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Abstract: The present research propose to analyze a part from the rites of passage, in the structure of the
habits regardind family life. The necessity of such theme comes from the fact that the individual of the
traditional contemporary society is not anymore aware regarding the primary meaning/sens of the
symbolic signs founded in the habits of family life. Therefore, the present scientific study reveals the
meanings behind the symbolic sign, the information that it contains , because only knowing the symbolic
meaning of the sign we may say that we know everything about an object and only in this way we will

understand why it is used in a certain ritual.
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Odata cu evolutia, omul a devenit un cugetator, un homo significans, in termenii lui Ivan
Evseev, fiecare dintre noi dezvoltand in sine dorinta de a cunoaste si de a intelege Universul in
care vietuim, dar si ceea ce se ascunde in spatele lumii materiale, dincolo de obiect si semn.
Indiferent de timp, culturd sau statut social, omul recurge la semne pentru a se intelege cu cei din

jurul sau.

Analizdnd obiectul care semnificad ceva, in relatie cu obiectul semnificat, semiotica a
realizat o tipologie a semnelor. In acest sens, semioticianul american Ch. S. Peirce distinge trei

tipuri de semne:

a) semne iconice — acele semne care se bazeaza pe o similitudine exterioard cu obiectul

semnificat ( este cazul fotografiilor, desenelor etc.);
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b) semne indiciale — caracterizate prin relatii de spatiu, timp si cauzd cu obiectele

desemnate;

c) semne simbolice — care nu tin cont de substanta sau de forma obiectelor, ,,ele sunt

semne pur formale, conventionale”. ( Evseev, 1983 : 10)

Avand in vedere aceasta clasificare, mi-am axat cercetarea pe semnele simbolice pe care
le-am intalnit in riturile de trecere, in structura obiceiurilor vietii de familie ( nastere, nunta si
inmormantare). Din cercetarile pe care le-am realizat, am constatat cd omul comunitatii
traditionale de azi nu mai cunoaste sensul originar al acestor semne simbolice, insd le foloseste ca
pe un dat, transmis din generatie in generatie. Ca om de culturd, am cautat s gasesc sensul din
spatele semnului simbolic, informatiile ce se doresc a fi identificate in simbol, caci doar
cunoscand sensul simbolic al semnului putem spune ca stim totul despre un obiect si ca atare vom

intelege de ce este utilizat intr-un anumit ritual.

Simbolul, contindnd in sine o multitudine de informatii, functioneaza ca un cod, pe care
oamenii din trecut il utilizau spre a comunica ceva despre ei sau despre semenii lor,
transformandu-se astfel in ceea ce azi numim limbaj simbolic. Vom remarca cum cuvinte ce fac
parte din lexicul fundamental, precum apa, painea, madrul, oglinda etc., capatd o functie
simbolicd, atunci cand depdsesc granitele semnificatiei obisnuite, cdpatand o noud valenta

informationala, alta decat cea referentiala.

La un prim nivel al contactului cu aceastd lume a simbolurilor, suntem tentati sd cddem in
capcana confuziilor dintre cuvant si simbol, simbol si alegorie. Insi cercetitorul Ivan Evseev
clarifica foarte bine aceste notiuni, explicaind cum simbolul se deosebeste de celelalte semne prin
caracteristica de ,, maxima deschidere informationala” ( Evseev, 1983:30) sau prin posibilitatile

infinte de interpretare.

Astfel, avand o baza teoreticd si o cercetare de teren in acest sens, am Incercat in lucrarea
de fata, structurata in cinci capitole, sd gasesc multitudinea de sensuri a simbolurilor identificate
in riturile de trecere, in structura obiceiurilor vietii de familie. In prima parte a lucrarii, am
clarificat conceptele — cheie cu care am operat pe parcursul acestui studiu stiintific, apoi in

urmatoarele capitole am luat spre analizd simbolurile pe care le-am identificat atit in poezia
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funerara. In ceea ce priveste poezia funerard, am cules din Plaiul Closani o varianti a Cantecului
Zorilor ( mai exact din satul Cerna Varf, comuna Izverna), care incd mai este cantat de catre
zoritoare. Pe langa decodarea acestor discursuri simbolice, am avut in vedere si interpretarea unor
simboluri din alimentatia si recuzita rituald, dar nu am neglijat nici reprezentarile spatiale
simbolice asa cum se regdsesc ele In mentalul rural actual. Desi lucrarea nu este una
comparativistd, pe alocuri am facut referire si la alte populatii in incercarea de a intregi viziunea

de ansamblu asupra multitudinii de semnificatii ale simbolurilor.
Simbol. Simbolism — aspecte teoretice

