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The Funerary Ritual in Maramures — A Hermeneutic Perspective

Abstract

The decoding of ethnographic documents, as a specific means for the analysis and
understanding of traditional culture, can be done through hermeneutics, if we define it as
being a quest for the meaning, or the signification that a certain idea or religious phenomenon
has had along centuries.

In today’s funerary ritual we cannot speak about gestures that are afore-thought, we
might even notice a certain stereotypy in these gestures. Still, some ritualistic gestures have
a very strong and self-evident symbolic efficiency.

The myth of the Great Journey represents a metaphor for the supreme initiation,
within the funerary ritual, as it is considered to be the most important symbol from among
the beliefs that try to illustrate the access to the world of the dead, and the secret that death
keeps so well hidden.

In this study I have tried to decipher the sequences of the funerary ceremonial that
can be met with even in our days in some villages in the Maramures County, from a
hermeneutical perspective. Thus, I have analyzed the cleaning of the dead, the magic-ritual-
istic inventory, the give-away ritual, and the mourning songs.

All sequences, all gestures that are present at the funeral are in a close connection
with the topography of the World on the Other Side. Their symbolical efficiency is linked
with the wish that the soul may reach its final destination; it is also linked with the intention
of protecting the community on the case of a misfortunate remaining of the soul of the dead
among the living.

In conclusion, we might say that this entire behaviour is meant to obtain a re-estab-
lishing of the equilibrium and order within the community.
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Ritualul funerar din Maramures — o perspectiva hermeneutica

Nu de putine ori s-a spus' ca am putea defini omul pornind de la conduita externa de doliu,
mai curand decat de la acel “a-se-sti-muritor” care este, fard indoiald, un fapt launtric ce tine de pro-
funzimea naturii umane. Conduita de doliu cuprinde nu numai o serie de rituri funerare semnalate
in diversele civilizatii (avand ca punct central inhumarea) ci si un set de practici culturale ce in-
sotesc doliul , Tn mod deosebit acelea care au functia de a construi 0 memorie colectiva, ori altfel
spus, de a structura un univers al imaginarului n cazul unei comunitati date.

Cultura traditionala (ca de altfel si cultura mare) se construieste pe/sau in jurul imaginarului
inteles ca o insumare a proiectiilor (si nelinistilor) legate de viata, vise, vrajitorie, moarte etc.
Imaginarul taranesc reflecta aceste nelinisti in conduita cotidiana, in atitudini, in prejudecati, in in-
terdictii sau altfel formulat putem spune cd, in lumea satului, se poate identifica un comportament
simbolic. Acest tip de comportament trebuie decodat cu ajutorul hermeneuticii — metoda la care se
face apel pentru a analiza nu doar texte, ci si alte categorii ale formelor simbolice.

Mircea Eliade considera ? ca omul traieste intr-un univers sensibil — lumea istorica si
naturald — dar in acelasi timp si intr-o lume existentiala, adica un ,,univers imaginar” caruia trebuie
sd 1 se descifreze structurile si semnificatiile religioase. Decodarea documentelor etnografice (ca
principala sursa de analiza a culturii traditionale) se face prin intermediul hermeneuticii pe care Eli-
ade o defineste * in alta lucrare ca fiind ,,cautarea sensului, semnificatiei sau semnificatiilor pe care
o idee sau un fenomen religios a avut-o de-a lungul timpului”. Sau, generalizand aceasta definitie,
tot acest autor arata ca intelegerea faptelor de culturd, mai ales a celor religioase, este un fapt in-
discutabil de hermeneutica *.

Viata de apoi este unul dintre ,,subsistemele imaginarului”, sau dupd cum scrie Lucian
Boia, este ,,imaginar in stare pura” >.

