
"LUMEA DE AICI'' ŞI "LUMEA DE DINCOLO" -
DOUĂ REALITĂŢI COMPLEMENTARE 

GHEORGHE ŞIŞEŞTEAN 

Principala distincţie care operează în spaţiul gândirii tradiţionale, cea 
între sacru şi profan, se regăseşte şi în reprezentările colective şi în ritualistica 
socială care se configurează în jurul morţii. Este de remarcat însă faptul că ideea 
de sacru ca şi cea de profan, m1 apar sub forme explicite decât în rare momente, 
atunci când valoarea religioasă creştină este afirmată într-un mod tranşant. În 
rest, sacrul şi profanul se regăsesc în forme camuflate, difuze şi de multe ori cu o 
vagă consistenţă etică sau ontologică. Expresii ca "aşa e bine", "aşa am moştenii 
şi trebuie sâfacem", "aşa ne-au invâfal pârinf ii" sau, dimpotrivă, "nu trebuie sii 
facem aşa", "1111 e bine", "este pâcat'", ascund în spatele lor un întreg univers de 
permfsivităţi şi interdicţii care emană dintr-o concepţie legată de necesitatea 
separaţiei ontologice, dar şi valorice, între fast şi nefast, bine şi rău, pur şi impur. 
"Binele" şi "Rliuf' nu au din perspectiva tradiţională o semnificaţie pur etică ci, 
mai degrabă, una ontologică: "binele" este tot ceea ce este permis, iar "riiuf', 
ceea ce este interzis, atât la nivelul gândirii, cât, mai ales, în plan ritualistic
acţional. 

Pe de altă parte, în concepţiile şi ritualistica socială a morţii apare o 
suprapunere de straturi culturale aparţinând unor epoci şi modele culturale diferite, 
chiar dacă creştinismul reuşeşte să realizeze un sincretism cultural în care valoarea 
creştină îşi va afirma primatul. Astfel, atât în cultura tradiţională europeană, cât 
şi în cultura tradiţională românească, ritualistica morţii va conţine numeroase 
elemente de evidentă factură necreştină, provenind din străvechi substraturi 
culturale precreştine, osmozate însă într-o cultură unitară tradiţională, în care, de 
multe ori, este extrem de greu de descifrat identitatea culturală originară. Cu 
toate acestea, apar diferenţe semnificative între diferite zone ale Europei în ceea 
ce priveşte dozajul clementelor precreştine prezente în noua cultură creştină 
europeană, inclusiv la nivelul concepţiilor şi riturilor legate de moarte. Aceste 
dozaje variabile sunt rezultatul acţiunii Bisericii asupra vechiului substrat 
european. Biserica creştină, interesată în curăţarea practicilor şi credinţelor 
cotidiene de vechi rituri şi concepţii aparţinând fondului precreştin, a dus o 
permanentă luptă împotriva acestora. Efectele au fost însă zonal variabile. Spre 
exemplu, în spaţiul cultural protestant şi neoprotestant, vechea simbolistică şi 
ritualistică a morţii ( dar şi a altor practici), a fost totalmente extirpată, cel puţin în 
spaţiile urbane. Cu toate acestea, în unele spaţii rurale, chiar dacă există comunităţi 
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neoprotestante, acestea continuă vechea tradiţie ţărănească de factură creştin
bizantină a pomenilor pentru mort la înmormântare, la nouă zile, la patruzeci de 
zile şi la un an'. În cazul bisericii catolice, eradicarea elementelor precreştine, 
deşi a reprezentat o politică constantă, rezultatele sunt zonal variabile: mai 
importante în catolicismul occidental de factură romană şi mai slabe în greco
catolicism ul transilvănean, de factură bizantină, care prezintă numeroase 
similitudini ritualice cu ortodoxia. 

