fara de mila / M-o pus aici la odihna” (epitaf din Sapanta)
,Moarte jalnica, amara / Cum m-ai scos din lume-afara” (epitaf din Sapanta)

,Moarte rea cu urat nume / Prea iute m-a luat din lume” (epitaf din Sapanta)

1% Interviu publicat in revista Formula As, nr. 947, anul 2010.
http://www.formula-as.ro/2010/947/planete-culturale-30/de-la-cimitirul-vesel-la-mircea-cartarescu-bruno-
mazzoni-m-am-format-si-am-trait-in-romania-cei-mai-frumosi-ani-ai-vietii-mele-13175 (15.09.12)
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b. Regretul de a parasi lumea aceasta:

,Ce sd fac cd nas fi vrut / Asa iute sa ma duc” (vers la mort)

,Doream sa ajung batran / Sa va vad pe toti la rdnd” (vers la mort)

De comparat cu:

,»As fi vrut sd mai trdiesc / $i sa mai batrinesc” (epitaf din Sapanta)
,,Dupa lume 1mi pare rau / Ca prea iute am murit eu” (epitaf din Sapanta)

,,Vrutas fi s mai traiesc / Si sa mai imbatrinesc” (epitaf din Sapanta)
c. Cerinta de a fi iertat:

,De-am gresit la oarecare / Va rog ca sa-mi dati iertare” (vers la mort)

,»De vam facut suparare / Va cer si voua iertare” (vers la mort)

,»Cuiva dacd am gresit / La-a mea ultima plecare / Va rog ca sd-mi dati iertare” (vers la mort)
De comparat cu:

,,Dar acum imi cer iertare / De la mic si de la mare” (epitaf din Sapanta)

,,Jubitii mei sateni si frati / De v-am gresit ma iertati” (epitaf din Sapanta)
d. Despartirea de familie

,»1atd moartea ne desparte” (vers la mort)
De comparat cu:
,Moartea rea ne-a despartit” (epitaf din Sapanta)

,,Ca pe veci ne despartim” (epitaf din Sapanta)
e. Un ultim rdmas bun

,,Eu la toti va multumesc / Zile bune va doresc” (vers la mort)

,»Eu la toti va multumesc / Va ajute tatal ceresc” (vers la mort)

De comparat cu:

,Domnului 1i multumesc / La toti bine va doresc” (epitaf din Sapanta)

,,La toti eu va multumesc / Viata lunga va doresc” (epitaf din Sapanta)
f. Dorinta de a nu fi uitat

,,De€ V-am gresit ma iertati / Uitarii sa nu ma dati” (vers la mort)

,»91 va zic la toti cu bine / Si s@ nu uitati de mine” (epitaf din Sapanta)
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Foto 1: Exemplu de cruce din Cimitirul de la Sapanta, fotografiat de Carmen lulia Stanciu, vara - 2008
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Foto 2: Epitaful de pe cruce din Cimitirul de la Sapanta
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Detaliu cruce din Cimitirul de la Sapanta




Foto 4: Crucea lui Stan Ioan Patras din Cimitirul de la Sapanta
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5.3.Discutie cu Dumitru Pop despre mesterul Stan Ioan Pitras si Cimitirul de la Sapanta

Interviul a fost realizat in vara anului 2008, cu ocazia celei primei vizite de documentare in
nord-vestul Transilvaniei, cind am avut ocazia sa-l intalnesc personal pe Dumitru Pop, a carui
viatd si activitate este legata direct de acest loc devenit celebru, continuator al operei

mesterului Stan loan Patras. Interviul este structurat pe un numar de 25 de intrebari.

1. Tmi puteti spune cateva cuvinte despre viata mesterului Stan Ioan Pitras.

S-a nascut la 26 iunie 1908. Copil de taran, au fost 3 copii la familie, 2 baieti si o fatd. Tatal
sau a plecat in primul razboi mondial de unde nu s-a mai intors Tnapoi. Ramas orfan de tata,

Stan loan Patras a lucrat la padure ca taietor de lemne pentru a face bani si a-si ajuta familia.
2. Cum a inceput sa faca crucile?

A nceput sa facd case din lemn. Persoana iute a facut si dulgherie. Dupd ce a facut aceste

case de lemn a Inceput sd faca si crucile pentru cimitir, nestiind ca va deveni asa de cunoscut.
3. Cand a fost facuta prima cruce?

Prima cruce, care este mai simpla fata de cele ce au urmat, a fost facuta in anul 1932 unui

tanar care s-a inecat in Tisa. Suna cam asa:

Aici odihneste Zapca Gheorghe,
Tnecat n Tisa,

Tn 1932

Mort la 17/18 ani

4. Céte clase a avut?

Nu a avut nici o clasa, nu stia sa scrie de mana. Pe cruci copia dupa textul batut de altcineva la
masina de scris. Scria dupad tipar, cum era scrisul de masina asa scria si el pe cruce, exact cum
ar copia ceva. Lumea satului nu stia sa scrie pe atunci, foarte putine persoane stiau sa citeasca

sau sa scrie.
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5. Cine 1i batea textul la masina?

A cunoscut pe cineva care a lucrat in militie si batea la masina de scris. El spunea ce vrea sa

scrie, ala 1i batea la masina de scris si el lua foaia aia si o tinea in fata lui si Scria pe cruce.

6. Cand a inceput sa faca primele inscriptii pe cruce in forma pe care o cunoastem acuma?

Din 1935 cand s-a publicat primul articol despre el. De atunci a inceput el sd faca primele
inscriptii si sa adauge mai multe versuri pe cruce. La inceput au fost mai simple cu timpul au
fost aduse mai multe informatii despre viata omului, ce a facut in viata lui. Tot cam de atunci

a Inceput s includa pe cruce si un portret al persoanei.

7. Pe cruci ne este prezentata viata fiecaruia, exista in spatele lor o morala pentru cei ramasi in

viata?

Nu, ele nu au un caracter moralizator. Patragcu a fost un artist care aratd viata persoanei asa

cum o stia el si tot satul. La noi aici, gura satului te judeca, fiecare stie despre fiecare.
8. Imi puteti spune ce fel de om a fost Stan Ioan Pitras, era un om religios sau nu?

La noi religia e literd de moarte. La noi in Maramures religia e in prim plan. Dupa ce s-a
casatorit, el a iubit femeile, porecla Iui era Betivul. Dacd a fost o distractie undeva el era
acolo. Era foarte popular si a avut o multime de prieteni. Nu era omul codas, era omul de fata.
Era o persoand, eu am lucrat cu el, care niciodatd nu se repeta. Avea si simtul umorului. Dar

era un om de putine cuvinte.
9. De unde stia sa scrie despre om pe cruce?

In sat oamenii se cunosc foarte bine intre ei si el stia despre fiecare om de aici. Ce fel de om a
fost, ce a facut in viata, i stia familia, stia totul despre el. La noi erau in jur de 600 de case, nu
erau mai multe, si fiind atatea case oamenii se cunosteau foarte bine intre ei si lui nu trebuia
sd le culeaga de la cineva anume. Asta era legatura lui cu satul. El le scria foarte repede, pe

loc, fara sa se gandeasca prea mult.
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10. Deci se face caracterizarea persoanei dupa cum era stiutd in sat?

