
„ȘI UNDE AM SĂ FIU CÂND N-AM SĂ 
MAI FIU…?” – SCURTĂ PRIVIRE ASUPRA 

IMAGINARULUI POSTEXISTENȚEI

CORINA BEJINARIU*

„AND WHERE WOULD I BE WHEN I WILL NOT BE ANYMORE …?” 
– A SHORT VIEW ON THE POST EXISTENCE IMAGINARY

ABSTRACT: We have started our analyzing endeavor of 
posthumous imagology by generically advancing the found-
ing question of the famous Tolstoyan character, Ivan Ilici, 
but having as fundamentals Lucian Boia’s approach on 
the imaginary. He argues that in order to understand the 
imaginary one has to surpass the „real-imaginary” dichot-
omy, by acknowledging that it is a creation of the soul and 
the degree of image suitability to its outside counterpart 
is a secondary aspect. Creating images of a certain object 
(generally speaking), does not necessarily involve its veri-
�able existence, therefore, imagining the a�erlife does not 
result in bringing arguments regarding its existence. �e 
theoretical controversies on the imaginary placed on one 
side the anthropological perspective which organizes the 
images into archetypes and, on the other side, the historical 
perspective advocating the historically shaped „pa�erns”.
In the literature one could identify, �om a typological point 
of view, four types of thanatological imaginary: 1. an a�er-
life world similar to the alive one, with constant possibilities 
of engaging in other activities (dreams, possession etc.); 2) 
an irreversible a�erlife world, located in a totally di�erent 
and faraway world; 3) the resurrection of the body theme, 
associated with the linear and cumulative perception of 
the time; 4) the a�erlife world situated in time sequences, 
represented by time sequences separating the reincarnation 
cycle of the same spiritual standard.
�ese four models, built on the archetype of belief in post 
existence, are evolving around four fundamental logical 
systems: the �rst one, addresses the distinction between the 
close one and the obscure one, the second one focuses the 
means of existence of the inhabitants �om the kingdom of 
death, on a third level one could �nd the moral dilemma

REZUMAT: Am pornit demersul nostru de analiză a ima-
gologiei postume punând generic întrebarea fondatoare a 
lui Ivan Ilici, celebrul personaj tolstoian, dar și având ca 
temei susținerea lui L.Boia potrivit căreia, pentru înţelege-
rea imaginarului trebuie depășită dihotomia real-imagi-
nar, plecând de la premisa că este un produs al spiritului 
și că gradul de adecvare al imaginilor la corespondentele 
lor din afară este un aspect secundar. A construi imagini 
ale unui anumit obiect (în sens larg) nu presupune nece-
sarmente existenţa veri�cabilă a acestuia; astfel, a imagina 
spaţiile lumii de dincolo nu este un proces soldat cu pro-
ducerea de argumente privind existenţa acesteia. Disputele 
teoretice asupra imaginarului au opus perspectiva antro-
pologică, pentru care imaginile se grupează în arhetipuri, 
și cea istorică, adepta “modelelor” condiţionate istoric.
În literatura de specialitate sunt identi�cate, tipologic 
vorbind, patru modele ale imaginarului tanatologic: 
1) o lume de dincolo similară celei viilor, cu posibilităţi 
constante de relaţionare (vise, posesie, etc.); 2) o lume de 
dincolo ireversibilă, situată într-o lume diferită și înde-
părtată; 3) tema resurecţiei corporale, asociată perceperii 
liniare și cumulative a timpului; 4) lumea de dincolo situ-
ată în ordinea timpului, exprimată prin intervalele tem-
porale ce separă ciclul reîncarnărilor aceluiași principiu 
spiritual. 
Aceste patru modele, grefate pe arhetipul credinţei în post-
existenţă, se articulează în jurul a patru sisteme logice 
fundamentale: primul vizează distincţia apropiatului și 
îndepărtatului, al doilea vizează modalităţile de existenţă 
a locatarilor din regatul morţii, pe un al treilea palier se 
situează dilema morală privind repararea nedreptăților 
acestei lumi în cea de dincolo; ultimul sistem opune ideea
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about the repairing the injustices of this world in the a�er-
life: the last one opposes the idea of an unique individual 
existence to the oriental theme of the successive births.
Starting �om the premise that „a justi�ed curiosity pre-
maturely encourages a human being to visit his future resi-
dence” obviously that in the wider context of the extramun-
dane travels and with a strong a�ective mentality seems to 
be the segment of the infernal incursions. Of course, as a gen-
eral interpretation, the appetite for a macabre imaginary is 
justi�able through „the fundamental fear of the human kind 
facing the unknown �om the a�erlife”, that he betrays.
Another speci�city that we identi�ed lies in the fact that 
�om a historical point of view, the thanatological imagi-
nary distinguishes phases in which we could not discuss 
about a topographical structure based on moral criteria. 
On the contrary, a world beyond appears undi�erentiated 
according to ethical-religious criteria, respectively uncondi-
tional by the nature of the acts commi�ed during life. �us, 
a transcultural core of the funeral imaginary is clearly out-
lined, based on the perception of the post-existence as an 
extension of life, a model that excludes every compensatory 
value of the a�erlife. 

KEYWORDS: imaginary, death, the world beyond, post 
existence, eschatology, Christianity, symbol.

unei existenţe individuale, unice, temei orientale a nașteri-
lor succesive.
Pornind de la premisa că “o îndreptăţită curiozitate îl 
impinge de timpuriu pe om să-și viziteze viitoarea reșe-
dinţă”, evident că în contextul mai larg al călătoriilor 
extramundane preponderent și cu o rezonanţă mentali-
tar-afectivă sporită se dovedește segmentul incursiunilor 
infernale. Sigur, în cea mai generică interpretare, apetenţa 
pentru un imaginar macabru este explicabilă prin “spaima 
fundamentală a omului în faţa necunoscutului de dincolo 
de mormânt” pe care o trădează.
O altă speci�citate identi�cată de noi este faptul că, din 
punct de vedere istoric, imaginarul tanatologic cunoaște 
etape în care nu putem vorbi despre o structurare topogra-
�că în funcţie de criterii morale. Dimpotrivă, apare o lume 
de dincolo nediferenţiată după criterii etico-religioase, 
respectiv necondiţionată de natura faptelor săvârșite în 
timpul vieţii. Astfel, se conturează clar un nucleu transcul-
tural al imagologiei funerare, bazat pe perceperea postexis-
tenţei ca o prelungire a vieţii, model ce exclude orice valori-
zare compensatorie a lumii de dincolo.

CUVINTE-CHEIE: imaginar, moarte, lumea de dincolo, 
postexistență, escatologie, creștinism, simbol.