Moartea este un eveniment socialmente perceput în cadrul cotidianului 
tradiţional în termenii unei complementarităţi între două niveluri ontologice, 
"Lumea de aici" şi "Lumea de dincolo". Complementaritatea se manifestă prin 
faptul că moartea este considerată un eveniment care nu reprezintă sfârşitul unei 
existenţe ci numai o schimbare a statutului existenţial al fiinţei umane. "Lumea 
de aici" şi "Lumea de dincolo" sunt două universuri îngemănate. Potrivit unei 
vechi tradiţii, de evidentă factură precreştină, după trecerea a şapte ani de la 
moartea unei persoane venerabile, ea intră definitiv în lumea "moşi/or-strămoşi" 
comunităţii. De aici înainte ea nu va mai fi comemorată prin pomenile peijodice 
ale gospodărie şi spiţei de neam ci în cadrul sărbătorilor anuale ale "moşilor", 
care au loc la date fixe şi la care participă întreaga comunitate2

• Pe de altă parte, 
această complementaritate a celor două lumi se manifestă şi prin credinţa că 

între ele nu există o separaţie absolută ci, dimpotrivă, o permanentă comunicare. 
Astfel, sufletele celor morţi revin periodic pe pământ, fie cu ocazia unor mari 
sărbători, fie în calitate de fiinţe psihopompe, care vin în lumea de dincoace, la 
moartea unui membru al comunităţii, pentru a-i însoţi sufletul în călătoria în 
lumea de dincolo. Deşi o asemenea concepţie privind funcţia psihopompă a 
strămoşilor este mai rară, Henri H. Stahl o menţionează pentru satul Nerej, din 
Ţara Vrancei. Acolo, la periveghiul pentru cei morţi participă şi tineri mascaţi, 
aceste măşti întruchipând strămoşii, veniţi pentru a conduce sufletul celui decedat 
în lumea de dincolo. De altfel, aceste măşti se numesc chiar "unchieşi"3 . Concepţia 

privind posibilitatea comunicării între cele două lumi este extrem de răspândită 
în întreg spaţiul românesc. Cu ocazia marilor sărbători există astfel credinţa că 

'În Ţara Codrului, din suduljude\ului Maramureş şi norduljudetului Sălaj, există puternice 
comunităti baptiste, baptismul fiind adus aici de cei care au plecat la muncă în America pe 
la începutul secolului. Cu toate că oficial baptismul a înlăturat vechea ritualistică a morţii, 
în fapt în această zonă popula\ia baptistă continuă obiceiul pomenilor pentru mort, potrivit 
traditiei greco-catolice şi ortodoxe. 
2Paul H. Stahl, Instituţia "bătrânilor", studiu apărut în revista Silvania, I, feb. 1997, 
Zalău, p. IO. Acest studiu este o traducere a studiului Liz fonction du "viei/lard". Quelques 
exemples de I' Europe Orienfale, Inslituto Nacional de Invesligai;:o Cientifica, Centra de 
Estudos de Etnologia, Lisabona, 1989 
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cerul se deschide iar prin această deschidere temporară sufletele celor decedaţi 
revin printre oameni. Această deschidere a cerului se produce, de obicei, în Aj111111I 
Crâciunului. în Joia Mare din Săptămâna Patimilor. la Sângeorz (Sf. Gheorghe-
23 aprilie), Rusalii. Sâmedru (Sf. Dumitru-26 octombrie) şi Cei 40 de mucenici 
(9 martie-"Mucenicii ". "Măcinicii''). Caracteristica comună a tuturor acestor 
sărbători constă în faptul că ele sunt plasate în momente critice ale ciclului anual 
şi marchează impo11antejaloane în curgerea timpului. Astfel, Crăciunul este plasat 
în preajma solstiţiului de iarnă, moment cu o mare încărcătură critică în cultura 
tradiţională; Paşti le şi toate sărbătorile mobile care-l însoţesc (Duminica Floriilor, 
Duminica Tomii, Rusaliile) sunt echinocţiale, iar Sângeorzul şi Sâmedrul 
reprezintă în vechiul calendar popular, bazat pe două anotimpuri, vară-iarnă, 
momentul de început al verii (Sângeorzul), respectiv al iernii (Sâmedrul). Cele 
două sărbători marchează şi începutul şi sfârşitul anului pastoral, în tot spaţiul 
românesc. Deci, această deschidere a cerului şi comunicare între cele două lumi 
nu se produce oricând ci numai la marile sărbători, suprapuse şi acestea peste 
momente temporare cu semnificaţii profunde în civilizaţia ţărănească. 