Da, si Patrascu si noi acuma facem caracterizarea persoanei direct, fard ocolisuri. Nu poate
nimeni sd vind sa-mi zica scrie asa sau nu asa, ca dupa aia eu sunt caracterizat de sat nu cui i-

am facut crucea.
11. Familia zice ce anume sa se scrie?

Nu, niciodata. Familia nu poate sa influenteze ce se scrie pe cruce. Ei o vad doar cand e gata
si panad acuma nu s-a intdmplat niciodatd sa nu fie multumiti sau sa nu le placa. Nimeni nu
poate sa spuna de ce mi-ai scris asa, de ce nu mi-ai scris invers. Ca eu scriu intotdeauna

adevarul despre om.

12. Mai exista alt loc de unde va inspirati cand scrieti epitaful?

Da, noi mai avem o variantd foarte buna. La noi la Tnmormantare se boceste, se fac versuri si
se canta mortul. Si la cantatul mortului acolo se scot fel si fel de cuvinte care niciodata nu ti le
inchipui, cateodatd nici nu 1iti trece prin cap ce poate sa spuna o persoand. Si acolo noi facem
o analiza asupra persoanei si de acolo mai captam si alte influente, si atunci eu fac analizele a
ceea Ce CUNOSC eu si ceea ce cunoaste familia mortului si atunci imi dau seama despre ce este

vorba.
13. Cum este vazutd moartea in traditia oamenilor din sat?

Moartea la noi se vede ca un eveniment trist. La inmormantare se face jelania mortului cum se
numeste, se boceste, se plange mortul, mortul este plans in primul rand de familie. Tnafara de
asta, oamenii, restul, nu au legatura intre ei si mort si o vad altfel. Dar ultima data cand pleaca
omul de acasa, cand iese din curte atunci este o mare jale, depinde de cum s-a comportat in

sat, ce fel de om a fost.
14. De unde vine atunci numele de ,,Cimitir Vesel”?

Moartea o privim mai mult In ras decat in plans. Se face legatura intre daci ca ei nu priveau
moartea tragic, dar eu va spun altceva. La noi in Sapanta sau in general in Maramures, se fac
asa numitele glume la morti. In timpul cdnd mortul este la casa lui de unde pleaca, acolo se

joaca carti, se rade, se spun bancuri, sunt niste jocuri pledusca.
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15. Cum i-a venit ideea mesterului de a picta crucile?

Din dorinta de a proteja crucile si de a le face sa dureze mai mult, a inceput la un moment dat
sa le picteze. A pictat crucile ca sa nu se deterioreze lemnul, sa se pastreze mai mult timp. El
tot timpul la asta se gandea si se ingrijora cd nu o sa dureze prea mult culoarea pe cruce care

este expusa vremii.

16. Ce culori sunt folosite pe cruci?

Culorile folosite sunt culori fixe care nu se combina: albastru, alb, galben, verde, rosu.
Culorile sunt culori pure, nu se fac combinatii, sunt aparte. Pigmentii se cumparau, dar
culoarea o prepardm noi. Cum le-a combinat el asta fost secretul lui, el prepara reteta secret.

Nu a spus nimdnui cum, numai mie.

17. Am vazut ca dintre toate culorile folosite predomina albastrul. De ce s-a ales albastrul ca

si culoare reprezentativa?

Imediat dupa primul razboi mondial, el a fost nascut in anul 1908, noi am fost ocupati de
Austro-Ungaria, aici a fost o zona ocupata de unguri, atunci copii au fost dusi sa invete limba
maghiara nu romana. Numele lui apare intr-o carte cu numele de Janos nu loan, numele a
fost modificat in maghiara. Noi am fost aici multi ani sub ocupatie Austro-Ungara. Si ca sa se
faca o deosebire intre romani si unguri care au culoarea verde, se facea acea casad la noi
inafard in albastru, i se spunea ,,varuita pe dinafard®, ca sd stie ca este roman. Aceste persoane
erau impozitate. Acest albastru a ramas si pana in ziua de azi pentru ca traditional casele vechi

transilvanene sunt toate varuite pe dinduntru si pe dinafara in albastru.
18. Ce 1mi puteti spune despre epitaful care este scris pe cruce?

Epitaful aratd cum persoana a fost vdzutd in comuna. Se spune mereu adevarul despre
persoand, cu bune si cu rele. In cateva fraze se spune viata lui, ca si cum mortul ar spune “uite
ce am facut in viata mea”. Se spune ce meserie a avut, acolo se regdseste mandria in ceea ce a

facut, cat a muncit. Cauza mortii se spune doar cand nu a fost moarte naturala.
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19. Am viazut pe crucile mai vechi, ca la inceput s-a folosit un stil scurt: ,,Aici odihneste, a

trait atatia ani si a murit Tn anul®.

Da, la inceput au fost mai simple si dupa aia au fost readuse mai mult la viata celui care a
plecat dintre noi. Dupa aia a venit si s-a lungit textul si se spune viata lui, ce a facut in timpul

vietii lui, ca o scurta biografie.

20. Pe cruci sunt o multime de elemente decorative: motive geometrice, florale, motive

cosmice, luna, stelele. Ce imi puteti spune despre ele?

Mesterul a sculptat Tnainte de crucile din cimitir porti maramuresene cum se fac la noi. Aceste
motivele geometrice sau florale, cu braiele serpuite si soarele sau luna pe care le sculptase pe
porti, mesterul le-a gravat si pictat mai apoi pe cruci. Culorile la care a recurs in mod firesc au
fost culorile pe care le vedea in jur, pe icoanele pe sticld, dar si pe tesaturi: rosu, galben,
portocaliu, verde mohorat, negru si alb. Toate motivele sunt preluate din traditia noastra. Daca
va uitati la covoarele noastre traditionale veti intalni aceleasi elemente ca si pe cruci.

La noi merg florile naturale, nu sunt flori sa zic asa create dupa idei, este floarea luatd de pe
camp. Eu l-am intrebat pe mester de ce ai facut stele dar el nu mi-a spus niciodata de ce. De
cate ori il intrebam el niciodatd nu-mi rdspundea la intrebare. Era foarte fix, zicea mereu: ce

stiu aia fac. Si altceva nu mai raspundea.

21. Am vazut ca nu s-a semnat pe crucile facute de el? In cimitir mai sunt si alte cruci facute

de ucenicii lui, de cei care I-au urmat, ceea ce face greu deosebirea.

Da, el nu s-a semnat pe cruce, nu s-a gandit ca altii 1l vor urma. La inceput m-am semnat si eu
pe cateva cruci cu numele meu, dar dupa mi-am dat seama ca nu e bine, cd nu e creatia mea,

ca nu imi apartine.
22. Cand a fost facuta ultima cruce de mester?