In imaginarul tarinesc nu se poate vorbi despre moarte care este ,,Marea Trecere” spre
cealalta lume, fara o trimitere directa la riturile de trecere. In ritualurile funerare se pot identifica
trei mari etape, care urmeaza linia detasarii progresive a sufletului de trup, imaginea drumului
strabatut de suflet si, in final, integrarea in comunitatea stramosilor. Prima etapa se suprapune peste
cele trei zile de dupd moarte, timp in care corpul este inca in comunitatea celor vii si se incheie cu
ritualurile de inmormantare. In toata aceasta perioada, sufletul se desparte de trup, familia perfor-
mand ceea ce s-ar putea numi riturile de separare. A doua etapa corespunde celor patruzeci de zile
(sase saptamani) la capatul carora incepe, conform credintei populare, putrezirea corpului, semn
ca sufletul se desparte definitiv de trup pentru a porni pe drumul fara intoarcere la finalul caruia
se afld ,,comunitatea mortilor”. A treia etapa se va finaliza la capatul primului an dupa moarte cand,
in urma lungii célatorii, sufletul este integrat In lumea mortilor, fiind de acum pomenit doar colectiv,
cu intregul sau neam, la Sarbatorile Mosilor.

In Maramures, ceremonialul funerar contine, ca si in alte parti, o secventialitate ritualica
cu rol de a marca momentele sale semnificative, inclusiv cel al separarii sufletului de lumea celor
vii s1 agregarea sa in cea a stramosilor.

! Frangoise Dastur, Moarte. Eseu despre finitudine, Ed. Humanitas, Bucuresti, 2006, p.22

2 Mircea Eliade, Nostalgia originilor. Istorie si semnificatie in religie, Trad. Cezar Baltag, Bucuresti, Editura Humanitas,
1994, p. 10.

3 Mircea Eliade, Incercarea labirintului, Trad.si note de Doina Cornea, Editura Dacia, Cluj-Napoca, 1990, p.111.

* Mircea Eliade, Nostalgia originilor, p. 14.

5 Lucian Boia, Pentru o istorie a imaginarului, Trad. T. Mochi, Bucuresti, Editura Humanitas, 2000, p. 100.
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Imediat dupa ce moartea s-a produs cei din familie trebuie s se ingrijeasca de scalda rituala
a defunctului in scopul purificarii acestuia, dar si pentru a tine departe fortele malefice care ar
putea sa-i tulbure odihna. ,,De este barbat il spala tot barbat, de este femeie o spala tot femeie, dar
sa fie vaduvi” ©. Apa (cu care a fost spalat) este aruncata intr-un loc ,,dosit, ferit de umblare” pentru
cd este o0 apa impura, insusi cadavrul fiind impur. Puterea acestei ape este atat de mare in imaginarul
colectiv incat se crede ca se pot face vraji cu ea si poate chiar aduce moartea pentru cel care intra
in contact cu ea .

Apa funerara are o functie cosmologica si magico-terapeutica. Ea dizolva trupul defunc-
tului, anuleaza conditia umana a acestuia si ajuta la dobandirea unui mod elementar de existenta
in asteptarea revenirii sale in circuitul cosmic sau al eliberarii definitive de planul teluric.

In unele regiuni ale tarii apa funerara se arunci la radacina unui pom fructifer ceea ce ilus-
treaza declansarea, desigur inconstienta, a unor imagini religioase arhaice: solidaritatea intre aspec-
tul funerar al apei si cel fertilizator.

impreuné cu trupul decedatului, in sicriu, membrii familiei vor aseza, in mod obligatoriu,
un numir de obiecte care fac parte din instrumentarul magico-ritualic. In primul rand, in mana ca-
davrului se pune o luméanare aprinsa, apoi pe piept lumina trupului (aceasta are exact lungimea lui
si are forma spiralata, cu un capat vertical care se va aprinde de trei ori pe zi, doar cand bat
clopotele). De asemenea, subsuoara mortului se pune un colac, in care apropiatii din familie au in-
trodus mai multe monede, iar la capatul lui se asaza o cruce. O observatie in legdturd cu colacul:
acesta are ca baza circulara aluat impletit ,,in doua” (simbolul funiei) iar pe aceasta baza sunt fixati
sapte ,,pupi” mici care au legatura cu cele sapte vami prin care va trece mortul. Peste decedat se
asterne o panza alba, noud de aceeasi lungime cu el, iar in dreptul gurii se face o despicatura in
forma de cruce (pe aici se crede sa va iesi sufletul).

A treia zi dupa repauzare urmeaza inhumarea cadavrului. Dupa ce acesta este scos afara din
casa, usile se inchid in urma lui, simbolizand inceputul calatoriei fara intoarcere. Pentru cei doi bar-
bati care au scos mortul afara se da pomana doua gaini (uneori o oaie) care sunt trecute peste sicriu.
In timpul drumului de acasi la cimitir, cortegiul funerar face cel putin sapte ,,statii” sau popasuri,
puse in legatura cu imaginea vamilor de pe Cealalta Lume.