În Ajunul Crăciunului, mai ales în Muntenia, Oltenia şi Moldova, peste 
sărbătoare creştină ca şi peste mulţimea de obiceiuri legate de calităţile 
excepţionale ale acestei perioade, se suprapune şi un adevărat cult al morţilor, 
manifestat prin credinţa că în această zi morţii se întorc pe pământ şi prin mulţimea 
pomenilor şi darurilor rituale pentru cei morţi. În Transilvania această dimensiune 
este erodată, cu toate acestea şi aici se păstrează credinţa că de Crăciun cerul se 
deschide şi rămâne în această stare de excepţie până la Bobotează (intervalul 
dintre Crăciun şi Bobotează este extrem de bogat în practici culturale creştine, 
dar mai ales precreştine, în întreaga Transilvanie). Această deschidere a cerului 
este însoţită de credinţa unei comunicări între cele două lumi. Într-o serie de 
colinde din Transilvania şi Maramureş apare o divinitate "coborâtoare", 
reprezentată în ipostaza sincretic creştină, prin Dumnezeu, dar cel mai adesea, 
prin Isus Cristos. Această divinitate este ocrotitoare a animalelor, în special a 
oilor, dar şi a holdelor ( "Ne ieşi gazdă pân-afară /Vezi Dumnezeu cum coboară I 
Pe scară dalbă de ceară /Pe fuştei de fulgerei ... "4 "Ieşiţi voi boieri afară /Să-l 
vedeţi pe Fiul Sfânt /Cum coboară pe pământ /Printre holde de grâu sfânt ... "5 

Aceeaşi divinitate coborâtoare, de această dată explicit creştină şi puternic 
moralizatoare este prezentă în legendele şi colindele atât de răspândite în nordul 
Transilvaniei şi Maramureş, privind coborârea lui Dumnezeu pe pământ, însoţit 

3Henri H. Stahl, Nerej, w, village d'une regi011 archaique, Institutul Social Român, 
Bucureşti, 1939, p. 293-294 
1Gh. Şişeştean, Forme tradiţionale de viaţă ţărănească, Zalău, 1999, p. 46 
'Idem. p. 47 
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de Sfântul Petru<•. 
De Paşti, asistăm. din nou. la un alt moment al redeschiderii comunicării 

dintre cele două lumi şi la întoarcerea celor morţi. În Joia Mare din Săptămâna 
Patimilor există practic în toată Rorrnînia, în forme mai mult sau mai puţin 
consistente, ritualuri legate de întoarcerea morţilor. În Oltenia şi Muntenia se 
credea că ··morfii vin în fiecare an în această zi la vechile lor locuin{e, unde 
aşteaptâ pânâ la Moşi sau Sârbâtoarea Muşil01: adicâ pânâ în sâmbcita dinainte 
de Rusalii sa11 Duminica Mare, când se.fac impârfeli de plecarea sufletelor, adiCli 
se dau colaci şi oale de pomană şi morţii pleacă cu colacul .mu oala ce au câpâtat
o7". În Bucovina, Joia Mare este numită şi Joia Morţilor, iar în Banat, atât în 
Ajunul Crăciunului cât şi în Joia Mare mormintele sunt tămâiate, iar morţii sunt 
chemaţi să vină acasăM. Aceste credinţe şi practici sunt asociate şi cu obiceiul 
amenajării unui loc special unde să stea sufletele celor morţi (la streşina casei, 
după uşă). În Dobrogea, inclusiv în mediul urban. în Constanţa, există tradiţia ca 
a doua zi de Paşti să se dea vecinilor pomană pentru cei morţi, o cană cu vin, 
cozonac şi ouă, însoţite de o lumânare. În Maramureş, sâmbăta dinaintea Duminicii 
Tomei, adică la Sfărşitul Săptămânii Luminate de după Paşti, este numită Sâmbăta 
Morţilor, ocazie cu care sunt comemoraţi prin pomeni şi liturghii toţi morţii unei 
comunităţi. De altfel, asemenea sâmbete ale mortilor apar peste tot în România. 
În unele zone din sudul României, una dintre cele mai importante sărbători ale 
morţilor este sâmbăta de dinainte de Sâmedru, zi denumită şi Moşii cei Mari, 
Moşii de Toamnă sau Moşii lui Sâmedru9

• O altă sărbătoare dedicată moşilor
strămoşi este cea a Moşilor de Vară sau Moşii Duminicii Mari, adică Moşii de 
Rusalii. Şi în această zi morţii revin printre cei vii şi se semnalează mulţimea 
parastaselor şi pomenilor care au loc în această zi pentru sufletele morţilorrn. 