Într-o analiză a „scrierilor” consacrate morţii, cu deosebire din spaţiul francez, L.V. �omas1 iden-
ti�ca, din perspectivă antropologică, câteva categorii majore de subiecte asociate acestei teme; lăsând 
la o parte canibalismul (semantica sa culturală), vocaţia morti�eră a societăţii postmoderne (pericolele 
„apocalipsei” ce ameninţă civilizaţia noastră distructivă), tema imortalității, a posibilității unei existențe 
dincolo de cea întrupată, a constituit nucleul unora din preocupărilor noastre investigative. Potrivit 
antropologului francez refuzul morţii, atitudine caracteristică lumii occidentale după cea de a doua jumă-
tate a secolului XX, culminează cu speranţele într-o imortalitate ce pare să ţină însă tot mai mult de știinţă 
și de progresul tehnic. În acest sens,studiile din a doua jumătate a secolului XX arată că există o creștere a 
numărului celor care împărtășesc convingerea că știinţele biomedicale vor reuși să oprească procesele de 
îmbătrânire și vor suprima moartea privită ca maladie. Un exemplu în acest sens il reprezintă Comitetul 
pentru abolirea morţii, fondat în SUA, care, în 1976 în�inţează în Franţa Societatea imortalităţii în scopul 
promovării cercetării medicale destinate prelungirii nede�nite a vieţii2. Una dintre principalele ipoteze 
avansate de studiile de genetică moleculară era aceea că este posibil pentru vârstnic reinjectarea de celule 
prelevate în tinereţea sa care stochează codul genetic al individului. Mai mult, speranţa în posibilitatea 
revenirii la viaţă în sensul ei real-�zic a determinat apariţia unor proceduri de genul celor criogenice. 
Sigur, ele nu pot oferi nici azi, la câteva decenii de la iniţierea lor, garanţii privind �nalitatea așteptată, 
așa cum nu se pot anticipa și soluţiona chestiunile de etică pe care le-ar presupune revenirea defuncţilor 
printre cei vii, după intervale necunoscute de timp. 

Oarecum diferit faţă de o astfel de poziţionări, noi ne-am canalizat interesul spre „speranţele” 
individuale privind posibilitatea unei existenţe (în principal spirituală) dincolo de dispariţia �zică. 
Sigur, suma lor reprezintă conceptual această imortalitate, însă nu în sensul unei prelungiri la nesfârșit a 

1 L.V. �omas, 1980a, pp. 179–200
2 L.V. �omas, 1991, p. 109
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existenţei întrupate �zic, așa cum pare a � marea miză a progresului știinţelor actuale. Este de domeniul 
evidenţei faptul că umanitatea nu a încetat niciodată să imagineze sau să conceapă sisteme de credinţe 
care să o ajute să suporte moartea prin divagarea către imaginar3. De altfel, maniera de articulare a 
antropologiei morţii presupune două axe majore: cadavrul menit putrefacţiei, neantizării progresive și 
implicit, destinat tehnicilor de conservare care să mascheze ororile descompunerii, respectiv ansamblul 
construcţiilor mentale – fantasme individuale sau colective, sisteme de reprezentare, diverse mecanisme 
de apărare – adică imaginarul care recurge la instrumentul său obișnuit: simbolul4. 

Dacă ne raportăm la perspectiva sociologică asupra morţii, merită să semnalăm maniera de pro-
blematizare a nevoii de escatologie exprimată de Jean Ziegler la mijlocul anilor ’70. Astfel, el vorbește 
despre existenţa unei di-simetrii profunde între certitudinea morţii corpului și incertitudinea morţii 
conștiinţei; proba incontestabilă este faptul că pentru majoritatea oamenilor apropierea catastrofei �zio-
logice nu anihiliează intensitatea dorinţei de a trăi. Este paradigmatică, în acest sens, interogaţia drama-
tică a lui Ivan Ilitch ce traduce refuzul radical al omului privind propria sa dispariţie: „ce voi � când nu voi 
mai �?”5. Această dublă existenţă disimetrică a unei conștiinţe menite să dureze și a unui corp marcat 
de propria sa �nitudine cunoaște manifestări sociale diverse, prima dintre ele �ind cea care vizează pozi-
tivitatea morţilor: morţii continuă să existe dincolo de moarte, întrucât deși cadavrele lor se descompun, 
sistemul de relaţii pe care l-au construit, operele create, ideile transmise și materializate, continuă să 
producă efecte; în consecinţă, vorbim de un destin social al conșiinţei, uneori chiar mai viguros decât 
cel trăit în compania corpului6. Evident, ne referim aici la faptul că �ecare individ, deci �ecare mort 
este investit cu un sens social (prin gândurile sale, sentimentele sale, viziunile și comportamentele sale 
ce vor in�uenţa și subzista prin conștiinţa celorlalţi). Aceeași di-simetrie conduce la una dintre cele mai 
in�uente percepţii asupra morţii, respectiv moartea resimţită ca agresiune fundamentală; �ecare moarte 
este un asasinat, întrucât pentru conștiinţă nu există moarte naturală, însă destructurarea/distrugerea 
corpului, suportul indispensabil al conștiinţei, devine o agresiune inadmisibilă. În egală măsură însă, 
moartea este pentru conștiinţă o necesitate de tip existenţial, deorece numai limitarea în timp conferă 
actelor noastre unicitate și calitate. Pornind de la semnalarea acestor interpretări Ziegler reia tema eu-lui 
escatologic, pe care sociologia generativă l-a adus în discuţie; considerăm că exilarea întregii problematici 
a nevoii privind postexistenţa în sectorul exclusiv al conștiinţei individuale este unilaterală și conduce la 
o desconsiderare a componentei simbolice, atât de speci�că oricărei abordări privind destinul postmor-
tem. Indubitabil, există o importantă iconogra�e asociată morţii, iar în acest context este semni�cativ 
faptul că celebra reprezentare a craniului în asociere cu cele două tibii dispuse în cruce a devenit actual-
mente, îndeosebi în mediile urbane, simbolul pericolului suprem7; un asemenea simbol, cu o putere de 
reprezentare impresionantă, a fost precedat de o altă imagine ce a facut carieră în iconogra�a religioasă 
a morţii, respectiv scheletul cu coasa. Pe lângă alegoriile iconogra�ce, simbolistica morţii incumbă ati-
tudini și comportamente, conduite vestimentare, reprezentări în necropole, etc; nu este însă lipsită de 
semni�caţie observaţia antropologiei potrivit căreia această „pluralitate” de simboluri degenerează actu-
almente în simple semne cu o valoare enunţiativă sau informativă, inducând o simplă lectură ce nu atinge 
decât sporadic registrul afectiv, așa cum se întâmpla în cazul simbolurilor autentice8.

Punându-l în relaţie cu realul și imaginarul, Baudrillard consideră simbolicul ca un act de schimb 
și un raport social care elimină opoziţia între celelalte două elemente; astfel, realitatea nașterii nu este 
evidentă decât prin separarea nașterii de moarte, așa cum realitatea vieţii înseși nu poate proveni decât 

3 L.V. �omas, 1980b, p. 107
4 �omas, 1975, p. 397
5 Ziegler, 1975, p. 269
6 Ziegler, 1975, p. 271
7 �omas,1975, p. 463
8 �omas,1975, p. 464
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din disjuncţia vieţii și a morţii. În termenii unei asemenea teoretizări, simbolicul devine un raport social 
între existenţă și postexistenţă, �ind cel care soluţionează disjuncţia între cei doi termeni separaţi, întru-
cât prin operaţia simbolică cei doi termeni își pierd principiul realităţii; �ecare termen al disjuncţiei îl 
exclude pe celălalt, care devine imaginarul său9. Urmând raţionamentul sociologului francez, putem 
aprecia că, prin operaţia simbolică, postexistenţa se construiește ca imaginar al existenţei, în măsura în 
care considerăm postexistenţa opusul vieţii terestre. Ca atare, opţiunea noastră pentru abordarea pro-
blematicii postexistenţei nu poate � decât o analiză a imaginarului, nu doar în sensul inventarierii unor 
imagini, ci și al decriptării simbolisticii asociate acestora. 