Potrivit lui Mircea Eliade in Imagini si simboluri ,, Simbolul reveleaza anumite aspecte ale
realitatii — cele mai profunde - care resping orice alt mijloc de cunoastere. Imaginile, simbolurile,
miturile nu sunt creatii arbitrare ale psihicului; ele raspund unei necesitdti si indeplinesc o
functie: dezvaluirea celor mai secrete modalitdti ale fiintei.”” (Eliade, 2013:13) Asadar, constatam
ca pentru acest cercetator simbolismul este doar de natura religioasa, spre deosebire de acceptiile

pe care le ofera psihanaliza lui Freud sau Jung cu privire la simbol.

In conceptia lui Freud, simbolurile ascund continuturi din planul inconstientului,
continuturi pe care constiinta nu le poate accepta. La Jung simbolul nu mai are aceasta functie de
a ascunde, ci este o modalitate naturald de a se manifesta arhetipurile. Jung ii reproseazd lui
Freud ca utilizeaza incorect termenul ,,simbol”, subliniind faptul ca face o confuzie intre simbol
si semn. In ceea ce priveste cele doua concepte, trebuie mentionat ca semnul este acela care are
particularitatea de a trimite la un continut ce este cunoscut ( in cazul hermeneuticii freudiene
vorbim de complexele primei copilarii), iar pentru Jung gandirea simbolica este legata de lumea
arhetipurilor si de adaptarea la aceasta. Jung considerd interpretarea simbolicd ca fiind
interpretarea cea mai clara a unui fapt necunoscut. Potrivit acestuia, obiectul simbolizarii nu este
doar necunoscutul, ci si ,, indincibilul”, simbolul capatind astfel capacitatea de a exprima
inefabilul. Potrivit lui Jung, simbolul ne este altceva decat manifestarea 1n constiintd a
arhetipului prin mijlocirea functiei transcendente. Prin functia transcendenta, fiecare dintre noi,
fiecare eu empiric poate sd acceadd la sinele colectiv, simbolul devenind astfel o manifestare a

structurilor psihice transpersonale la nivelul psihismului personal. ( Cojanu, 2009:43) Apropiata
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de teoria lui Jung este teoria lui Gilbert Durand, acesta sustindnand ca structurile imaginarului

sunt aceleasi pentru intreaga specie umana.

Pentru Eliade, simbolul nu mai este analizat prin raportare la arhetipurile inconstientului
colectiv sau prin relatie cu structurile imaginarului care sunt comune pentru intreaga specie

umana, ci este interpretat prin prisma traditiilor spirituale.

Conform cercetarilor in domeniu, constatdm ca mentalitatea primitiva nu constituie acelasi
lucru cu mentalitatea traditionald. In acest sens ne limureste Delia Suiogan, care sustine aceasta
inegalitate intre cele doud tipuri de mentalitate, considerand ca mentalitatea primitiva este cea
care abordeazd simbolul din ,, perspectiva integratoare ce conduce la aparitia unor adevarate

reprezentdri mentale ce actioneaza ca un adevarat mecanism’’. ( Suiogan, 2006:33)

,,In lumea arhaici, simbolul pune in relatie doi termeni, dintre care unul este cunoscut,
celalalt urmand sa fie recunoscut; pentru lumea noastra simbolul leaga termeni care sunt, ambii la
fel de bine cunoscuti. Simbolul nu mai este neaparat religios, este un semn al secularizarii.
Eroziunea contemporand a simbolului in profitul semnului este concomitentd cu disolutia
personalitatii in profitul individualitatii.”” ( Suiogan, 2006:34) Autoarea lanseaza intrebarea daca
nu cumva asistam la un proces de ,, alterare’’ / ,,degradare’” a simbolurilor. Insa tot ea este cea
care aduce si raspunsul, In acest sens sustinind cd avem de-a face mai degrabd cu o

reconsiderare a limbajului simbolic, 0 ,, remodelare’” datorata dinamicii fenomenului cultural.