Ideea comunicării dintre cele două lumi apare şi în concepţia legată de 
peregrinările sufletului după moarte. Este de amintit faptul că în vechea tradiţie 
populară sufletul celui mort trebuie să parcurgă o etapă tranzitorie, de situare 
ontologic ambiguă, până la trecerea în Lumea de Dincolo. Această perioadă 
tranzitorie, marcată de numeroase interdicţii şi rituri se înscrie într-un model 
arhetipal cu o mare răspândire în societă\ilc tradiţionale. Robert Hertzi I analizează 

6/dem, p. 45 
7Simion Florea Marian. Sărbătorile la români. li. Bucureşti, 1899, apud Ion Ghinoiu, 
\lârstele timp11/11i, Ed. Meridiane, Bucureşti, 1988, p.270 
'Ion Ghinoiu, op. cit .. p. 169 
''Idem, p. 249 
Wfdem, p. 272-273 
''Robert Hertz, Sociologie religieuse et folklore, P. U. F., Paris, 1970 (Et11de sur la 
represe111ario11 tic la mori) 
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reprezentările colective ale morţii în Asia de sud-est şi Africa. ajungând la 
surprinderea faptului că în uncie societăţi din aceste zone, perioada tranzitorie. 
până la înmormântarea definitivă, putea să dureze în mod obişnuit câtiva ani. dar 
în cazul conducătorilor. chiar şi până la I O ani şi în cazuri excep\ionale. la uncie 
societăţi tribale africane, până la decesul noului conducător. În general perioada 
tranzitorie durează până la transformarea cadavrului în schelet. Această perioadă 
poale fi interpretată ca fiind una a separaţiei. cadavrul fiind alcătuit din două 
păr\i cu un statut ontologic diferit: partea carnală reprezentând efemerul. lumea 
de dincoace şi partea osoasă, reprezentând eternitatea, lumea sacră de dincolo. 
lumea strămoşilor. Transformarea lentă a cadavrului în schelet marchează progresia 
sa în sacralitate, desprinderea treptată de lumea de dincoace. De aceea, 
înmormântarea definitivă nu poate avea loc decât după totala separa\ie a părţii 
efemere. nesacre. a celui decedat. Deşi în vechea cultură europeană nu există o 
atât de lungă şi complexă perioadă tranzitorie şi aici vom putea pune în evidenţă 
existenta acestea. atât ca o perioadă de maximum al doliului şi de multiple practici 
şi interdicţii. dar şi ca o perioadă în care sufletul celui decedat traversează o 
perioadă de peregrinare într-o realitate ambiguă situată între cele două lumi. 
Această perioadă durează în cultura populară din Europa Orientală patruzeci de 
zile şi s-a menţinut sub această formă în cultura tradiţională românească. Ea este 
structurată pc următoarele etape: I) Primele trei zile de la deces. În a treia zi are 
loc înmormântare, urmată de o pomană; 2) Până la nouă zile, când are loc o 
nouă pomană: 3) Până la patruzeci de zile, cu o nouă pomană. "Gilbert Dagron 
identifică aceste faze cu cele trei etape ale riturilor de trecere descrise de Arnold 
van Gennep: separaţie, indeterminare, agregaţie 1 r. În vechea cultură europeană 
existenţa perioadei tranzitorii de patruzeci de zile este structurată astfel: etapa I. 
este etapa separaţiei, când sufletul se desprinde de corp, etapa a II-a este etapa 
indeterminării, când sufletul este situat într-un interval ambiguu, între cele două 
lumi, iar etapa a III-a este cea a agregării, când sufletul primeşte treptat o nouă 
identitate. Peste acest vechi model cultural, cu o mare persistenţă în cotidianul 
tradiţional, creştinismul a venit cu o nouă interpretare a celor trei etape, mai 
apropiată de exigenţele lui dogmatice. Cu toate acestea, gândirea populară nu a 
respectat această reformulare cvasi-canonică, în planul practicilor şi credinţelor 
concrete dăinuind abateri semnificative, chiar dacă cele mai multe au fost 
încreştinate. Dar iată cum este reconfigurată interpretarea creştină a acestor etape, 