Într-o privire retrospectivă, problematica postexistenţei se suprapune cu cea a imortalităţii ca 
supremă aspiraţie a omenirii; în acest sens, Baudrillard aprecia că imortalitatea este o „achiziţie” tardivă 
a creștinismului, Părinţii Bisericii admiţând încă aneantizarea provizorie a su�etului în așteptarea resu-
recţiei corporale10. Emblemă distinctivă a puterii la origine, imortalitatea su�etului a funcţionat, de-a 
lungul creștinismului, ca un mit egalitarist, ca o democraţie a lumii de dincolo în raport cu inegalitatea 
mundană în faţa morţii; doar unii (cei puternici și bogaţi) au dreptul la imortalitate în vreme ce alţii nu 
au decât dreptul la moarte, apreciază Baudrillard referindu-se la discriminarea fundamentală instaurată 
de inegalitatea socială, politică și economică în confruntarea cu realitatea morţii11. Am făcut trimitere la 
această manieră de problematizare a imortalităţii încadrabilă în contextul mai larg al teoriei schimburilor 
simbolice, doar pentru a exempli�ca sfera extrem de complexă a formelor pe care imaginarea supravieţu-
irii postume (postexistenţa) le dezvoltă. Ni s-a părut însă interesantă perspectiva avansată de Baudrillard 
potrivit căreia „represiunea” fundamentală nu este cea a unor pulsiuni inconștiente sau a unui anumit fel 
de energie, ci este „represiunea” morţii, ce are un profund caracter social, iar din acest punct de vedere 
puterea sacerdotală s-a întemeiat asupra monopolului morţii și asupra controlului exclusiv a raporturilor 
cu morţii (de aici derivă și „implicarea” factorului religios în imaginarea postexistenţei nu doar în susţi-
nerea și argumentarea ei). 

Revenind la sursele utilizate în analiza noastră, considerăm însă că una din cele mai fertile forme 
de abordare a chestiunilor legate de imaginarul morţii este regăsibilă în excelentele contribuţii din 
domeniul istoriei mentalităţilor, în speţă cele din spaţiul francez. Una dintre explicaţiile plauzibile pen-
tru nevoia de imaginare a postexistenţei ar � legată de faptul că imaginile au puterea de a canaliza sau 
exorciza fricile, contribuind însă în foarte mare măsură la proliferarea miturilor12. De pildă, J. Le Go� 
recunoaște imaginarului medieval potenţialul de a oferi forme de evaziune din viaţa cotidiană dominată 
de ignoranţă, foamete, insecuritate și mizerie13. Subînţeles, pentru multă vreme, în conţinutul mentalită-
ţilor, imaginarul social este abordat ca domeniu distinct al discursului istoric abia în ultimele decenii ale 
secolului al XIX-lea, când este de�nit ca ansamblu al reprezentărilor ce depășesc limita impusă de con-
stantele experienţei și de înlănţuirele deductive pe care aceasta le autorizează14. Una dintre trăsăturile 
fundamentale ale producţiilor imaginarului este aceea de a idealiza realitatea pentru a o face dezirabilă 
și suportabilă. Referindu-se la „paradoxurile imaginarului” G. Durand arată că există segmente ale uma-
nităţii unde numai limbajul imaginar permite accesul la „adevăruri”, între acestea regăsindu-se constant 
problema existenţei su�etului, a lumii de dincolo, etc. În viziunea sa, imaginarul nu este nimic altceva 
decât un traseu antropologic în care reprezentarea obiectului se lasă asimilată și modelată de către impe-
rativele impulsionale ale obiectului, iar reprezentările subiective se explică prin adaptările subiectului la 

9 Baudrillard, 1976, pp. 204–205. Sociologul francez consideră că preţul pe care îl plătim pentru realitatea acestei vieţi, 
pentru a o trăi ca valoare pozitivă este fantasma continuă a morţii; în acești termeni, moartea devine imaginarul nostru. 

10 Baudrillard, 1976, p. 198
11 Baudrillard, 1976, p. 199
12 Nicoară, 2000, p. 73 
13 Le Go�, 1991, p. 71
14 Patlagean, apud Nicoară, 2000, p. 79
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mediul obiectiv15. Este impropriu să considerăm deci că imaginarul ar reprezenta doar o colecţie de ima-
gini adiacente realului, el �ind o „reţea” de imagini, unde sensul este conferit de maniera în care acestea 
inter-relaţionează. Ne raliem opiniei lui L. Boia, care susţine că pentru înţelegerea imaginarului trebuie 
depășită dihotomia real-imaginar, pornind de la premisa că este un produs al spiritului și că gradul de 
adecvare al imaginilor la corespondentele lor din afară este un aspect secundar16. A construi imagini ale 
unui anumit obiect (în sens larg) nu presupune necesarmente existenţa veri�cabilă a acestuia; astfel, a 
imagina spaţiile lumii de dincolo nu este un proces soldat cu producerea de argumente privind existenţa 
acesteia. Disputele teoretice asupra imaginarului au opus perspectiva antropologică, pentru care imagi-
nile se grupează în arhetipuri, și cea istorică, adepta „modelelor” condiţionate istoric. Evident că nici una 
dintre aceste poziţionări nu pot � absolutizate în sensul unui monopol absolut la nivelul abordării; ima-
ginarul tanatologic este, poate cea mai elocventă pledoarie pentru ambele perspective, întrucât vorbim 
și de imagini percepute ca arhetipuri în reprezentările lumii de dincolo, dar, în egală măsură, și despre 
variante condiţionate social, economic, mental. Caracterul dinamic (chiar în durata lungă) a imaginilor 
postexistenţei arată că structura lumii de dincolo se modi�că în raport de modelul structurilor lumii 
terestre, această propensiune neputând � însă absolutizată, în sensul unei deveniri semni�cative și per-
manente, schimbările afectând, uneori, formele de expresie și nu esenţa conţinuturilor. Indubitabil că, pe 
de o parte, ne confruntăm cu persistenţa structurilor, a temelor, a modelelor, iar pe de altă parte are loc 
o reelaborare permanentă care adaptează aceste teme și modele ritmurilor istorice17. În anumite etape 
imaginarul dobândește un rol compensator în raport cu realitatea; astfel, în perioadele de criză construc-
ţiile sale se ampli�că, inventând soluţii alternative menite să compenseze deziluziile, marile angoase. Din 
acest punct de vedere producţiile imaginarului tanatologic își găsesc pe deplin legitimitatea; moartea 
este criza majoră repetată, prezentă atât la nivel colectiv cât și individual, care mobilizează toate resor-
turile mentale în imaginarea unor construcţii menite să defuleze această angoasă, aparent insurmonta-
bilă. Teoretic, se pare că avem o lume de dincolo pentru că ne este teamă că moartea ar putea însemna 
sfârșitul, punctul terminus al unei existenţe injuste și lipsită de satisfacţii majore sau împlinite, aspect ce 
va �, de altfel, abordat în demersurile de analiză a rezultatelor chestionarelor aplicate în mediile urbane. 
De altfel, G.Durand atribuie imaginarului o funcţie eufemistică, considerându-l un exorcism al morţii 
și al descompunerii temporale, ceea ce ne trimite și la înţelegerea lui în sensul unei terapeutici sociale. 
Ansamblul imaginilor construite în jurul postexistenţei demonstrează caracterul global incontestabil al 
imaginarului; este imposibil un clivaj riguros între construcţiile religioase, laice, literare, sociale ale ima-
ginarului tanatologic, fapt ce justi�că nevoia unui demers „enciclopedist” în investigarea acestuia. Mai 
mult, acest caracter global explică și recursul nostru la surse multiple, a căror analiză a fost indispensabilă 
în developarea simbolicii a ceea ce numim „imaginar tanatologic”. Evident, nu înţelegem acest segment 
numai ca sumă de modele determinate istoric; o privire de ansamblu arată că ne confruntăm și cu struc-
turi arhetipale rezistente evoluţiei istorice. În viziunea lui L.Boia, cea de a doua asemenea structură, 
din totalul celor opt identi�cate de istoric, după conștienţa unei realităţi transcendente, este perspectiva 
„dublului”, a morţii și vieţii de apoi18. Referindu-se la acest subsistem al imaginarului, istoricul arată că 
viaţa de apoi reprezintă în fapt, imaginarul în stare pură, ce se hrănește din propriile-i resurse, neexistând 
un model tangibil, care să �e trans�gurat. În cazul acesta, arhetipul îl constituie credinţa în existenţa unui 
dincolo, însă multiplele concretizări ale acesteia împrumută masiv din imagistica „realităţii”determinată 
istoric. 