Ultima cruce a fost facuta de el in anul 1996. In 1997 a fost facuta crucea lui, sub ochii lui s-a
lucrat la ea. El n-a fost mort cand s-a lucrat crucea lui. El era bolnav de leucemie, stia deja ca

pleaca.

87



23. Cum e reprezentat mesterul pe crucea lui?

Pe crucea pictata de ucenicii sai, Stan loan Patras e reprezentat cioplind o cruce in timp ce un

lautar 11 canta la vioara.

24. Epitaful el si 1-a facut?
Da el si I-a compus, Tnainte de a muri. Stia cd va muri ca a fost bolnav.

25. Ati fost ucenicul lui. Cand va invata pe dumneavoastra va spunea ca asa trebuie scris,

pictat, lucra dupa o anumita metoda?

Nu niciodatd, chiar din contrd, el nu mergea dupa scheme, cind ne invata si vedea ca nu stii te
scotea afara, el nu statea dupa noi. Prima data cand am venit aici, am fost 6 baieti, el ne-a dat
la fiecare ceva de facut dar nu a zis ca asta e bine sau nu. A doua zi ne-a dat altceva, a treia zi
altceva, apoi am inceput cu pictura. Trei dintre noi s-au lasat si am ramas doar trei. Eu am
continuat, se facuse iarna si el mi-a zis acuma e frig si nu mai lucrez, daca vrei sa vii la
primavard. Am inceput la primdvard din nou, a mai venit celdlalt coleg al meu care era mai
obraznic si I-a scos afard. Asa am ramas doar eu si Stan Vasile Turda care i-a facut crucea. Eu
am plecat in Timisoara unde am facut alte studii. Cand m-am intors Tnapoi din stagiul militar
el era bolnav. Mi-a spus cand termin sa vin la el ca are ceva de vorbit cu mine. [-am zis ca voi
veni cand ma eliberez, dar pe cand am venit el a fost mort. De la familia lui am stiut, ca au
vorbit in casa si mi-au spus ca dorinta lui a fost ca eu sa vin neaparat sa lucrez in locul lui aici,

sa-i continui munca. Si eu asta am facut.
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6. Conclusio

1. Aspecte generale

Prezenta lucrare prin analiza riturilor de trecere ofera posibilitatea de a intelege cum aceste
rituri sunt traite si se manifesta in cultura traditionald romaneasca. Studiul riturilor de trecere a
constituit un obiect constant al multor cercetitori, multi dintre acestia avand o larga
notorietate mondiald, din domenii variate precum filosofia culturii, istoria religiilor,

antropologie, etnologie, sociologie etc.

Marea trecere, dupa cum a numit Lucian Blaga moartea, este si va raimane o tema universala
si comuna tuturor stiintelor socio-umane. Asa cum rezultd din continutul lucrarii, cercetarile
care vizeaza riturile de trecere sunt numeroase, interesul pentru acestea existand si in prezent.
Aceste cercetari nu mai au demult doar o abordare unilaterald, religioasa cu precadere, ci una

raportata la un nivel fundamental al omului si al culturii din care face parte.

Riturile de trecere ofera o viziune asupra vietii prezente, ocazia de a cunoaste mai bine
realitatea prin experienta traita a vietii, dar in acelasi timp ofera si o imagine asupra trecutului,
oferindu-ne posibilitatea unei cunoasteri mai patrunzatoare. Ritul sau actul ceremonial ne da
oportunitatea de a explora, descoperi si intelege comportamentul, atitudinile, credintele

oamenilor la un nivel individual dar si colectiv.

Pentru omul traditional, riturile de trecere dau posibilitatea de a transcede sfarsitul si de a
accede intr-o lume noua. Intelegerea rolului si functiilor riturilor de trecere e posibila doar
prin clarificarea unor concepte fundamentale precum: sacrul, profanul, dialectica sacru-
profan, lumea sacra si lumea profana. Dihotomia intre sacru si profan justifica necesitatea si
rolul riturilor de trecere, ca modalitate prin care omul trece pragul din lumea profand ca sa
renasca in lumea sacra. Moartea din conditia profana este astfel urmata de 0 re-nastere intr-0

lume sacra. Pentru a putea trece marele prag omul se foloseste de un complex sistem de rituri.

Functiile riturilor sunt importante atat pentru individ cat si pentru intreaga comunitate. Functia
de baza a ritului este aceea de a oferi coeziune si de a mentine comunitatea unita. Dar pe langa
aceasta, ritul este si un mediu de comunicare, el faciliteaza tranzitia in momentele importante

ale vietii, ofera o memorie colectiva, reconcilieazd, regleaza raporturile sociale si colective.
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2. Sacrul omului societitilor traditionale si profanul omului modern

Ca si parte din concluzie, doresc sa fac prin comparatie unele specificari asupra diferentelor
care exista intre societatea traditionald si cea moderna in privinta mortii ca fenomen. Daca in
lucrare am prezentat pe larg cum traieste omul traditional fenomenul mortii si cum se
raporteaza la o astfel de experienta, cred ca e interesant sa vedem cum s-au schimbat aceste

aspecte si cum traieste sau priveste omul modern Moartea.

Am vazut in lucrare ca omul religios al societdtii traditionale traieste intr-o lume sacrad plina
de simboluri si traditii. Ca si comparatie putem zice cd omul modern nu mai traieste intr-0
lume sacra, el trdieste intr-o lume desacralizata, Intr-o existentd profand. Asta nu inseamnad ca
omul modern nu mai este deloc religios dar, el traieste acest aspect al vietii intr-un alt mod
fatd de omul traditional. Felul cum omul traditional se raporteaza la lumea cel inconjoara este
diferit de felul cum omul modern se raporteaza la ea. Pentru omul traditional, lumea este plina
de simboluri care trebuie gasite si descifrate, pentru omul modern insa lumea s-a golit de

sensuri si simboluri.

Raportandu-ne doar la experienta mortii, vedem si mai bine diferentele intre omul traditional
si cel modern. Pentru primul, moartea este vazutd ca o dimensiune normald a vietii omului.
Existenta lui nu e in zadar, viata individului continua si dupa moarte care este 0 trecere n
celalalt tairam. Pentru omul modern insa, moartea este anulata, ea s-a golit de sens, ramanand
n final doar Neantul. Moartea in spatele careia nu mai exista nimic altceva inafara de Neant,
are o puternicd influentd stimulativa asupra vietii individului, ideea de baza fiind: traieste-ti
clipa ce ti-a fost datd cat mai intens, cat mai rapid posibil, caci nu poti stii niciodata cand ea
poate fi ultima. Omul culturii traditionale a acceptat prezenta mortii si doreste sa-i cunoasca
misterul. Moartea implica astfel o cunoastere, ea fiind o parte integranta a vietii. Continuand
aceeasi idee, mai putem adauga faptul ca omul modern doreste sa-si sporeasca calitatea vietii
de aici, important fiind confortul vietii prezente. Omul traditional insa se orienteaza mai
degraba spre confortul fiintei spirituale. El face asta prin respectarea traditiilor, a riturilor si

credintelor, si prin o buna educatie moral religioasa.