1iPaul H. Stahl, Le depart des morts. Q11elq11es exe111ple.1· ro1!11wi11s et balka11iques, Etudes 
rurales, ian-iunie, nr. 105-106, 1987, p. 215. Paul 1-1. Stahl citează studiul lui G. Dagron, 
3-e, 9-e et 40-e jours dans la tmditio11 by;:.a11ti11e: tc111ps c/1retien et a11tl11vpologie. Colloquc 
International 9u C. B. R. S .. 604: Le 1e111ps cltre1ie11 de lafi11 de I 'A11tiq11i1e au Moye11 Age. 
lll-e-X/1/-e siecle.1. P.iris, martie. 1981 
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potrivit unei cărţi de învăţături creştine denumită Îndreptarea legii: 
I. În primele două zile de la deces, sufletul nu părăseşte realitatea 

mundană. Împreună cu îngerul său călătoreşte pe pământ. De abia în 
a treia zi el este luat de către îngerul păzitor şi dus în cer în faţa lui 
Dumnezeu. Înmormântarea este posibilă abia după plecarea sufletului. 
Deci nu înmormântarea determină plecarea sufletului ci plecarea 
sufletului face posibilă înmormântarea; 

2. Între trei şi nouă zile. sufletul vizitează lumea celor sfinţi şi drepţi, 
adică Raiul, iar în ziua a noua revine la închinare, în faţa lui 
Dumnezeu; 

3. Între nouă şi patruzeci de zile. sufletul vizitează Iadul, revenind apoi 
înaintea lui Dumnezeu, care îi hotărăşte locul, până la Judecata de 
Apoi 13. 

Aceasta este încercarea de interpretare creştină a perioadei de tranziţie 
de patruzeci de zile. Realitatea empirică este însă mult mai bogată şi relevă un 
profund substrat precreştin, osmozat însă cu elemente creştine. Spre exemplu, la 
slavii din Peninsula Balcanică se crede că în cele trei zile pînă la înmormântare 
sufletul vizitează locurile pe care le-a cunoscut în timpul vieţii. Mai mult, cu 
această ocazie, va vizita Muntele Athos şi Ierusalimul. Prin excelenţă locurile 
sfinte au atributul comunicării între lumea de dincoace şi lumea de dincolo 14. În 
spt:cial Ierusalimul este invcrstit cu această funcţie, îndeplinind rolul unui adevărat 
"axis mundi", atât pentru creştinism cât şi pentru mahomedanism sau iudaism. 
De altfel, se credea că pc la Ierusalim sufletele celor morţi trec în lumea de dincolo. 
În spaţiul românesc există o mulţime de credinţe privind călătoriile sufletului şi 
nevoile fiziologice ale acestuia. Este de remarcat faptul că o străveche concepţie, 
de evidentă factură necreştină, se bazează pe credinţa că sufletul are aceleaşi 
nevoi fiziologice ca şi cei vii. În plan zonal sau local apar numai mici variaţii în 
practicile privind satisfacerea necesităţilor fiziologice ale sufletului; în esenţă 
concepţia este aceeaşi. Colacul ritualic sau alte alimente puse în sicriu au această 
menire. Apoi, sufletul are nevoie să bea (apă, vin )15; în Sălaj "pe pervazul geamului 
se aşează un pahar cu apă ce rămâne ocolo până Io Înmormântare, pentru co 
mortul să bea apă 16". O importanţă excepţională este acordată şi fântânilor; cine 
a săpat o fântână va fi fericit şi va avea suficientă apă în lumea de dincolo 17• De 
altfel, de-a lungul drumurilor din Moldova, Muntenia sau Oltenia mulţimea 