În literatura de specialitate sunt identi�cate, tipologic vorbind, patru modele ale imaginarului tana-
tologic: 1) o lume de dincolo similară celei viilor, cu posibilităţi constante de relaţionare (vise, posesie, 

15 Durand, 2000, p. 37
16 Boia, 2000, pp. 13–14
17 Boia, 2000, p. 25
18 Boia, 2000, p. 31
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reîncarnare); 2) o lume de dincolo ireversibilă, situată într-o lume diferită și îndepărtată (Mesopotamia, 
Egipt); 3) tema resurecţiei corporale, asociată perceperii liniare și cumulative a timpului (zoroastrism, 
mazedism și religiile Cărţii – iudaism, islamism, creștinism); 4) lumea de dincolo nepercepută ca spa-
ţiu penetrat după moarte, ci situată în ordinea timpului, exprimată prin intervalele temporale ce separă 
ciclul reîncarnărilor aceluiași principiu spiritual19. Aceste patru modele, grefate pe arhetipul credinţei în 
postexistenţă, se articulează în jurul a patru sisteme logice fundamentale: primul vizează distincţia apro-
piatului și îndepărtatului, al doilea vizează modalităţile de existenţă a locatarilor din regatul morţii, pe 
un al treilea palier se situează dilema morală privind repararea injustiţiilor acestei lumi în cea de dincolo; 
ultimul sistem opune ideea unei existenţe individuale, unice, temei orientale a nașterilor succesive (chiar 
diferite de apartenenţa umană)20. 

Orice demers care își propune examinarea principiilor în jurul cărora s-a dezvoltat imaginarul 
tanatologic trebuie să aibă în vedere analiza surselor de bază grupate în două mari categorii: religioase 
și laice. Sigur, diversitatea lor cali�că din start o asemenea intreprindere ca �ind extrem de complexă, 
delicată și exhaustivă, ţinând cont și de faptul că nu se poate face o separaţie netă între cele două compo-
nente ale tipologiei menţionate întrucât, în numeroase ipostaze, ele se intrepătrund constant, generând 
construcţii hibride, aproape imposibil de atribuit exclusiv unei categorii. În opinia noastră, încadrarea 
exactă în această tipologie a unui element de imaginar nu este necesarmente bene�că, existând riscul 
unilateralităţii; în cazul imaginarului tanatologic, pericolul este cu atât mai prezent cu cât multe elemente 
de inspiraţie religioasă trec în construcţii cu o dominantă laică, procesul funcţionând perfect și în sens 
invers. Spre exemplu, datorită impresionantei in�uenţe pe care au exercitat-o asupra simţului comun ori-
cărei analize de imaginar postum se impun apocrifele apocaliptice ca surse de factură livrescă, respectiv 
legendele hagiogra�ce, întrucât ele s-au bucurat de o largă circulaţie în lumea satului românesc. 

Nu putem ignora faptul că întreaga ritualistică pre și post-funerară cunoștea o directă corespon-
denţă cu anumite tipuri de imaginare a postexistenţei. Actualmente, diferitele forme de acompaniere a 
muribundului, respectiv a defunctului, bazate pe proceduri profesionalizate sau benevole, tehnicizate 
sau spontane, nu sunt fără legătură cu discursul asupra lumii de dincolo, caracteristic unei societatăţi sau 
grup cultural. Ritualistica tradiţională funebră arată că acompanierea familială sau religioasă a defunc-
tului corespundea, în trecut, unui monopol discursiv al credinţelor religioase, confesionale, menite să 
integreze mortul într-o comunitate ce reunea ambele paliere existenţiale. Acompanierea actuală profe-
sionalizată, tehnicizată pare să corespundă unei multiplicări a discursurilor, respectiv unei diversi�cări 
a credinţelor și, mai ales, a conţinuturilor acestora. Diversitatea tipurilor de discurs care structurează 
imaginarul în maniere proprii, declanșează o concurenţă nu doar între credinţele religioase, dar și o com-
petiţie între acestea și alte tipuri de produse. Ne referim aici la avântul unei literaturi para-știinţi�ce care 
tinde, tot mai mult în ultimul timp, să codi�ce ceva din „experimentarea lumii de dincolo” în forma deja 
consacratelor experienţe la limita morţii (near death experience). Prin asemenea instrumente viaţa de după 
moarte, supravieţuirea, devine nu doar obiectul unei credinţe în sensul strict, respectiv fructul unei spe-
ranţe necesare, ci și o formă de adaptare a experienţei umane; astfel, dacă poate pleca și reveni din lumea 
de dincolo, omul își apropie această lume în prezent, o aduce din viitor în actualitate. El o cartogra�ază, o 
modelează pentru a-i � familiară și pentru a înceta să mai �e un mister, perspectivă aparent inaceptabilă 
pentru religiosul fervent și tradiţionalist21. În fapt, inclusiv construcţiile religioase ale postexistenţei par 
să raspundă aceleiași nevoi de sondare, chiar dacă sunt rezultatul unei experienţe de tip religios cum este 
revelaţia în forma viziunilor. În diversitatea lor, imaginile lumii de dincolo au ca numitor comun modul 
de experimentare a spaţiilor postume sub forma călătoriilor extra-mundane, o tehnică extrem de e�ci-
entă și fertilă pentru imaginarul postum.
19 �omas, 1975, p. 107
20 Hulin, apud �omas, 1975, p. 108
21 Lemieux, 1982, pp. 14–16
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Tradiţia călătoriilor în lumea de dincolo – forme 
privilegiate de sondare a postexistenţei