In incercarea de a ne apropia de simbolica acestui rit, performat in cazul inmormantirii,
vom lua cateva exemple din numeroasele secvente ale acestui ceremonial.

Imbricarea cu hainele noi si asezarea panzei albe ,,cat mortul de lungi” nu sunt deloc niste
gesturi care au legatura cu planul realului. Este vorba despre niste gesturi ce au valoarea unei
simuldri. Suntem martorii repetarii unor actiuni primordiale ce au rolul de a scoate actantul (pasiv)
din realul imediat si de a-1 situa intr-o stare superioara 8. Imbricimintea se transforma, de fapt,
intr-o masca, o bariera de protectie in fata cotidianului (realului), permitand accederea spre un alt
nivel. Schimbarea de statut se realizeaza prin cele doua functii pe care gestul le contine: initierea
si apararea, ambele induse de caracteristicile imbracamintei (i a panzei): nou si alb, dar si realizate
in casa, cumparate din truda sa. Decedatul invelit in alb devine imaginea arhetip a puritatii, ceea
ce 1i confera posibilitatea unui nou inceput.

Spalarea mortului, spalarea mainilor participantilor la ceremonial nu tin deloc de igiena, ci
toate sunt legate de ideea de purificare. Spalarea pe mani face parte din seria de secvente rituale

¢ Inf. Stefan Elena, 54 ani, Lapusul Romdnesc.

7 Gail Klingman, Nunta mortului. Ritual, poetica si culturd populara in Transilvania, Traducere de M. Boari, R. Petringe-
naru, lasi, Editura Polirom, 1998.

8 Delia Suiogan, Simbolistica riturilor de trecere, Editura Paideia, Bucuresti, 2006, p. 170.
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ce au rolul de a (re)echilibra comunitatea In urma acestor traume: oamenii au certitudinea separarii
de spectrul mortii. Este important de subliniat ca apa are unele atribute obligatorii: neinceputa, cu-
ratd, adica este vorba de apa purd, neatinsa de om, capabila sa conduca la implinirea acestei functii.
Purificarea, spalarea mortului, de fapt inceputul ritualului, poate fi pus in legatura cu finalul
secventelor ceremoniale: inhumarea; mormantul transforméandu-se intr-o reprezentare a “grotei

=9

initiatice”. Putem spune ca avem de-a face cu o revenire la “pamantul mama”, similara unei in-
toarceri la inceputuri. Aceasta “coborare” (sau “Inchidere”) a defunctului in mormant pate fi con-
siderata conform teoriei lui Eliade, regressus ad uterum, simbolizand caracterul ciclic al evolutiei
cosmice: nastere — moarte — regenerare.

In scenariul ceremonialului funerar un loc important il ocupa pomana. Prin actiunea de
participare la aceastd secventa rituala se manifesta dorinta participantilor de a rezolva starea de
dezechilibru produsa in cadrul comunitatii prin pierderea unui membru al ei. Refacerea echilibrului
se produce in doui etape. In primul rand, mesenii accepta plecarea, participarea lor este mesajul
acestei acceptdri, iar in al doilea rand reinnoada cu cei afectati — rudele apropiate — legaturile rupte
prin disparitia unui membru al familiei.

Alimentele au ele insele valori magico-rituale pentru ca trimit la ideea de sacrificiu; este
vorba despre sacrificiul bobului de grau pentru a face painea si de sacrificiul animalului pentru
carne. Pregatirea animalelor dar si daruirea lor trebuie interpretate tot ca forme de sacrificiu.

Colacul, diferitele alimente se mananca ritual “In situatiile liminale de destructie spatiala,
temporala sau sociala”, observa Ofelia Vaduva.’

Dintre sacrificiile de tip obiectual trebuie amintitd lumanarea . Arderea lumanarii este un
simbol al distrugerii. Flacara reprezintd focul purificarii si al judecatii. Daca ceara si fitilul pot
substitui corpul uman, flacara devine o imagine a sufletului. Luméanarea are astfel, o functie
apotropaica, dar si una initiatica si de consacrare. Flacara lumanarilor poate fi asimilata si focului
ritual — focul juramantului. Aceastd flacara va fi martor al iertarii decedatului.