Omul modern crede ca a invins moartea prin negarea ei. Fiind mai mult interesat de lumea de
aici, si-a pierdut legatura cu lumea de dincolo, moartea simbolizdnd doar un sfarsit, un punct
terminus. Lumea de dincolo nu mai are nici 0 semnificatie, nu exista nici un prag care trebuie

trecut. Frica existentiald pentru omul modern este o limitd absolutd de care nu se poate trece,
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pe cand pentru omul traditional inseamna un prag peste care se poate trece prin respectarea si

indeplinirea traditiilor mostenite de la stramosi.

Omul traditional a acceptat prezenta mortii, stie cd moartea face parte din viata, este un prag
chiar spre adevarata viatd si se pregateste din timpul vietii sa il treaca. Moartea este vazuta
metaforic sub forma unei calatorii, a unui drum care trebuie parcurs si se pregateste pentru
acest eveniment si stie pasii care trebuie impliniti ca aceasta trecere sa 1i ofere locul vesnic. El
crede in nemurirea sufletului si intreaga comunitate se uneste si ajutd ca aceasta trecere sa fie
posibila si ca sufletul sa isi gaseascad locul de odihnd. Chiar daca el stie ca viata pamanteasca

este trecatoare, el are credinta ca viata de dincolo este vesnica.

Cand se apropie sau se Intampla o nenorocire, omul societatii traditionale se grabeste sa isi
marturiseasca pacatele, sa se confeseze pentru a se purifica. Pentru a descifra taina mortii el
stie ca trebuie sa isi dezlege tainele lui, sa se curete de pacate. O data spuse, confesate, el este

iertat si are sansa la un nou inceput.

Mai mult decét atat, pentru omul traditional religios moartea este o incercare de refacere si de
reintegarea a omului in Tot. Moartea nu este doar un fenomen indepartat, striin, ea este
inclusd in viata lor. Daca pentru omul modern viata este opusa mortii, pentru omul traditional,
viata si moartea reprezintd un Tot. Faptele omului din viata pamanteasca influenteaza
experienta vietii lui de dincolo, dupa binele sau raul care il face in viata. Daca faptele din

viata de aici au fost bune stie ¢ si dupa moarte 1i va fi bine.

Prin prezentarea ceremonialului de inmormantare am putut observa multitudinea de obiceiuri
si ritualuri funerare care se intdlnesc si astizi intr-o societate traditionald. In societatea
moderna se poate observa disparitia riturilor traditionale funerare: mortul este dus de acasa in
spital, astfel contactul cu moartea este redus. Absenta ritualurilor prin serviciile clinice, prin
incinerare corpul dispare. De altfel, in societatea moderna constiinta colectiva a fost inlocuita
de constiinta individualitatii. Astfel, experienta religioasa a trecut de la un tip colectiv sacru,

la o religie de tip interior, psihic, intim.

Mircea Eliade in cartea Mituri, vise si mistere dedica un intreg capitol Simbolism religios si
valorizare a angoasei, unde isi propune sa studieze angoasa lumii moderne din perspectiva
istoriei religiilor, incercand sa inteleaga si sa interpreteze experienta ei. El ajunge la concluzia

ca angoasa omului modern este provocata si alimentata de descoperirea Neantului.
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,Angoasa in fata Neantului Mortii pare sa fie un fenomen specific modern. Pentru toate
celelalte culturi neeuropene, adica pentru celelalte religii, Moartea nu este niciodatda
inteleasa ca un sfarsit absolut, ca un Neant: moartea este mai degraba un ritual de trecere
catre o alta modalitate de a fi si de aceea ea se afla intotdeauna in relatie cu simbolismele si
ritualurile de initiere, de renastere sau de reinviere. Aceasta nu vrea sa spund ca lumea
extraeuropeand nu cunoaste experienta angoasei in fata Mortii: aceasta experientd existd
bineinteles, dar ea nu este nici absurda, nici inutila, dimpotriva, este valorizata la un alt nivel
de existenta. Moartea este Marea Initiere. Dar pentru lumea moderna, Moartea este vidata de
sensul ei religios, si din cauza aceasta asimilata Neantului, si in fata Neantului omul modern

. ))1
este paralizat. 66

Cand vorbim despre omul modern ne referim la cel caruia ii lipseste credinta. O mare parte a
lumii moderne si-a pierdut credinta, si pentru aceastd masa umand angoasa in fata Mortii se
confunda cu angoasa in fata Neantului. Pentru omul credincios moartea este un rit de trecere.
Dupa cum zice si Mircea Eliade, omul traditional a reusit sa invingd moartea transformand-o
in rit de trecere. Moartea este urmata de o reinviere si face posibil accesul la un nou mod de
existentd. Moartea este bineinteles un sfarsit, dar un sfarsit urmat imediat de un nou inceput.

. 9 < < 167
Se moare la un mod de existenta ca sa se poatd accede la un altul. 6

3. Consideratii privind perspectivele de evolutie a riturilor de trecere intr-o lume in

schimbare

Creatiile populare, datinile, obiceiurile, credintele populare au o mare importantd in viata
omului traditional religios si astfel tind sa se pastreze si sa aiba 0 existentd indelungata in
ciuda schimbirilor pe care contemporaneitatea a adus-o in satele romanesti. In special,
obiceiurile traditionale de Tnmormantare, considerate de majoritatea folcloristilor ca fiind cele
mai vechi obiceiuri familiale, s-au pastrat chiar mai bine fatda de celelalte obiceiuri, ele
continand inca elemente arhaice ale culturii populare.

Cu toate acestea, nu putem trece cu vederea unele efecte pe care schimbarile fundamentale,

care s-au produs sau au loc sub ochii nostri, le au asupra domeniului nostru de studiu.

1% Mircea Eliade, Mituri, vise si mistere, Univers Enciclopedic, Bucuresti, 1998, pp. 55-56
187 Ibidem, p. 159
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Chiar daca in intreg spatiul cultural romanesc, obiceiurile legate de momentele cruciale din
viata oamenilor - cu precadere cele legate de “Marea Trecere” - sunt mai bine conservate
decét alte manifestari spirituale traditionale, nu putem sid nu observam ca ,,obiceiurile din
batrani”, cum ne place sd le numim, isi pierd din consistentd sub atacul permanent al
modernitatii.

De aceea, propun in cele ce urmeaza sa fac o succinta trecere in revista a principalilor factori
ce au contribuit si inca contribuie, la erodarea traditiilor si la pierderea sau chiar eliminarea
unor obiceiuri din comunitatiile satesti.

Unul dintre principalii factori este influenta pe care o0 are viata moderna asupra vietii satului.
Chiar daca satul ales ca zond de studiu este un sat izolat din Transilvania, si aceastd zona
rurald precum si celelalte sate din Romania, au fost afectate de o explozie informationala
generatd de raspandirea internetului, precum si a televiziunii prin cablu, ce a contribuit la
schimbari majore in viata oamenilor.