Fiind un produs prin excelenţă cultural, problema imaginării spaţiilor rezidenţei postume nu are, 
necesarmente un caracter imuabil; chiar dacă, în aparenţă, suntem tentaţi să credem că nimic nu s-a 
schimbat în ceea ce privește speci�cul religios al postexistenţei, există numeroase indicii care ne trimit 
la ideea condiţionării istorice a acestei problematici și la implicita sa evoluţie sub in�uenţa diverșilor 
factori. Toposul „lumii de dincolo” se dezvoltă în funcţie de una dintre constantele culturale ale umani-
tăţii: tradiţia călătoriilor extramundane. Din acest punct de vedere, unul dintre cele mai sugestive studii 
este cel apaţinând lui I.P.Culianu, care își de�nește demersul său ca „o scurtă dar comprehensivă analiză 
istorică multi-culturală a călătoriilor în alte lumi” precum și a proceselor pe care acest tip de incursiuni le 
incumbă (experienţe în afara corpului, experienţe la limita morţii, etc.)22. Sigur, materialul pe care auto-
rul îl propune cititorului este extrem de complex, acoperind o sferă semantică ce depășește implicaţiile 
tanatologice ale unor asemenea modalităţi de experimentare, întrucât universurile explorate mental nu 
se referă numai la „lumea cealaltă” ca loc ce reunește spiritele defuncţilor. Premisa de la care pornește 
Culianu în analiza sa servește, în bună măsură, și studiului nostru; astfel, autorul constată că indiferent 
de tipul de experimentare toate aceste universuri explorate sunt universuri mentale. În consecinţă, dacă 
ar � să adaptăm concluzia �losofului, am spune că spaţiile rezidenţei postume sunt, prin excelenţă, spaţii 
imaginate, rezultante ale unei operaţionalităţi simbolice evidente, perspectivă ce ne permite neglijarea 
imperativului epistemologic al veridicităţii acestor constructe culturale. De altfel, speci�cul demersului 
nostru �ind unul de recuperare, respectiv de analiză a aspectelor privite din perspectivă diacronică, acest 
deziderat epistemologic interesează mai puţin. Sigur, neglijând imperativul veridicităţii există pericolul 
ca paradigma călătoriilor extramundane să �e exilată în sectorul produselor imaginaţiei pure, ceea ce 
minimalizează importanţa lor pentru o analiză comportamental-mentalitară a unui grup, respectiv a unei 
societăţi. Un argument forte împotriva banalizării acestor produse culturale ni-l furnizează același studiu 
al lui I.P.Culianu, care, subsumând demersul său domeniului istoriei, constată, cu multă pertinenţă, „uni-
versalitatea în timp și spaţiu a experienţei viziunilor și călătoriilor în altă lume”23. Indiferent de modul în 
care se produc, de spaţiul pe care îl descriu, densitatea acestui tip de „călătorii specializate” traduce un 
proces inerent minţii umane ce răspunde nevoii de a face „incursiuni în propriul său spaţiu” și de a per-
cepe, într-o interferenţă constantă, lumea interioară cu cea exterioară.

Dincolo de caracterul lor universal, călătoriile extramundane au devenit surse în dezvoltarea unui 
veritabil gen literar; transpunerea lor livrescă, fără a � însă considerate produse ale imaginaţei pure, 
dezvăluie, dintr-o perspectivă comparativă, o similaritate structurală imposibil de neglijat. Categoric, 
identitatea de structură nu rezidă în funcţia de transmitere a scrisului24, credinţele privind incursiuni 
în alte spaţii precedând apariţia acestuia. Culianu argumentează extrem de solid ideea intertextualităţii 
explicabilă printr-un singur mecanism de producere: tradiţia culturală. Astfel, potrivit opiniei autorului, 
un „simplu set de reguli ar genera rezultate similare în minţile oamenilor pe o perioadă de timp virtual 
in�nită”25. Din perspectivă tanatologică, premise ca existenţa unei alte lumi, respectiv separarea su�etu-
lui de trup în momentul morţii, sunt su�ciente pentru construirea unor nuclee arhetipale al căror eșafo-
daj, datorită procesului de regândire activă a tradiţei, se completează prin construcţii mai mult sau mai 
puţin elaborate. 

Pornind de la premisa că „o îndreptăţită curiozitate îl impinge de timpuriu pe om să-și viziteze 

22 Culianu, 1996, p. 34
23 Culianu, 1996, p. 39
24 Ne raliem opiniei lui Culianu care, dezavuând poziţia psihanalizei, consideră ipotezele transmiterii genetice, respectiv 

existenţei unui inconștient colectiv, ca �ind absolut inutile și fără o bază cognitivă reală. 
25 Culianu, 1996, p. 41
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viitoarea reședinţă”, evident că în contextul mai larg al călătoriilor extramundane preponderent și cu o 
rezonanţă mentalitar-afectivă sporită se dovedește segmentul incursiunilor infernale; sigur, în cea mai 
generică interpretare, apetenţa pentru un imaginar macabru este explicabilă prin „spaima fundamentală 
a omului în faţa necunoscutului de dincolo de mormânt”26 pe care o trădează. Un argument su�cient 
de relevant îl constituie, pentru spaţiul românesc, situaţia interesantă a celui mai in�uent apocrif apoca-
liptic care a avut o largă circulaţie în mediile sătești: Călătoria Maicii Domnului la iad. Cronologic vor-
bind, această legendă apocaliptică înregistrează două faze de colportaj: astfel, varianta inclusă în Codex 
Sturdzanus (1580), tradusă după un prototip din limba slavă, prezintă o structură prescurtată, în care 
lipsește episodul călătoriei Maicii Domnului în spaţiile paradisiace; în colecţia BAR există însă o serie de 
manuscrise, ce nu pot � datate, potrivit specialiștilor, mai devreme de secolul al XVII-lea, care prezintă 
o versiune dezvoltată în partea �nală, prin includerea episodului menţionat, chiar dacă într-o formulă 
restrânsă în comparaţie cu partea referitoare la „coborârea infernală”27. Asupra registrului tematic al apo-
calipsei vom reveni în alte studii, aici am încercat doar să punctăm un caz ce poate � interpretat (fără a 
avea pretenţia plauzibilității absolute a ipotezei de lucu) în sensul interesului predominant pentru spa-
ţiile infernale, fenomen datorat, în bună măsură, virtuţilor pedagogice ale acestora, instrumentalizate 
îndeosebi prin retorica de factură religioasă.

Din punct de vedere istoric însă imaginarul tanatologic cunoaște etape în care nu putem vorbi 
despre o structurare topogra�că în funcţie de criterii morale, ci prezintă o lume de dincolo nediferenţiată 
după criterii moral-religioase, respectiv necondiţionată de natura faptelor săvârșite în timpul vieţii. Chiar 
dacă avansează imagini decupate tematic, există o serie de lucrări de sinteză ce propun o privire retros-
pectivă asupra variantelor imaginarului tanatologic caracteristice diferitelor tradiţii de gândire. Astfel, 
G.Minois propune în lucrarea sa o excelentă analiză a spaţiilor infernale, grupate în funcţie de civiliza-
ţiile care le-au imaginat, dar și în funcţie de expresiile particularizate caracteristice diferitelor sisteme 
de credinţe. O privire sintetică asupra istoricului lumii de dincolo întâlnim și în lucrarea lui J.Le Go�, 
consacrată însă analizei purgatoriului din tradiţia creștinismului apusean. Din aceeași serie a celebrelor 
contribuţii aparţinând tradiţiei Școlii Analelor, trebuie amintite demersurile lui J.Delumeau, orientate 
special asupra imaginarului creștin, dar abordate din perspectiva mecanismelor psihologice angrenate 
în confruntarea cu realitatea morţii: �ica de ceea ce este dincolo, respectiv nevoia imperioasă a acestui 
„dincolo”. Aceluiași autor i se datorează și un volum consacrat „istoriei paradisului”, lucrare ce propune o 
incursiune în spaţiile beatitudinii, nu necesarmente identi�cabile în structura lumii de dincolo, dar com-
ponente ale unei geogra�i edenice. Ne propunem, în cele ce urmează o scurtă prezentare a elementelor 
de imaginar tanatologic speci�ce diverselor tradiţii culturale, reţinând însă în speţă chestiunile speci�ce 
sau elementele novatoare pe care le aduc. 