13Paul H. Stahl, Le depart des morts, p. 215-216 
1~/dem, p. 216-217 
'·'Idem, 217-218 
16lnf: Crişan Ileana, 70 ani, Cizer, Sj., arhiva CCVTCP-Sălaj 
17Paul H. Stahl, le depart des morts, p. 218 
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fântânilor săpate pentru odihna drumeţilor au această funcţie de a asigura apa 
necesară celui mor1, fie în lumea de dincolo, fie la revenirile sale periodice pe 
pământ. Nu întâmplător, troiţele sau arborii de lângă fântână au rolul de a adăposti 
temporar sunetele celor morţi. Aceeaşi ti.mqie este îndeplinită şi de ţesăturile 
ritualice pentru mort (ştergările, batistele). Există, de altfel, menţiuni că asemenea 
ştergări erau atârnate în copaci, de-a lungul drumului spre cimitir, în special la 
răscruci de drumuri 18

, unde aveau loc şi "opririle" ritualice, pentru citirea 
Evangheliei. Pentru nordul Moldovei, Paul H. Stahl prezintă un obicei interesant, 
legat de ştergarul pentru mo1t. Încă de la căsătorie femeia începe să ţeasă o pânză 
extrem de lungă, care ajungea de la casă până la cimitir. Mortul era dus la cimitir 
de către bărbaţi, care călcau pe această pânză. Apoi pânza era tăiată în bucăţi care 
erau împărţite participanţilor la înmormântare 19

• 

faptul că morţii se întorc în comunitate în mod periodic şi după patruzeci 
de zile nu apare în mod explicit în exemplele de mai sus. Alte exemple sugerează 
însă în mod clar acest lucru. Spre exemplu, la sârbi pe mormânt se puneau prosoape, 
panglici, năframe, pentru adăpostirea sufletului, pe care nimeni nu avea voie să le 
atingă. Iar în regiunea din sudul judeţului Hunedoara, Nicolae Dunăre semnalează 
prezenţa pe brazii şi crucile de pe morminte a unor ghemotoace de lână, în care se 
spunea că se adăpostesc sufletele morţilor, la venirea lor pe pământ20 • 

Toate aceste reveniri ale morţilor printre oameni au o funcţie benefică 
pentru comunitate. Moşii strămoşi sunt comemoraţi la marile sărbători, dar dincolo 
de comemorare, există credinţa că ei sunt efectiv, temporar, în comunitate, având 
o funcţie sacră, fie psihopompă, fie de ocrotire a comunităţii. De altfel, moşii
strămoşi sunt repere în istoria exemplară a comunităţii. Unii dintre ei au funcţia, 
chiar dacă fictivă, a eroilor eponimi, de alţii sunt legate momente importante ale 
istoriei gmpului social. Prin instituţia moşilor-strămoşi, ca elemente emblematice 
ale istoriei comunitare, aceasta îşi coagulează existenţa în jurul unei memorii 
colective exemplare, jalonată de permanenţa celor morţi printre cei vii. 

Până în prezent am prezentat numai aspecte care ţin de funcţia benefică a 
întoarcerii morţilor şi a comunicării între cele două lumi. Există însă şi morţi 
malefici a căror întoarce_re în comunitate nu este de dorit. Este vorba de strigoi, a 
căror acţiune nefastă se manifestă preponderent în anumite zile ale săptămânii, 
dar şi la anumite sărbători, în special la Sfântul Gheorghe (Sângeorzul-23 aprilie) 
şi Sfântul Andrei (Sântindreiul, lndreiul Fetelor-30 noiembrie). "Strigoii sunl 
oameni şi muieri care au coadă şi strică vacile şi oile (n.n. le iau laptele). După 
ce mor, ies din mormânt noaptea, dar numai marţia, joia şi sâmbăta. Strigoii 

18/dem, p. 218 
19/dem, p. 218 
20/dem, p. 218 
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care 1·i11 la vaci .wi le strice se.fac mâţti. câine sau roatti de car şi numai aşa mor 
dacâ-i prinzi şi-i ţii legaţi pânâ dimineaţa. când iese soarele. Dupâ aceea .~trigoii 
1111 mui pot ieşi din 111or11uî11t2'··. Una dintre cele mai periculoase nopţi este cea 
dintre 29 şi 30 noiembrie, în ajunul Sfântului Andrei. Această noapte specială 
este cunoscută prin multitudinea practicilor ritualice ale fetelor pentru aflarea 
··orândei" ("11rsit11/11i" cu care se vor căsători). Dincolo de aceste practici, ea este 
numită şi Noaptea Strigoilor şi abundă în practici de protecţie a spaţiului. "Aceasta 
era o noapte de !>paimâ, întrucât se credea câ ,\piritele morţilor ies din mormi111e22·•. 