Ca fenomen specific ultimelor doud decenii, a intervenit fenomenul globalizarii, accentuat si
accelerat ca urmare a integrarii iIn Uniunea Europeana. Daca pana in urma cu relativ putini
ani, doar un procent redus din populatia rurald isi parasea satul prin casatorie sau pentru
gasirea unui loc de munca mai bun, in prezent, majoritatea tinerilor s-au dispersat in intreaga
lume, unii pentru a studia, altii pentru o slujbd mai bine platitd, o parte dintre acestia
stabilindu-si inclusiv domiciliul in strainatate.

Aceste fenomene au facilitat unele importuri si asimilari prin infiltratii de dinafara care nu
sunt specific traditionale.

Chiar daca factorii pe care i-am enuntat aici, fac greu pastrarea si conservarea obiceiurilor
traditionale, mai gdsim inca “tendinta conservatoare” a celor ce azi, care vor sd mai facd
botez, nunta ori inmormantare “cum stiu de la ai batrani”.

Traditiile populare sunt vii si se exprimd in momentele importante ale vietii individului si
grupului. Ele insotesc inca viata omului, si fac parte, incontestabil, din tezaurul cultural,

istoric si religios al unei natii.

Asa cum afirma Mircea Eliade: “Anumite comportari mitice mai supravietuiesc inca sub ochii

nostri. Nu doar ca ar fi vorba de supravietuiri ale unei mentalitati arhaice. Dar anumite

. . . A .. .. . . . .99 1
aspecte §i functiuni ale gandirii mitice sunt constituente ale fiinfei omenesti.” o8

188 Mircea Eliade, Aspecte ale mitului, traducere de Paul G. Dinopol, Editura Univers, Bucuresti, 1978, p. 4
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Cercetarea de fata doreste sa se constituie intr-o modesta contributie la demersul, din fericire
colectiv, uneori anonim, depus pentru evidentierea, conservarea si transmiterea traditiilor
mostenite. Aceasta ar trebui si poate fi continuatad si aprofundata pentru ca riturile de trecere

reprezinta un domeniu important pentru intelegerea dimensiunii culturale a unui popor.
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8. Résumeé

Meine hier vorliegende Arbeit beschaftigt sich mit der Analyse der Ubergangsriten (vom
Leben zum Tod), um ein umfassendes Bild und ein besseres Verstandnis tber die Art und
Weisen wie diese in der rumanischen traditionellen Kultur erlebt und zum Ausdruck gebracht
werden, zu erhalten.

Das Studium der Ubergangsriten, in seinen drei groRen Phasen des menschlichen Lebens
(Geburt, Hochzeit und Tod) beschaftigt und beschéftigte viele Wissenschaftler, einige davon
weltweit berihmt, in den verschiedenen Forschungsbereichen der Kulturphilosophie,
Religionsgeschichte, Anthropologie, Ethnologie, Soziologie und anderen. Da der
Referenzbereich viel Bibliografie zur Verfugung stellt, wiirde eine tiefergehende Analyse der
Ubergangsriten aller drei Phasen der menschlichen Existenz den Umfang dieser Arbeit
sprengen. Deshalb lag der Entschluss nahe, mich auf einen wesentlichen und gleichzeitig
reprasentativen Ritus, niamlich dem der Beerdigung, exakt jenem des "groRen Ubergang"

("Marea Trecere™), wie Lucian Blaga den Ubergang zum Tod nannte, zu konzentrieren.

Besondere Aufmerksamkeit habe ich dabei den Gewohnheiten und Traditionen, die einen
solchen Ubergang begleiten, sowie auch deren besonderer Symbolik gewidmet. Dabei war
mir auch das Verstdndnis wesentlicher Symbole und Rituale, die Teil einer Trauerfeier sind,
wichtig. Ich habe versucht, wissenschaftliche und konzeptionelle Werkzeuge, die von groRRen
Forschern dieses Referenzbereiches in der ruménischen traditionellen Gesellschaft geschaffen
wurden, anzuwenden. Meine Feldforschungen habe ich im kleinen, auch heute noch von der
modernen Umwelt eher isolierten, ldndlichen Dorf Rastoltu-Desert in der Gemeinde Agrij
(Kreis Salaj) im Nordwesten Transsilvaniens (Ruménien) durchgefiihrt. Ich konnte feststellen,
dass dort viele der beschriebenen Symbole und Riten auch heute noch verwendet und
angewandt werden.

Diese Arbeit ist in zwei Teile und insgesamt funf Kapitel unterteilt. Die ersten drei Kapitel
sind einem wissenschaftlichen, theoretischen und konzeptionellen Ansatz gewidmet. Ich habe
dabei Literatur von Arnold van Gennep, Rudolf Otto, Emile Durkheim und Mircea Eliade zur
Hilfe genommen. In den anschliefenden zwei Kapiteln, die eine eigenstandige Einheit bilden,
habe ich versucht diese wissenschaftlichen und konzeptionellen Werkzeuge, die im ersten
Teil der Arbeit beschrieben wurden, auf die Rituale des ,,groBen Ubergangs®, wie sie auch
heute noch in einer kleinen ruménischen Gemeinde Tradition haben, anzuwenden. Dabei habe

ich auch versucht Materialen aus zwei landlichen Gemeinden im Nordwesten Transsilvanien
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kohdrent zu bearbeiten und habe als Arbeitsinstrument die Enquete Methode
(Untersuchungsmethode) angewandt. Als Technik habe ich das ethnografische Gesprach von
Angesicht zu Angesicht - zu Hause beim Interviewgeber (insgesamt acht ausgewahlten
Personen) — angewandt und dieses auch protokolliert.

Im ersten Kapitel, ,,das Heilige und das Profane®, beschiftigt sich die vorliegende Arbeit
mit den Studien von Rudolf Otto ("Das Heilige - lber das Irrationale in der Idee des
Gottlichen und sein Verhaltnis zum Rationalen™), Mircea Eliade (welcher sich der
Hierophanie und der Dialektik zwischen sakral und profan in "Das Heilige und das Profane™
und in "Geschichte der religiosen Ideen" widmet) und Emile Durkheim ("Die elementaren
Formen des religiosen Lebens"”). Ich habe in diesem Kapitel versucht, den Inhalt einiger
grundlegender Konzepte fiir das Verstandnis der Ubergangsriten zu erkldren. Diese sind: Das
Sakrum (das Heilige); Das Profane (das Weltliche); Die Dialektik zwischen sakral und
profan; Die sakrale (heilige) Welt und die irdische (profane) Welt.