Indubitabil că nu ne putem referi imagologia lumii de dincolo fără a aminti celebra descriere a spa-
ţiilor infernale, rezultată în urma unei călătorii de tip iniţiatic, respectiv cea din tradiţia mesopotamiană; 
relatarea lui Enkidu, prietenul și slujitorul lui Ghilgameș28, revenit printre cei vii la porunca acestuia din 
26 Minois, 1998, p. 12
27 Sesizarea este făcută de N.Cartojan, care nu insistă asupra unei posibile explicaţii privind diferenţele între cele două vari-

ante, lăsând să se înţeleagă că acest fenomen se datorează exclusiv surselor după care s-a făcut traducerea, varianta îmbu-
nătăţită provenind dintr-un prototip grecesc; Cartojan, 1974, p. 98.

28 Interesantă este reacţia lui Ghilgameș atunci când își plânge prietenul decedat în urma blestemului zeiţei Iștar, căreia 
Enkidu i-a adresat injurii; astfel, după jelirea de șapte zile și refuzul înhumării, Ghilgameș acceptă, când corpul începe 
să se descompună, ca prietenul său să �e îngropat. Urmează o perioadă de rătăcire în care obsesia regelui Urukului este 
tradusă prin întrebarea:”Nici eu, murind, n-am să mai �u, precum Enkidu?”, ceea ce ne arată că, în fapt, confruntarea cu 
realitatea morţii celuilalt presupune singura posibilitate de experimentare conștientă a propriei morţi. Obsesia morţii 
și nevoia transcenderii destinului pământean motivează călătoria iniţiatică a lui Ghilgameș, un atu constituindu-l însă și 
esenţa sa semi-divină. Este evident că legenda se centrează pe a�rmarea precarităţii condiţiei umane și a imposibilităţii 
accederii la nemurire, chiar și pentru eroi; M.Eliade, 1991, p. 87; asupra subiectului vezi și Epopeea lui Ghilgameș, tradu-
cere V.Șerbănescu, Al.Dima, Ed.itura pentru Literatură Universală, București, 1996 
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urmă, ne prezintă destinul postum nefericit al celor care în viaţă au împărtășit o condiţie asemănătoare, 
sau împrejurările morţii au fost ne�rești. Astfel, destinul terestru și cel postum se dovedesc inter-depen-
dente, dar nu sub aspect etic, ci doar material; interesant, categoria morţilor nefericiţi, denumită edimmu, 
se racolează din seria celor care au trăit diferite drame sau frustrări în timpul vieţii sau au avut parte de o 
moarte violentă. Dacă ar � să facem o speculaţie vis-à-vis de recurenţa peste timp a anumitor paradigme 
mentalitare, am putea sublinia similitudinile dintre candidaţii la un destin postum diabolizat din spaţiul 
românesc și aceste spirite oropsite din tradiţia mesopotamiană. Mai mult chiar, am putea vorbi despre un 
nucleu transcultural al imagologiei funerare, bazat pe perceperea postexistenţei ca o prelungire a vieţii, 
model ce exclude orice valorizare compensatorie a lumii de dincolo. Vom regăsi această continuitate în 
ordonarea ierarhiilor și raporturilor sociale postume și în producţiile folclorice românești, ce develo-
pează un anumit tip de reprezentare a „celeilalte lumi”. Am putea considera acest tip de reprezentare ca 
�ind modelul popular al postexistenţei, bazat pe un principiu ordonator universal, însă cu relative dife-
renţieri de nuanţă. Tradiţia babiloniană, moștenitoare a concepţiilor sumeriene și akkadiene, va accentua 
faptul că exigenţele morale sunt direct proporţionale cu profunzimea obligaţiilor sociale; ca atare, nu 
va � exclusă ideea unei justiţii imanente, ce se manifestă în amblele planuri: destinul terestru nefericit 
(accidente, sărăcie, boli) își are cauzele și în faptele lipsite de moralitate ale indivizilor (nerespectarea 
principiilor ce guvernează comunitatea – respect, onoare, devotament, înșelătorie, hoţie, egoism, farise-
ism, etc.). În consecinţă, principiul continuităţii va face ca și destinul postum să �e la fel de nenorocit și 
plin de frustrări; ceea ce nu apare încă în organizarea infernului este ideea puniţiei ca mod de ispășire a 
acestor nedreptăţi și injustiţii comise în timpul vieţii. Tradiţia developării imaginarului infernal printr-o 
călătorie de tip iniţiatic cunoaște o intensă valori�care în lumea babiloniană, �e că ne referim la mitul 
sumerian al reginei cerului Ianna, care vizitează infernul, �e că avem în vedere viziunea prinţului asirian 
Kumma, ce adaugă semni�cative accente teri�ante. Acest ultim fenomen este pus în legătură cu practi-
cile pline de cruzime pe care războinicii asirieni le aplicau inamicilor învinși29. Chiar dacă există texte 
târzii care anunţă ideea sancţiunii răului „civilizaţiile mesopotamiene rămân, în ansamblu, �dele ideii de 
infern neliniștitor pentru toţi – unde nu există nici judecată, nici chinuri veșnice –, a�at în prelungirea 
nenorocirilor din viaţa terestră”30.

Pentru că ne interesează, în demersul nostru, privilegierea acelor nuclee ale imaginarului tanato-
logic care prezintă similitudini de structură semni�cative cu cel de factură creștină, vom ignora prezen-
tarea detaliată a acelor tradiţii pentru care soarta postumă a defuncţilor este nediferenţiată. Ne referim 
aici la Șeol-ul vechilor evrei, reprezentat destul de vag ca locul întunecat, unde su�etele duc o existenţă 
nediferenţiată și extrem de precară, în forma umbrelor. Iadul Vechiului testament se remarcă însă prin 
avansarea uneia dintre cele mai celebre imagini care va face o carieră spectaculoasă în imaginarul infernal 
creștin: viermii devoratori ai cadavrului, prezentaţi în note atât de teri�ante încât fac problematică însăși 
ideea unei supravieţuiri postume. Actul justiţiei divine se manifestă exclusiv în viaţa terestră și poate 
îmbrăca forme de puniţie colectivă. Chiar dacă ulterior se produce o individualizare a pedepselor ele 
rămân tributare destinului terestru, fără o proiecţie postumă. Într-o categorie relativ asemănătoare se 
încadrează și eforturile surselor literare ale antichităţii grecești privind informaţiile despre celălalt tărâm; 
ceea ce frapează în mod deosebit este democratizarea accesului la spaţiile infernale, întrucât acesta are 
nenumăraţi vizitatori. De altfel, Homer este cel care va lansa un gen de explorare denumit mai tîrziu, în 
sursele medievale latine, peregrinatio și perceput, mai degrabă, ca o „rătăcire” decât un „pelerinaj”. Acest 
gen de călătorii nu au întotdeauna o destinaţie exclusivă spre tărâmul morţilor, ci sunt generatoarele unei 
geogra�i mitice, cu teritorii miraculoase și lumi multiple. 

În ceea ce privește speci�cul infernului grec, este de amintit faptul că, deși spaţiu al tuturor 

29 Minois, 1998, p. 16 
30 Minois, 1998, p. 17
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morţilor, există o categorie cărora le este refuzat accesul în Hadesul grec: cei rămași neînmormântaţi; de 
asemenea, este de remarcat o primă structurare pe două nivele, sub Hades situându-se Tartarul nemu-
ritorilor insubordonabili faţă de autoritatea lui Zeus. Însă destinul postum are un caracter nediferen-
ţiat, cei înhumaţi ne�ind bene�ciarii vreunor privilegii31, toţi împărtășind aceeași condiţie penibilă a 
„umbrelor”, deposedate de substanţă. Nu putem omite faptul că în infernul grec există suplicii, chiar și 
două �guri mitice cu rol justiţiar (Rhadamante, celebru erou cretan și fratele său Minos), însă pedepsele 
nu sunt generate de încălcarea unor norme sau reguli morale, ci osândiţii sunt personaje care suportă 
răzbunările lui Zeus. Mai mult, se pare că inserarea prezenţei judecătorilor, chiar în număr de patru după 
alte surse, se datorează scrierilor lui Platon, asimilate abia mai târziu de imaginaţia populară32. Se pare că 
ideea recompensei pe criterii morale nu s-a bucurat de o audienţă semni�cativă, grecii așteptând în viaţă 
răsplata de la zei și nu o palidă consolare postumă.