Alaturi de flacara lumanarilor trebuie puse si focurile rituale pentru jertfa. Este cazul
focurilor aprinse in vatrd sau in cuptor pentru pregatirea alimentelor ce vor fi daruite la pomana,
aburii acestora se vor ridica hranindu-i pe cei de Dincolo, permitand o agregare definitiva a actan-
tului la noua stare, prin coparticiparea tuturor partilor neamului la eveniment.'® Tot aici poate fi adus

Inmormantare; foto: Felician Siteanu

° Ofelia Vaduva, Pasi spre sacru, Editura Enciclopedica, Bucuresti, 1996, p.5
10 Delia Suiogan, op. cit.,p.184
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in discutie si simbolul fumului: fumul focului, fumul lumanarii, fumul de tamaie, toate trimitand
la ideea unui element magic, cu functia apotropaica; fumul purifica, iar, prin ridicarea spre cer, el
devine un semn al comunicarii pe verticala.

Bocitul, secventa importanta in cadrul ceremonialului funerar, are o functie pur rituala
astazi, in trecut Insa avand o functie magica. Bocetele redau tensiunea, durerea si plansul in forma
ritualizata a unor secvente ritmice, sustinute de structuri verbale complexe si o serie de gesturi
specifice. In cadrul acestui act ritual exista o foarte puternica legatura intre codurile verbale si cele
nonverbale. Rolul dominant in mentinerea functiei de baza il au si astazi gestul si mimica, dublate
de voce. Gesturile performerului se desfasoara in cadrul unui cod simbolic specific. Putem iden-
tifica atat gesturi simbolice primare — actul bocirii este el insusi un gest simbolic primar, motivat,
pentru ca el stabileste o comunicare directa intre decedat si performerul ritualului, dar si intre cele
doua lumi — dar si gesturi secundare, precum ruperea hainelor care nu sunt total motivate din per-
spectiva functionalitétii actului. Ele au menirea de a indica starea de dezechilibru, de criza, urmand
insa a fi anulate, prin revenirea la normalitate.

Codul verbalizat, realizat mai ales prin imperative, diminutive sau vocative, se desfasoara
si el in cadrul unui cod simbolic specific. Astfel, strigatul, intru-un plan simbolic primar, total
motivat, are rolul de stabilire a unui dialog permanent intre cei ramasi si cel plecat. Intr-un plan
simbolic, secundar, el este doar o exteriorizare a durerii.

Putem spune ca, la nivelul planului simbolic primar, bocirea are valoarea unei poezii de
unificare; la nivelul planului simbolic secundar, bocitul are valoarea unei poezii de separare!! Cele
doua planuri nu se anuleaza reciproc, ci ele interfereaza la nivelul sensului. Unificarea trebuie sa
contind mai intai o separare de planuri, doar asa existand posibilitatea reunificarii la un nivel su-
perior de comunicare.

Bocitul sau cantarea mortului definesc cu multa precizie sensul simbolic al plansului ritual:
el trebuie inteles ca un act magic, ce nu este un semn al durerii decat intr-un plan secundar, fiind,

£ \ &

Inmormantare; foto: Felician Siteanu

" Delia Suiogan, op. cit., p.187
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in primul rand, o forma de realizare a trecerii Dincolo sub semnul naturalului, al firescului.

Au fost semnalate cazuri (inclusiv in Maramures) in care alaturi de plansul ritualic apare
rasul, functia valorificata aici fiind cea cathartica. Rasul are rolul de a anula actiunea posibila a
maleficului: am putea vorbi despre rasul — masca — prin interzicerea plansului pe timpul noptii, i
se creeaza defunctului impresia cd este Inca viu, lasandu-i timp sa se obignuiasca cu noua sa stare.
Rasul vine sa anuleze ideea de ruptura, pentru ca ea ar conduce, inevitabil, la revenirile nefiresti
sub forma strigoiului. Chiar daca, prin moarte, se accede intr-o altd Lume, trecerea trebuie sa fie
efectul unei acceptari si din partea defunctului, nu doar din partea celorlalti membri ai neamului.
De asemenea, rasul din timpul pomenilor are rolul de restabilire a echilibrului la nivelul comunitatii,
performerii fortand chiar reintrarea in normalitate.