"Când strigoii morţi 1111 au cu cine sâ se râzboiascci, se duc pe la casele oamenilor 
unde cearcâ sâ sugâ sângele celor care au nenorocul să le cadă în cale. Pentru 
ca sânu se poală apropia de case. oa111e11ii-e grija gospodine/or mai ales- mânâncâ 
usturoi în aceastâ searâ. se ung pe corp tot cu usturoi. sau numai pe frunte, in 
piept, pe .\pate şi pe la încheieturile trupului. La casâ se ung cercevelele ferestrelor, 
pe unde strigoii ar putea sâ intre sau sâ se uite în casă.fâcându-se semnul crucii 
şi tot astfel urmeazâ la uşâ şi la horn, pe unde de asemenea se crede câ strigoii 
pol intra şi ieşi din casă1 ·1". Şi la Sfântul Gheorghe se semnalează pentru nordul 
Transilvaniei practici identice, bazate pe folosirea usturoiului, a leuşteanului şi a 
"rugului" (trandafirului) sălbatic. De altfel, se poate constata că în cultura 
tradiţională există o seric de tehnici de protecţie magică şi religioasă a spaţiului, 
văzut ca realitate eterogenă. Zonele cele mai puţin apărate sunt pădurile şi poienile, 
unnează apoi hotarele cultivate, protejate prin intennediul ritualului şi simbolurilor 
religioase (spre exemplu, ceremoniile de Rusalii şi crucile de la hotare), dar şi pe 
cale magică ( cămaşa ciumei), gospodăria şi, în sfârşit, individul. Spiritele malefice 
ale morţilor trebuie oprite în acţiunea lor nefastă, atunci când ameninţă 

comunitatea. De aceea, atunci când o persoană care a fost înmormântată este 
suspectată că nu-şi găseşte liniştea şi sufletul ei revine în comunitate, sub formă 
de strigoi. se poate ajunge până la dezgroparea celui decedat, întoarcerea lui cu 
faţa în jos (pentru ca sufletul să nu mai poată să iasă) şi străpungerea inimii cu un 
obiect metalic (de altfel, în întreaga cultură tradiţională europeană obiectele din 
fier sunt considerate ca mij loacc de protecţie împotriva strigoilor)2~. O practică 
cu aceeaşi funcţie poate avea loc şi la înmormântarea unei persoane, considerate 
că a fost strigoi (în concepţia populară există atât strigoi în viaţă, cât şi strigoi 
care vin din lumea de dincolo). În acest caz toate orificiile corpului îi sunt umplute 
cu usturoi şi este înmormântată cu faţa în jos. 

21 Gh. Şişeştean, op. cit., p. 113 
221. Ghinoiu, op. cil., p. 286 
23Tudor Pamfil ic. Sărbătorile de iarnă şi posllll Crăci111111/11i, Socec, Bucureşti, 1914, p. 
128. apud I. Ghinoiu. op. cit., p. 287 