Paul Ricoeur vorbeste de trei niveluri ale simbolurilor: ,, la cel mai jos nivel, gisim
simbolica sedimentata: aici se afla resturi de simboluri, stereotipate si dislocate, mai putin uzuale
decat uzate, care nu mai au decat un trecut; la acest nivel 1si face aparitia simbolica visului; si tot
aici, aceea a basmelor si a legendelor, nici un travaliu de simbolizare nu se mai afla aici in lucru.
La un al doilea nivel, gasim simbolurile cu functie uzuald; sunt simbolurile in folosinta, utile si
utilizate, care au un trecut si un prezent si care, in sincronia unei societdti date, servesc drept
chezdsie pentru ansamblul pachetelor sociale. (...) La un nivel superior se afld simbolurile
prospective; acestea sunt creatii de sens care, reludnd simbolurile traditionale, cu polisemia lor
disponibild vehiculeaza semnificatii noi. O atare creare de sens reflecta fondul viu, nesedimentat
si neinvestit socialmente al simbolismului.”” ( Ricoeur, 1998:532-533) Acesta a sustinut ca

psihanaliza nu poate sa identifice toate semnificatiile simbolurilor, aratandu-se asadar interesat de
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hermeneutica stiintei simbolurilor: ,, Visul si analogurile lui se inscriu astfel intr-0 regiune a
limbajului care se anuntd ca loc al semnificatiilor complexe in care un alt sens se oferd si se
ascunde concomitent, intr-un sens imediat; sd numim simbol aceasta regiune a dublului sens...Dar
problema dublului sens nu este proprie psihanalizei: o cunoaste si fenomenologia religiei; marile
simboluri cosmice ale pamantului, cerului, apelor, vietii, arborilor, pietrelor, si acele stranii
povestiri despre obarsia si sfarsitul lucrurilor care sunt miturile, reprezinta si pentru ea painea cea
de toate zilele: Or, in masura in care ea este fenomenologie si nu psihanalizd, miturile, riturile,
credintele pe care le studiazd nu sunt fabule, ci o modalitate prin care omul se pune in relatie cu o

realitate fundamentala, oricare ar fi aceasta.” (Ricoeur, 1998:15)
Simboluri folclorice
Colacul in ritualul nasterii

Colacul apare in ritologia ciclului vietii, marcand cele trei etape ale trecerii omului prin
lume: nasterea, nunta si inmormantarea. In ceremonialul privind nasterea, intalnim colacul pe
masa Ursitoarelor, care are ,, functia primordiald de determinare a fortelor sacrului de a fi bune ca
painea”’. (Ilin Grozoiu, 2013:26) In legatura cu aceastd practica privind imbunarea Ursitoarelor,
Delia Suiogan afirma ca ,, este vorba insa despre o dublad incercare: pe de-0 parte copilul este
integrat unui destin pamantesc si, implicit, cosmic, pe de altd parte, este integrat unui destin
social.”” ( Suiogan, 2006:114) Pe langa acest rit mai intdlnim in ceremonialul nasterii datul la
grindd, in ziua de Sf. Vasile. Acest rit este de origine precrestina si valorifica efectele benefice ce
rezultd din simbolismul aceastui aliment ritual — colacul. Colacul este folosit si in a marca ,,
trecerea primului prag din viatd’’ ( Ilin Grozoiu, 2013:28). La varsta de 1 an are loc ruperea turtei

de catre nasa. Daca este baiat, nu se mai rupe turta, ci i se taie motul.
Colacul ritual de nunta