Este evident că nu doar sursele literare ne pot furniza reprezentări ale postexistenţei, deși acestea 
sunt favorite într-o analiză a imaginarului; sugestii vin însă și dinspre practicile ce compuneau un cult al 
morţilor extrem de valorizat în lumea greacă. Acest cult trimite la ideea unei permanente legături între 
morţi și vii, bazându-se pe o serie de practici sacri�ciale cu caracter individual sau colectiv, performate în 
momente strict reglementate la nivel comunitar33. În egală măsură, cultul developează o anumită repre-
zentare a su�etului, ce nu exclude capacitatea percepţiei senzoriale, de vreme ce ofrandele erau menite 
să bucure și să provoace plăcere destinatarilor. Mai mult, su�etul era o prezenţă ubicuă, ce se putea a�a, 
incognito, chiar în anturajul celor vii, ceea ce a determinat chiar legiferarea interdicţiei privind defăi-
marea morţilor (printr-o lege a lui Solon), fapt a�at la originea dictonului mereu actual: de mortuis nil 
nisi bene34. Paradoxal, nivelul popular ilustrat de cult atestă credinţe ce vin în contradicţie cu poemele 
homerice, potrivit cărora morţii a�aţi în îndepărtatul imperiu al lui Hades nu pot bene�cia de avantajele 
unor practici cultice, precum cele sacri�ciale. Fenomenul nu este însă singular, inadvertenţele și chiar 
incompatibilităţile între nivelurile cărora aparţin sursele sunt regăsibile până târziu în spaţiul românesc 
și nu numai. În ce privește însă elementele de imaginar, antichitatea greacă a privilegiat fabulaţia poetică, 
ce pare să � in�uenţat inclusiv credinţele populare, fenomen constatabil, de pildă, în cazul acreditării 
Insulei fericiţilor ca loc privilegiat consacrat eroilor. Chiar dacă în epoca post-homerică reprezentarea 
lumii subpământene a suferit transformări, imaginea răsplătirii virtuţii sau sancţionării faptelor rele este 
străină acesteia, singurii pedepsiţi �ind, după unele reprezentări picturale, cei care nu și-au desăvârșit 
iniţierea în misterele eleusine. 

Continuând excursul nostru istoric, indubitabil că în tradiţia egipteană întâlnim un sistem escato-
logic ra�nat, elaborat de-a lungul a mai multor secole, bazat pe ansambluri succesive de credinţe; prac-
tic, acestea comportă o trăsătură comună tuturor concepţiilor antice despre lumea de dincolo, adică o 
suprapunere a raţiunii, sensibilităţii și imaginaţiei. Elementul novator introdus de viziunea egipteană este 
episodul psihostazei efectuate de Anubis, urmat de înfăţișarea defunctului în faţa tribunalului prezidat de 
Osiris și rostirea unei litanii, exprimată prin celebrele formule ale Cărţii morţilor, cu efect de puri�care. 
31 În această lume de dincolo nediferenţiată, binele săvârșit pe pământ nu era răsplătit așa cum nici răul nu era pedepsit. 

Există însă totuși o categorie de �inţe privilegiate care bene�ciază de o soartă diferită, respectiv eroii, nu întotdeauna însă 
pentru merite excepţionale (Menelaos a fost transportat direct în Elyseu doar pentru că, prin căsătorie, devenise nepotul 
lui Zeus); Eliade, 1991, vol. I, p. 258. 

32 Apud Minois, 1998, p. 17
33 Este su�cient să amintim, de pildă, secvenţa celebrării tuturor su�etelor la începutul primăverii, după sărbătoarea dioni-

siacă a Antesteriilor, ca parte integrantă a acesteia: potrivit credinţelor, morţii reveneau în lumea celor vii, instaurând un 
timp impur și impropriu treburilor civile, iar viii recurgeau la o serie de practici securizante împotriva eventualelor spirite 
nesatisfăcute de statutul postum (de regulă cele supuse rătăcirilor); sărbătoarea se încheia cu o zi a “oalelor” consacrată 
funcţiei psihopompe îndeplinite de Hermes, căruia i se aduceau ofrande de fructe �erte și grâne în vase de lut. Odată 
ciclul temporal încheiat, spiritele erau obligate să se întoarcă în lumea lor, practică general atestată în cultele strămoșilor 
din vechime; Rohde, 1985, pp. 71–72 

34 Rohde, 1985, p. 74
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Autodisculparea este echivalentă unui act de renunţare la rău, de recunoaștere a vinovăţiei generale a 
oamenilor și aceasta întrucât, pericolul major, ce ameninţă destinul postum, nu este moartea �zică, ci a 
doua moarte, ce presupune un proces mai îndelungat. De altfel, episodul dezmembrării corporale din 
mitul osirian semni�că tocmai această idee a pericolului morţii de�nitve, posibilă prin distrugerea unită-
ţii persoanei, prin dezintegrarea până la suprimarea totală a suportului �zic. Candidaţii la această a doua 
moarte (de fapt cei care n-au trecut testul cântăririi su�etului) vor � cei „damnaţi”, care vor popula infer-
nul egiptean; reprezentările acestui infern vor in�uenţa puternic concepţia evreiască, creștină și greacă 
despre iad, dar numai prin suculenţa imaginilor vehiculate nu și prin ideile asociate acestora. Astfel, în 
infernul egiptean găsim o serie de elemente ce vor sta la baza imaginării celebrelor suplicii din iadul 
creștin: întunericul, zgomotul, duhoarea, focul și sfârtecarea su�etelor. Particularitatea viziunii egiptene 
asupra actului puniţiei rezidă în limitarea sa în timp, torturarea damnaţilor �ind exercitată pe o perioadă 
scurtă, și aceasta întrucât se urmărea distrugerea celor răi și nu eternizarea suferinţei lor. Răul reproșat 
damnaţilor consta nu într-o vină precizată, ci în favorizarea manifestării forţelor dezordinii, care puneau 
în primejdie ordinea socială și cosmică. 