1'Gh. Şişeştean. op. cit.. p. 114 
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Trebuie amintit faptul că mulţimea ritualurilor şi credinţelor legate de 
moaite are o dublă funcţionalitate: apărarea comunităţii de acţiunea nefastă a 
moqilor. prin respectarea prescripţiilor ritualice şi asigurarea odihnei sufletului 
celui decedat în lumea de dincolo. De aceea. comunităţile sociale sunt extrem de 
precaute în respectarea acestor prescripţii. lată câteva prescripţii care completează 
cele menţionate anterior. Apa de la baia celui decedat trebuie aruncată într-un loc 
retras pentru a se evita ca cineva să calce în ca, această apă fiind considerată 
malefică!'. Mortul este scos din casă cu picioarele înainte şi tot cu picioarele 
înainte este pmtat înspre cimitir. Această practică a ieşirii din lumea terestră cu 
picioarele înainte se constituie în opoziţie cu naşterea. Copilul intră în lumea de 
dincoace cu capul înainte (la o naştere normală; naşterile anormale cu picioarele 
înainte provoacă, cel mai adesea, moa1tea copilului şi chiar a mamei), iar cel 
decedat iese din această lume cu picioarele înainte. Pe de altă parte, dispunerea 
mormântului în cimitir nu este întâmplătoare; el trebuie dispus pe axa est-vest. cu 
capul înspre vest. De altfel, vestul este asociat în mentalitatea populară morţii, iar 
estul, învierii. De aceea, această dispunere se înscrie în simbolistica morţii dar 
mai are şi o semnificaţie suplimentară: la Judecata de Apoi morţii se vor scula cu 
faţa înspre răsărit, de acolo de unde va fi ea vestită. Ideea reînvierii la Judecata de 
Apoi contribuie şi ea la accentuarea credinţei că moartea nu este o simplă dispariţie 
fizică ireversibilă. 

După cum am arătat, între Lumea de Aici şi Lumea de Dincolo este o 
permanentă comunicare. De altfel. în Lumea de Dincolo se reproduc structurile 
sociale ale lumii terestre. cei morţi regăsindu-şi acolo soţii, părinţii şi rudele. 
Cămaşa de la căsătorie, care este păstrată până la moarte şi cel decedat este îmbrăcat 
cu ea, este un semn de recunoaştere între soţi. dar şi între copii, părinţi şi rude, în 
Lumea de Dincolo26

• Inclusiv viziunile populare despre Rai se înscriu în modelele 
terestre, Raiul fiind conceput ca o grădină, plină cu pomi fructiferi!7

• 

Chiar dacă sufletul poate reveni periodic pe pământ, el nu se poate 
reîncarna într-o nouă fiinţă, aşa cum se întâmplă în religiile orientale. Modelul 
creştin al unicităţii fiinţei a impregnat puternic mentalitatea ţărănească. Cu toate 
acestea, ca un caz atipic pentru cultura tradiţională europeană, Paul H. Stahl găseşte 
în munţii Albaniei credinţa că sufletul unui mort poate trece într-un copil din 
aceeaşi spiţă de neam, copiii primind numele bunicilor. Aşa se explică regularitatea 
apariţiei aceluiaşi nume. tot la un interval de o generaţie. Practica transmiterii 
numelui, sărind de la generaţia bunicilor la cea a nepoţilor, este larg răspândită în 

Europa. În cazul albanez însă, există credinţa că nepotul este chiar o reîncarnare 

1~1nf: Tulbure Rachila, 53 ani, 1-loroatu Crasnei, Sj, arhiva CCVTCP Sălaj 
16Paul H. Stahl, Le depart des morts, p. 232 
17Paul H. Stahl. L ·orga11isatio11 magique du territoire l'illageoise 
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a bunicului decedat. Mai mult, există credinţă posibilităţii reîncarnării sufletului 
de şapte ori28 • Să fie o dăinuire în această zonă izolată şi puternic tradiţionalistă a 
unui străvechi strat european precreştin sau dimpotrivă, această credinţă este o 
simplă curiozitate etnologică izolată? 

LE MONOE DES VIVANTS ET LE MONOE DES MORTS -
DEUX REALITES COMPLEMENTAIRES 

RESUME 

L'ouvrage ci-dessus a en vue un moment important de notre existence 
terrestre: la mort. 

Les nombreuses habitudes et croyances lices de ce moment et gui existent 
encore dans le monde paysan, mettent en evidence que la mort est consideree un 
eveniment gui ne represente pas la fin d'une existence mais seulement le 
changement du statut de l'existence de l'etre humain. En outre, ces habitudes et 
croyances mettent en evidence qu'entre „le monde des vivants" et „le monde des 
morts" ii y a une permanente communication. 

28Paul H. Stahl. le depart des morts, p. 234. Informaţia este luată după M. Tirtja, Aspects 
d11 culte des mrcetres et des mons chez. Ies Albanais, Ethnographie albanaise, X, 1980 
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