Colacul este Intalnit si in cadrul ceremonialului nuntii. In comunitatile traditionale s-a
pastrat obiceiul, ca dupa invelitul miresei, sa aibd loc ruperea turtei de cétre nasa. Aceasta turtd
este ruptd In patru bucdti deasupra capului miresei si este azvarlita apoi in patru parti,

corespunzatoare punctelor cardinale.
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Potrivit lui Ton Ghinoiu colacul miresei este ,, substitut divin modelat din aluat, rupt in
timpul colacariei deasupra capului miresei de nanasd ( Muntenia, Oltenia, Moldova, Dobrogea)
sau de mireasa 1nsdsi ( Transilvania) si mancat sacramental de participantii la nunta, sinonim cu
turta, lipia sau painea miresei. El poate avea chipul zeitei geomorfei ( turtd sau lipie rotunda,
paine sau colac impletit sunt colacul miresei si chiar painea miresei sau al zeitei antropomorfe,
figurind cu cap, picioare $i maini, cu ochi, gurd, nas, painea alungita si impletitd sub forma cifrei
opt), numitd papusa miresei (...) . Pentru a procrea, mirii sunt consacrati de doua ori, prin mituri
precrestine la casa socrilor mici de nanasd, reprezentantd a mosilor si strdmosilor, care rupe
colacul miresei deasupra capului miresei, si crestine la bisericd, de preot, reprezentant al
divinitatii, prin asezarea pe crestetul mirilor a cununilor impardtesti. Cununile imparatesti si
colacul miresei au aceeasi valoare simbolicd: cunoasterea tinerilor pentru actul nuptial de

procreere. ©’ ( Ghinoiu, 2001:54)

Ruperea colacului miresei si aruncarea sa in patru parti ale lumii au urmatoarea origine:
,,poporul zice cad acest obicei inchipuieste amintirea rdmasa din viata femeii dreptului lov, caci
Dumnezeu, vrand sa-i incerce credinta, 1-a dat prin mana diavolului, sa-1 ispiteasca cu fel de fel
de rele. Diavolii i-au luat una cate una toate bunurile sale, apoi copiii si chiar sanatatea, si plin de
bube, nevoie si amaraciune zdcea pe gunoaie, fara ca un singur minut sa-si fi pierdut nadejdea in
Dumnezeu, ci zicea : <Domnul a dat, Domnul a luat, fie numele Domnului binecuvantat> . In
cele din urma diavolii se dusera in Tmpetit la nevasta lui lov, si dupa multe ademeneli, o
indupleca de maritare; Atunci, sculandu-se si mergand la Iov i-a Spus toate cu de-amanunt, el,
luan singura paine ce-o avea si-i zise: < Te mariti? Bine. Bunul Dumnezeu sa-ti ajute, dar asculta
cuvantul meu: tine aceasta paine si cand o fi s te duci la casa mirelui tdu, pdna a nu porni caruta,
rupe acesta paine 1n patru si o azvarle in cele patru colturi ale lumii, incepand intai cu rasaritul .>.
Nevasta a urmat cuvantul lui Iov din punct in punct, iar cand a azvarlit spre miazanoapte cea din
urma bucatica, Inchipuind astfel semnul crucii, se aude o npocnitura strasnica, dracii se risipesc si
iar ramase in Intunericime; atunci cunoscu puterea si credinta lui lov In Dumnezeu, alerga la el

chiar n acel ceas, ii cazu la picioare si ii ceru iertare.”” (Sevastos, 1889:203-204)

Colacul ritual de nunta reprezinta un simbol al principiului feminin. Datorita formei
circulare se afld in sfera simbolismului inelului. Asadar, colacul este atat un simbol al miresei,

dar si al legaturii dintre femeie si barbat. Ruperea colaculuil deasupra capului miresei este un
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gest care este explicat de Ivan Evseev in Simboluri folclorice ca fiind un simbol ,,menit sa
marcheze momentul marii tranzitii a fapturii feminine”’. ( Evseev, 1987:199) Fetele nemaritate
incearca sd prindd aceste bucati din colac, deoarece se crede cd sunt ,,bune pentru maritat’’.
Existd in mentalitatea traditionald credinta cd mireasa are puteri binefacdtoare in cadrul
ceremonialului nuptial si de aceea se doreste intarea in relatie cu obiectele care-i apartin. Simion
Florea Marian descrie acest episod din cadrul ceremonialului nuptial, de unde reiese ca rapirea
colacului substituie rapirea miresei: ,, Cand mirele si suita sa intrd in curtea miresei, aice se afla
un scaunel pe care este asezat un colac; colacerul si vornicul mirelui vor sa rapeasca acest colac,
dar intampina rezistentd, pana la urma apucand unul din dansii colacul si pundndu-1 in bat il joaca
cu fala printre nuntasi. Dupd aceea, puniandu-se amandoi vornicii aldturea si tindnd batul de
amandoua capetele in sus, astfel ca colacul sa fie la mijloc, se petrec de trei ori mirele pe sub
dansul, apoi se petrec vorniceii, iar dupa ce s-au petrecut tustrei, vorniceii prin de-odata colacul
si-1 rup in doua’’. ( Marian, 1890:460-461)