Ideea recompensei/pedepsei postume, precum și cea privind obstacolele întâmpinate în efortul 
de accedere a su�etelor la „lumea cerească”, își găsesc o formă încă destul de vagă în vechile credinţe per-
sane. În seria piedicilor rituale prezente în parcursul iniţiatic al su�etului, imaginea podului ce precedă 
destinaţia �nală, ultima probă prin care se decide locul rezidenţei postume, se va bucura de o vehiculare 
spectaculoasă, mai ales în formele populare ale infernului creștin. Mazdeismul, fondat ca doctrină de 
scrierile lui Zarathustra, se bazează pe a�rmarea naturii duale a universului și, implicit, a omului; ast-
fel, oamenii pot � buni sau răi, iar soarta lor viitoare depinde de opţiunile făcute în cursul existenţei. 
Paradigma morţii este una devenită clasică și va furniza scheletul scrierilor apocrife, menite să accesibi-
lizeze și să popularizeze evenimentele postexistenţei: su�etul se detașează de trup însă, deși de esenţă 
spirituală, își conservă o anumită materialitate care îi permite nu doar să �e dinamic, ci să aibă și senzaţii 
sau stări emoţionale. Parcursul iniţiatic debutează cu episodul judecăţii prin cântărirea faptelor de un 
tribunal format din trei judecători; rezultatul se materializează în etapa trecerii podului, acesta putând � 
depășit numai daca faptele bune au precumpănit. Există versiuni în care su�etul păcătos este dus forţat 
de îngerul său păzitor, hidos după faptele sale, direct în spaţiile infernale; imaginile acestora vor dobândi 
redactări detaliate în texte mai târzii unde se vorbește despre infernul subpământean cu trei comparti-
mente specializate: pentru gânduri rele, pentru vorbe rele și pentru fapte rele. Dar aceste sectoare infer-
nale sunt dominate de spaţiul situat sub ele și destinat celor fundamental răi35. Unele versiuni vorbesc 
despre o selecţie a candidaţilor pentru diverse zone infernale în funcţie de gravitatea faptelor, iar aceste 
zone sunt diferenţiate după criteriul amplasării lor în adâncime. În strânsă legătură cu diversi�carea spa-
ţiilor infernale sunt imaginate și supliciile, de forme și intensităţi diferite, unele chiar derivate din natura 
faptelor infamante. Viziunea mazdeistă a fundamentat infernul pe noţiunea de durată, conferindu-i un 
sens puri�cator, care să pregătească extincţia �nală prin foc și regenerarea întregului univers; astfel, exis-
tenţa temporară a infernului este o condiţie necesară pentru triumfarea binelui și instaurarea fericirii 
desăvârșite.

Stucturarea extrem de detaliată a spaţiilor infernale, pe paliere unde se sancţionează tipologii de 
acte ireverenţioase, inclusiv imaginea unui personaj cu atribuţii în gestionarea registrului de evidenţă a 
acestor fapte (aspect intens vehiculat în folcloristica românească) sunt toate elemente caracteristice ima-
ginarului tanatologic din tradiţia indiană. Diversitatea și ra�namentul supliciilor imaginate ating apogeul 
în religia hindusă și toate sunt orientate spre provocarea durerilor corporale (sfâșiere, �erbere, prăjire, 
dezmembrare, ciopârţire, zdrobire, etc.). Deși natura suferinţelor este direct proporţională cu gravitatea 
faptelor, acestea sunt totuși temporare, durata lor �ind condiţionată de același aspect menţionat. În egală 

35 Minois, 1998, p. 38
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măsură, tipul reîncarnării precum și numărul acestora este dependent de același criteriu; ca atare, un des-
tin infamant atrage un ciclu de postexistenţe și reîncarnări nefericite, lipsite de șansa unei îmbunătăţiri a 
situaţiei. 

În excursul nostru prin istoria imaginarului infernal nu putem omite contribuţia cea mai semni�-
cativă a anticihităţii latine, respectiv cea a lui Vergilius, considerat părintele infernului popular; indubita-
bil că acest renume i l-a consacrat ulterior calitatea sa de călăuză în infernul imaginat de Dante. De altfel, 
se apreciază că Eneida este „primul mare ghid turistic al infernului”36, �ind și o sursă credibilă pentru 
imaginarul epocii, întrucât vehiculează o serie de elemente cunoscute din mitologie. Călătoria lui Enea 
întrunește deja toate datele unui traseu iniţiatic pentru un privilegiat, ceea ce arată că vizitarea infernului 
nu mai este apanajul oricărui muritor, ci presupune un anume tip caracterial, precum și îndeplinirea unor 
practici asiguratorii. Prezentarea alegorică, sub forma unor personaje lugubre, a tuturor relelor și calami-
tăţilor naturale sau umane arată instalarea infernului încă în existenţa terestră. Este reluată ideea potrivit 
căreia numai cei care au bene�ciat de înhumare sunt acceptaţi în luntrea lui Caron; categoria celor pri-
vaţi de ritul funerar este ilustrată în speţă prin cei înecaţi, condamnaţi la rătăcire timp de o sută de ani. 
Arhetipul celui mort pe mare (înecatul) avea să constituie una dintre obsesiile constante ale mentalităţii 
occidentale. O altă categorie ce a pus întotdeauna probleme „creatorilor” de infernuri, cea a copiilor 
morţi la vârste fragede, nu este tratată într-un mod coerent, �ind doar constatată prezenţa lor alături de 
sinucigașii sau condamnaţii la moarte din greșeală. Punctul de separaţie faţă de tradiţia celorlalte infer-
nuri nediferenţiate și situate în prelungirea existenţei terestre îl constituie ideea bifurcării căii su�ete-
lor spre câmpiile Elizee sau Tartar. Această polarizare a semanticii locurilor este semni�cativă în sensul 
unui debut al valorizărilor etice ale destinului terestru; astfel, înfruntarea zeilor printr-o atitudine trufașă 
devine una din faptele profund reprobabile ce necesită sancţiuni aspre. În rest, popularea infernului este 
structurată după vinovăţiile obișnuite: adulteri, sperjuri, lacomi, etc., respectiv cam tot ce eludează legile 
omenești și normele bunului simţ. Savoarea construcţiilor imaginare din mitul Eneidei a alimentat înde-
osebi reprezentările populare ale infernului, nevoia unei anumite folclorizări �ind resimţită pregnant în 
primele secole ale erei noastre. 

Așa cum se poate constata, până la acest punct ne-am referit la reprezentările infernale constru-
ite în jurul unei lumi consacrate morţilor, ceea ce nu înseamnă însă că toate imaginile acesteia com-
portă absolutamente note teri�ante sau accente male�ce. Deși sunt in�nit mai spectaculoase și intere-
sante relatările privind incursiunile în spaţiile infernale, există și poziţionări ce iterează instantaneele 
unei geogra�i paradisiace, cu locuri destinate anumitor categorii de defuncţi. Celebra imagine a „grădinii 
lui Dumnezeu” (Eden) din povestirile Genezei va cunoaște nenumărate reeditări, alimentând o bogată 
literatură teologică, dar și laică. Trebuie însă să subliniem faptul că, într-o primă accepţiune, care a func-
ţionat timp îndelungat, spaţiile paradisiace erau locurile unei vârste de aur, când domnea pacea și perfec-
ţiunea între toate elementele universului37. Situarea explicită a unui paradis terestru în spaţiile infernului 
o întâlnim în Eneida, întruchipând Câmpiile Elizee ca loc al privilegiaţilor. Dezvoltările cele mai specta-
culoase privind imaginarul edenic se regăsesc, indubitabil, în operele S�nţilor Părinţi, care vor prelucra 
inclusiv tradiţia antichităţii greco-latine, a�rmând însă primatul �loso�ei ebraice.

Ca o concluzie la scurta noastră incursiune în imaginarul postexistenței putem spune că subiectul 
este unul care a preocupat constant și febril umanitatea, parte din posibilele motive �ind discutate de noi 
în prima parte a acestui material. În fapt, demersul nostru este doar un preambul al unei mai ample și 
exitnse cercetări asupra diferitelor surse ce developează, sub aspect istoric, cultural și simbolic, modul în 
care nu doar a�rmăm nevoia existenței a ceva dincolo de extincția corporală, ci și imaginăm, în moduri 
atât de complexe, cum arată sau ce rol are acest „dincolo”. 

36 Minois, 1998, p. 49
37 Delumeau, 1997, p. 11
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Întrebarea care rămâne mereu deschisă și mereu cu nevoie de răspunsuri: „Și unde am să �u când 
n-am să mai �u?”
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