Plansul, nu defineste tragicul unei situatii, tot asa cum rasul nu va defini comicul, ci, tocmai
prin intermediul acestor manifestari, tragicul si comicul sunt anulate, mai intai prin atenuare, ca mai
apoi sa fie transformate in sublim. Plansul si rasul devin forme de participare la limita. Depasirea
normala a limitei, prin constientizare si acceptare, conduce la integrarea intr-o noua stare. '?

In afara de pomana din ziua inmormantarii se vor face pomeni celui mort atét la sase
saptamani, la sase luni (“cine vrea”) cat si la un an. Dupa un an, pomenile nu mai au nici amploarea
si, mai ales, nici obligativitatea celor de la sase saptdmani si un an. Deosebit de importantd este
pomana de la sase saptamani (patruzeci de zile) pentru ca, fara ea, mortul “nu poate pleca”.

Doliul, perioada de recluziune sociald a familiei defunctului, se termina la un an. Daca
pana la acest moment nu este permis dansul celor aflati in doliu, dupa aceasta perioada, apelandu-
se la o serie de precautii, membrii familiei se reintegreaza social. Prin similaritate se poate spune
ca acelasi lucru ar trebui sa se intample si cu cel mort care, astfel, se va integra in comunitatea
mortilor din neamul sdu (stramosilor).

Marianne Mesnil '* sustine, citdndu-1 pe S. Fl. Marian, ca in ritualurile privind moartea ar
mai exista si 0 a patra etapd cand, dupa perioada de 7 ani, are loc exhumarea. in Maramures, din
cercetarile facute de noi pe acest subiect, nu am inregistrat o asemenea informatie pana in prezent,
insa cu toate acestea nu se poate afirma ca o asemenea secventa nu a fost performata in zona in lega-
turd cu cultul mortilor.

Dupa cum am vazut in succinta abordare prezentatd putem spune ca atitudinile si gesturile
care pot fi identificate in complexul ritual al Inmormantarii au intentia manifesta de a ajuta sufletul
celui decedat sa parcurga dificilul sdu drum catre comunitatea stramosilor. Fiecare membru al co-
munitatii face anumite gesturi, obligatorii, care sunt repetate cu mare strictete.

Nu este vorba 1n nici un caz de gesturi gandite, se poate vorbi chiar de o stereotipie a lor,
fara o explicatie clara.Totusi, aceste gesturi performate in ritual, au o puternica si evidenta
eficacitate.

Gesturile facute la inmormantare sunt in stransa legatura cu topografia Lumii de Dincolo.
In absenta acestei legaturi, ele ar parea cu totul absurde si lipsite de sens, rezultat al unei minti su-
focatd de durerea mortii. Eficacitatea lor simbolica se leaga de dorinta ca sufletul sa ajunga la des-
tinatia sa finala dar si de intentia de a proteja comunitatea in cazul unei nefericite ramaneri a
sufletului mortului printre cei vii.

Siguranta si acceptarea senind a lumii este o consecintd directa a ritualului indeplinit. De
aici §i necesitatea permanentd de reintegrare in cadrele consacrate. Bineinteles ca si raportarea la

12 Delia Suiogan, op. cit., p. 189.
13 Marianne Mesnil, Etologul intre sarpe si balaur, Bucuresti, Editura Paideia, 1997, p. 147.
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moarte nu face exceptie de la acest model comportamental axat si construit pe un substrat simbolic
usor de identificat.

Disparitia prin moarte a unui membru al comunitatii produce niste traume psihice ce au ca
rezultat o rupere a echilibrului, o perturbare a ordinii. Golul lasat in urma nu poate fi surmontat de
catre comunitatea celor ramasi decat prin incercarea de a stabili o legatura intre Lumea de Aici si
cea de Dincolo, facand accesibil un “spatiu” a carui “opacitate o vor suplini cu propriul lor in-
strumentar mental. Astfel, comportamentul funerar va contine performari ce urmaresc exorcizarea
spaimei si a durerii, in timp ce defunctului i se va facilita accesul spre cealalta lume (Lumea
Mortilor). In esenti tot acest comportament urmareste sa obtina refacerea echilibrului si a ordinii
comunitatii.
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