Um das Sakrum (das Heilige) genauer definieren zu kodnnen, beziehe ich mich auf die
Forschungen des deutschen Schriftstellers, Theologen und Religionshistoriker Rudolf Otto,
der in seiner Arbeit ,,das Heilige®, zweifellos einer neuen und originellen Perspektive zufiihrt.
Er konzentriert sich dabei auf die Beschreibung der religiésen Erfahrungsmoglichkeiten, und
auf das, was solcher Erfahrungen zugrunde liegen kann, anstatt sich in die Analyse der
Vorstellungen von Gott und Religion zu vertiefen. Fir Rudolf Otto ist das Heilige Kernpunkt
und verbindendes Element aller Religionen zugleich, ohne das eine religidse Erfahrung nicht
maoglich scheint. Er hat u.a. den Begriff Numinos als einen nicht exakt definierbareren
Bestandteil des Heiligen geprégt. Dieser Begriff beschreibt eine geheimnisvolle,
ubernaturliche Wirkkraft, welche gleichermallen fasziniert und anzieht (“"mysterium
fascinans™), und den religios empfindenden Menschen erschreckt und firchten macht
("mysterium tremendum™), als etwas das sich dem Rationalem entzieht und einer begrifflichen
Erfassung vollig unzugénglich bleibt. Ich habe in diesem Kapitel auch die Forschungen
Mircea Eliades und Emile Durkheims beriicksichtigt, die versucht haben, einige Grenzen des
irrationalen Ansatzes von Otto Rudolf zu definieren und zu tGberwinden.

Die Dialektik zwischen sakral (heilig) und profan wird vor allem durch die Forschungen von
Mircea Eliade analysiert. Mithilfe seiner Werke "Das Heilige und das Profane” und
"Geschichte der religitsen Ideen™ werden im Detail die Manifestationsformen des Sakrum
(des Heiligen) erklart (hier bezeichnet Hierophanie die Manifestation des Heiligen als eine

Realitat, die nicht von unserer Welt ist), und die Besonderheiten von "sakralem Raum und
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Zeit" begrifflich bestimmt (hier: Da sich das Heilige manifestiert, kommt es zum Bruch in der
Homogenitdt des Raumes und zur Offenbarung einer absoluten Wirklichkeit).

Der gleiche Autor begriindet die Notwendigkeit und die Rolle der Ubergangsriten (einem
komplexen System an Ritualen) als Mdglichkeit des Menschen die profane Welt zu verlassen,
um anschlielend in einer sakralen Welt wiedergeboren zu werden.

Im zweiten Kapitel, “Riten, Mythen und Sitten”, beschéftigt sich diese Arbeit mit Aspekten
der Struktur und Funktionen von Riten und Mythen, sowie mit der Definition von Sitten und
Bréuchen; Bei Letzteren wird zwischen Sitten des Familienlebens und Bestattungsbréauchen
unterschieden.

Um Ritus, einem komplexen Begriff, zu definieren, habe ich in erster Linie auf die
Forschungen von Emile Durkheim zuriickgegriffen. Emile Durkheim definiert in "Die
elementaren Formen des religiosen Lebens" Riten als: ,,Verhaltensregeln, die dem Menschen
vorschreiben, wie er sich den heiligen Dingen gegentber zu benehmen hat“. Auf der Suche
nach einer positiven Definition scheint es ihm zielfihrend, Religion nicht in ihrer Gesamtheit
als System, sondern zundchst Uber deren Elementarphdanomene zu definieren. Religiose
Phanomene lassen sich nach Emile Durkheim in zwei Kategorien aufteilen, namlich jener der
Glaubensiiberzeugungen ("Meinungen™) und jener der Riten ("Handlungsweisen™).

Die Funktionen der Riten werden sowohl aus der Perspektive des Individuums als auch aus
der Perspektive der Gemeinschaft analysiert. Ich habe dabei versucht, eine elementare
Funktion der Riten hervorzuheben, namlich die, dass erst durch Riten die Mdglichkeit des
Entstehens von Gemeinschaften und deren anhaltendes Bestehen méglich sind.

Riten sind konsequent in Verbindung mit (den dazugehdrenden) Mythen zu sehen. Kein
Ritual ware durchfiihrbar, wenn sein "Ursprung” nicht bekannt ist. Das bedeutet gleichzeitig,
dass der Mythos ,.erzdhlen® und erkliren kann, wie und warum ein bestimmtes Ritual
entstanden ist. Die Kenntnis tber die Struktur und Funktionen eines Mythos ist dazu
unerlasslich. Ich habe mich daher in erster Linie den Studien von Mircea Eliade gewidmet. In
"Aspekte des Mythos" und "Der Mythos der ewigen Wiederkehr" werden durch Eliade die
Aufgaben und wesentlichen Merkmale eines Mythos als auch die Verbindung zwischen der
heiligen Zeit und Mythen, erklart.

Die Begriffe Chaos und Kosmos werden die hauptséchliche Rolle der Riten, ndmlich die zur
Wiederherstellung des Gleichgewichts und zur Vermeidung eines Riickfalls ins Chaos zu
erklaren versuchen. Der Tod ist sowohl individuell als auch sozial gesehen ein Bruch, ein
Ereignis das Storung (Chaos) mit sich bringt. Um nicht génzlich ins Chaos zu verfallen,
musse daher durch bestimmte Riten die Welterschaffung wiederholt und die Ordnung wieder
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hergestellt werden, womit auch eine neue Verbindung (Ordnung) zwischen dieser Welt und
der anderen Welt geschaffen wird.

Fur das Verstandnis der Rolle und der Aufgaben von Ubergangsriten, hielt ich es fur
notwendig, grundlegende Konzepte der Sitten und Bréuche herauszuarbeiten. Diese waren
und sind ein wichtiger Bestandteil der rumanischen Volkskultur und begleiteten ihre
Mitglieder von der Geburt an bis zum Tod. Sie integrieren das Individuum in eine
Gemeinschaft und sichert seine Teilnahme am kulturellen Leben der Gemeinschaft durch die
Einhaltung von Sitten und Brduchen. Damit kann auch die soziale Kontinuitat einer
Gemeinschaft gewdhrleistet werden. Ich habe zwischen ,,Kalendarbrduchen® (obiceiuri
calendaristice), welche die wichtigsten zyklischen Ereignisse eines Jahres markieren und die
Sitten und Brduche des Familienlebens, welche die wichtigsten azyklischen sozio-
biologischen Lebensabschnitte eines Individuums markieren, unterschieden. Hier tritt auch
die  Wichtigkeit des Bestattungsbrauchs hervor, welcher von den meisten
Volkswissenschaftlern als der &ltester Familienbrauch U(berhaupt angesehen wird. Der
christlich-orthodoxe Bestattungsbrauch enthélt (auch heute noch) Elemente archaischen
Glaubens, wie z.B. die Abwehr des Teufels ,,strigoi* durch Beigabe von Knoblauch bei der
Bestattung.

Im dritten Kapitel ,,Ubergangsriten* befasst sich meine Arbeit mit den Ubergangsriten und
versucht, dessen grundlegende Konzeption und Begriffswelt zu erklaren. Als literarische
Quelle habe ich dazu in erster Linie das Hauptwerk (des groRen franzdsischen "Klassikers"
der Ethnologie) Arnold van Genneps "Les rites de passage"”, erstmals im Jahr 1909
erschienen, benutzt. Obwohl seit der Erstausgabe (1909) mehr als 100 Jahre vergangen sind,
blieb diese Arbeit im Bereich der sozio-kulturellen Anthropologie bis zum heutigen Tag von
groler Relevanz.

Die Ubergangsriten sind als jene besonderen Handlungen definiert, die das Vergehen der
Existenz eines Individuums schrittweise von einer Etappe des Lebens in eine andere
begleiten. Die Ubergangsriten verandern sich in Bezug auf deren Abldufe jedoch nur im
Detail, je nachdem ob es sich um Geburt, Heirat oder Tod handelt. Ich habe dabei auch den
universellen Charakter dieser Riten hervorgehoben, deren Schemata bei allen Volkern
gleichermal’en vorkommen.

Van Gennep hat aufgezeigt, dass Ubergangsriten drei Stadien durchlaufen: die Phase der
Trennung vom alten Status (rites de séparation), die Schwellen- oder Ubergangsphase -
Umwandlungsriten - (rites de marge) und die Eingliederungsphase (rites d’agrégation). Dabei
erarbeitete er ein Dreiphasen-Modell, dem alle Ubergangsriten strukturell folgen: Zunachst
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die Ablosungsphase (Separation), dann eine undefinierte, und dem Einfluss tbelwollender
Krafte besonders anféllige, Zwischenphase (Liminalitdt) und schlieflich die
Integrationsphase, in der die neue Identitat angenommen wird. Gleichzeitig enthalten die
Ubergangsriten auch Reinigungsriten, Schutzriten, Verteidigungsriten und Initiationsriten.
Die Ubergangsriten organisieren sich nach einer Abstufung, die Van Gennep ,,Reihenfolge*
(Sequenz) nennt. Der Ubergang passiert also laut Van Gennep nicht plétzlich und auf einmal
sondern schrittweise.

Durch die Anwendung des von Arnold van Gennep vorgeschlagenen Schemas der
Bestattungsriten, das auch heutzutage aktuell und funktionell ist, habe ich die allgemeinen
und spezifischen Aspekte dieses Prozesses, sowie die Rolle und die essentiellen Aufgaben
jeder einzelnen Etappe hervorgehoben. Demnach haben Bestattungsriten die wichtige Rolle
der Trennung des Individuums von der Gemeinschaft, der er angehért, zuzulassen und zu
fordern, damit seine Angliederung in eine andere Welt moéglich wird. Die Schwellenriten
ihrerseits haben die Rolle den Verstorbenen, der sich zwischen dieser und der anderen Welt
befindet, auf die Intergration in diese andere Welt vorzubereiten. Daflir muss er einen neuen
sozialen und religidsen Status erlangen, sonst befindet er sich an der Grenze zwischen den
beiden Welten, hat einen mehrdeutigen (zweideutigen) Status und kann somit von bdsen
Geistern in Anspruch genommen werden. Die dritte Phase, ndmlich die Aggregations- oder
Reintegrationsphase, markiert einerseits die Integration (in die neue sakrale Welt) des
Verstorbenen, andererseits aber auch - dank der Reintegrationsriten - die Rickkehr der
Familie zum alltaglichen sozialen Leben. Diese dritte Phase umfasst auch symbolische
Handlungen, die die Rickkehr der rituellen Subjekte (Verwandte und Verstorbene
gleichermal3en) in die alte und neue Gesellschaft ermdglichen.

In den ersten drei Kapiteln habe ich die grundlegenden theoretischen Aspekte, die flr das
bessere Verstandnis der Ubergangsriten notwendig sind, prasentiert (das Heilige und Profane,
Riten, Mythen, Brauche und Sitten, Begriff und Strukturschemata der Ubergangsriten —
insbesondere Bestattungsriten).

Im vierten Kapitel, ,,Beerdigungszeremonie®, habe ich versucht die Sequenzen der
Beerdigungsriten, die sogar heute noch in landlichen Gemeinden Rumaniens gebrauchlich
sind, zu beschreiben. Das Forschungsziel ist ein besseres Verstandnis fiir die menschlichen
Traditionen und spirituellen Bréuche des traditionellen Menschen, sowie der Beziehungen des
Menschen zu seiner Umwelt in einem entscheidenden Moment seines Lebens.

Als Basis fur die Forschungen diente ein abgelegenes Dorf in Transsilvanien, in dem noch

viele “Traditionen der Altesten” zu finden sind, da es den Einheimischen dort gelang, die
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meisten Sitten und Bréuche zu erhalten, so wie sie bekannt waren und wie sie von deren
Vorfahren anwendet worden sind. Es sollte jedoch angemerkt werden, dass auch hier die
Sitten und Brduche allmé&hlich als Folge der Modernisierung und Globalisierung verloren
gehen.

Vor der Darstellung einiger Aspekte bei der Durchfiihrung der Trauerfeier selbst, hielt ich es
fur notwendig - wenn auch in Kirze - die Art und Weise wie die Beziehung zwischen Leben
und Tod in der traditionellen religiésen Bildersprache zu sehen ist, darzustellen. Damit wollte
ich darauf hinweisen, dass, traditionell gesehen, der Tod, obwohl ein irreversibles Moment,
ein groRer Ubergang und nicht das Ende des Seins ist, sondern eine Schwelle, die tiberwunden
werden muss, um auf die andere Seite zu gelangen.

Ich hielt es flur sinnvoll, die Rolle und die Bedeutung der Symbole, die bei den
Beerdigungsritualen verwendet werden, in Bezug auf die vier Grundelemente Feuer, Erde,
Wasser und Luft (Himmel) darzustellen.

Dariiber hinaus habe ich versucht, die detaillierte und systematische Vorstellung der
Beerdigungsriten in einem traditionellen ruménischen Dorf Transsilvaniens (Rastoltu-Desert
in der Gemeinde Agrij, Kreis Salaj) zu beschreiben. Zur Beschreibung einer traditionellen
Trauerfeier habe ich acht angesehene Personen aus dem Dorf, bekannt als die besten
Wissenstréger in Bezug auf traditionelle Sitten und Bréauche - vererbt von ihren Vorfahren-,
interviewt. Die Fragen konzentrierten sich auf die gesamten Riten und Brduche sowie auf
deren praktische Anwendung wéhrend der Trauerfeier.

Die wichtigsten Momente eine traditionellen Trauerfeier kdnnen aufgrund der Angaben der

interviewten Personen wie folgt dargestellt werden:

- Warnzeichen des Todes - Riten und Praktiken zur Erleichterung des Todes;
- Die Beichte, Vergebung der Stinden und die Kommunion;

- Vorbereitung des Verstorbenen fiir die “grofle Reise”;

- die Trauer;

- die Totenwache;

- das Begrabnis (die Begleitung);

- die letzte Reise (der letzte WegQ);

- die Totengrube;

- der Glaube an Geister;

- die “40 Tage”.
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Ein eigener Abschnitt meiner Arbeit wurde der Totenklage gewidmet, die Teil des Repertoires
der Totengesénge sind und traditionell von Klageweibern gesungen werden. Die Tradition
von Trauer- und Totengesdngen ist gefahrdet, sie ist eher nur noch im Gedachtnis &lterer
Menschen eines Dorfes erhalten, die sich an diese Tradition erinnern kdnnen. Deshalb hielt
ich es fur sinnvoll einige Beispiele anzufiihren, mit dem besonderen Ziel zur Erhaltung
derselben beizutragen.

Des Weiteren habe ich den Totenversen besonderen Raum in dieser Arbeit eingerdumt, da
sich auch deren Kontinuitéat in Gefahr befindet. Verse oder Vergebung, Teil des Beerdigung-
Repertoires, sind gleichzeitig Teil einer wichtigen Sequenz der Trauerfeier. Wie es der Name
schon andeutet, ist die Funktion der Verse, dem Verstorbenen die Mdoglichkeit zu geben,
einen letzten Abschied von der Familie zu nehmen und um Vergebung zu bitten. Somit sind
diese Verse Teil der Trennungsriten und der letzte ,,miindliche Kontakt* des Verstorbenen mit
der Gemeinde. Diese Verse wurden oft nicht in Sammlungen folkloristischer Texte
aufgenommen, da sie meistens sehr lang sind und ,,gekiinstelt” wirken. In jenen Gemeinden,
die ich besuchte, sind sie aus dem Beerdigungsritual jedoch nicht wegzudenken. Hier wére es
(noch) undenkbar, dem Verstorbenen die Mdglichkeit zum Abschiednehmen von seinen
Verwandten und den Gemeinschaftsmitgliedern zu nehmen. Ich konnte eine groRe Anzahl
(vier dicht beschriebene ,,Hefte*) dokumentierter Totenverse sicherstellen und hielt es fiir
angemessen einige davon, die mir am reprasentativsten erschienen, in dieser Arbeit wortlich
zu transkribieren.

Ich konnte auch ein ausfiihrliches Interview mit wahrscheinlich einem der letzten ,,Diecii
(,,Schriftgelehrten) in der Transylvania fiihren, dessen wesentlichen Inhalte ich in meiner
Arbeit angefiihrt habe. Nertan Petru lebt und arbeitet in der Dorfgemeinde Rastoltu-Desert
und verfasst Beerdigungsgedichte (Totenverse) flr die Verstorbenen der umliegenden
Gemeinden. Urspunglich wurden diese Beerdigungsgedichte noch vor dem Verlassen des
Friedhofs und am Ende des Gottesdienstes gesungen vorgetragen. Dieser Brauch gerat jedoch
zunehmend in Vergessenheit, da er seitens der Familien kaum mehr nachgefragt und als zu
hohe emotionale Belastung flr die Hinterbliebenen angesehen wird.

Das Funfte und letzte Kapitel der Arbeit widme ich dem Friedhof in Sapanta (,,Der
Frohliche Friedhof), der trotz seiner internationalen Bekanntheit in Ruménien
wissenschaftlich leider als unbedeutend wahrgenommen wird; als ein Phdnomen der
Neofolklore schlechter Qualitat, das nicht bertuicksichtigt werden sollte. Letzterem kann ich
nach meinen personlich durchgefiuhrten Recherchen vor Ort nicht zustimmen. Bruno

Mazzoni fiihrt in seinem Buch ,,Le iscrizioni parlanti del cimitero di Sapdnta” aus, dass der
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Ursprung der dort verwendeten Grabinschriften die ,,Verse der Toten“ sind, welche sich bis
in das 17. Jahrhundert zurlick nachvollziehen lieRen und die damit in der Tat, nicht nur
mundlich, einer originaren Tradition der ndrdlichen Transylvania entsprachen. Ich konnte in
meiner Arbeit tatsachlich auch Beispiele groBer Ubereinstimmung zwischen Textstellen in
Grabinschriften und in ,,Versen der Toten* aufzeigen.

Stan loan Patras nahm diese traditionellen und historischen Materialien als Vorlage auf und
schrieb sie auf Grab-Kreuze. Der Begriff ,,Der Frohliche Friedhof, mit einem durchaus
touristisch hohem Werbewert, ist fir mich daher eher auf die verwendete Farbenvielfalt und
auf die fiir ,,moderne Menschen® als lustig empfundene ldndlich-naive Malerei bezogen, als
auf die Inhalte der Grabinschriften per se.

Besonders wertvoll fand ich das personlich gefuhrte Interview mit Dumitru Pop
(durchgefihrt im Sommer 2008), dessen Leben und Werk direkt mit dem Ort und dem
Friedhof in Sapanta verbunden sind und der als Nachfolger und Erbe des Vermichtnisses des
berihmten Stan loan Patras gilt. Auch dieses Interview starkte mich in der Annahme, dass
,Der frohliche Friedhof Sapanta“ sehr wohl anthropologisch wertvoll ist.

Abschlieend glaube ich, dass meine Arbeit auch einen kleinen Beitrag zur Deutung und vor
allem zur Erhaltung eines bedeutenden Teils der hier beschriebenen traditionellen

ruméanischen Kulturaspekte leisten kann.
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9. Abstract

This paper through the analysis of the rites of passage, has its purpose of offering a clear
image and understanding of how these rites are lived and how they manifest in the Romanian
traditional culture. This study will analyse the last passage which is Death, for being the most
important as symbol and the one with the most preserved traditions.

The concept of , rites of passage” was first introduced by Arnold Van Gennep in his book Les
rites de passage from the year 1909. Rites of passage are transition rituals, that mark the
important stages in an individual's life cycle, and help individuals move from one status to
another. They are performed on such ocassions as birth, marriage and death. They can differ
in detail from one culture to another, but they remain in essence universal.

By comparing the structure of rituals in various cultures, van Gennep observed that the rites
of passage have similar features and they can be classified into a three-phase schema of: rites
of separation (rites de séparation), transition rites (rites de marge), and rites of incorporation
(rites d’agrégation). He calls the rites of separation from a previous world preliminal rites,
those executed during the transitional stage liminal rites, and the ceremonies of incorporation
into the new world post-liminal rites.

This concept of the last century's ethnological studies, is still today a major mean of
interpreting funerary ritual. Van Gennep says that the rites which accompany the Last Passage
which is Death, are rites of passage in their most dramatic form. By applying van Gennep's
classification and presenting the sequences of the funerary ceremonial from one small village
in the Transilvania county, this paper shows how rites of passage are still performed today.
Death is a passage and all rituals which are performed have the intention to integrate the soul
in the other world. This integration is not happening immediatly after death, for it to be
complete, there are more stages which have to be fulfilled. Within the funeral rites, this stages
can be seen in the gradual departure of the soul from the body, until its integration in the
community of the ancestors. The first stage corresponds to the three days after death, a period
in which the body is kept in the community among the living. During this interval the family
performs the rites of separation to help the soul depart from the body. The second stage
corresponds with the forty days (or six weeks) after death, at the end of which the soul leaves
the body in order to start his journey of no return. At this stage, the soul being separated but
not yet integrated, is in a between stage (transitional stage). Only after the third stage is

concluded, at the end of the first year after death, the soul is accepted and integrated.
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