La nivelul recuzitei rituale Intalnim o serie de simboluri care comunicd ideea de feciorie,
castitate, feminitate, virilitate, fecunditate, separarea miresei de neamul sau, integrarea in noul

neam etc.
Simbolul marului

Mirul constituie un simbol erotic des intalnit in folclorul romanesc. In studiul Simboluri
erotice in creatiunea poporului roman (1897), George Cosbuc il considera ca fiind ,,unul dintre

cele mai vechi simboluri ale vietii si ale dragostei din istoria omenirii." (Eseev, 1987:25)

Marul ca simbol al dragostei si al vietii il regasim la majoritatea popoarelor indo-
europene. ,, Fiind un axix mundi, inima si coloand vertebrala a Cosmosului, punct de convergenta
al tuturor creatiilor, marul este apropiat tuturor ritualurilor de trecere: cununa miresei este din
flori de mar, la nasterea pruncului i se aduc in dar colaci impodobiti cu merisor." Marul este un
simbol al fecunditatii si al feminitatii. Nu doar in Roméania apare aceastd credinta, ci si in
Slovacia sau in Polonia. Din studiul lui Evseev despre simboluri, ( Evseev, 1987:27) aflam ca
in aceste tari existd practica ca in ajunul Craciunului sa se puna sub pernd cotorul de la un mar
pentru ca tinerii sa-si viseze ursitul. Practica aceasta era pregatita cu 12 zile inainte de Craciun,

in fiecare zi tinerii fiind nevoiti s manance cate o bucatd din marul respectiv. Marul apare ca o
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metafora a fructului oprit. ,, In limbajul gesturilor erotice, a da sau a primi un mar este un semn
de propunere si de acceptare a unei iubiri fard rezerve, aidoma ofrandei rituale oferite
divinitatilor ce reprezenta un act simbolic al legaturii, pe un alt plan decat cel profan, dintre

sacrificator si zeu." (Evseev 1987:27)

Marul este un fruct cu valente magice, facand parte din recuzita rituald a nuntii. EI este un
simbol al rodirii noului cuplu, un simbol al fecunditatii. Potrivit mentalitatii traditionale, acolo
unde lipseste marul din ceremonialul nuptial nu se doreste realizarea ciclicitatii. De asemenea,
marul are semnificatii erotice, fecundante, simbolizdnd feminitatea, in vreme ce bradul de la
nuntad simbolizeaza virilitatea mirelui. Asadar, cele doud elemente, marul si bradul, care fac parte
din recuzita rituald a ceremonialului nuptial,alcdtuiesc un cuplu ce sta sub semnul sacrului. $i in
alte zone ale Europei se vorbeste despre aceastd simbolistici a marului. Spre exemplu, ,, In
Toscana, femeile dornice sa aiba copii mergeau la preot, de la care primeau un mar, se rugau la
Sf. Ana s1 apoi consumau fructul deoarece marul poate simboliza nemurirea. ( Evseev, 1987:81),
,,1a irlandezi, marul, pom sacru, devine simbolul vietii si al unirii intre sexe, ipostaze regasite si la
romani". ( Bratiloveanu-Popilian, 1994:19) Simbolul marului este prezent si in basme, astfel ca
,, Prin degustarea fructelor de mir, eroinele basmelor pot concepe copii. In basmul Fat-Frumos
cel ratacit din colectia lui P. Ispirescu, sotia unui nevoias mananca dintr-un mar fermecat ca sa
aiba copii. O iapa apare din grajd si vine langd stdpana sa, mancand si ea din cojile de mar
aruncate de femeie. Peste un anumit timp femeia va naste un copilas, iar iapa va fata un manz."

(Evseev, 1987:26-27)

Potrivit cercetarilor lui Isidor Chicet, in anii '70-'80, in Oltenia, mirii mancau amandoi
dintr-un mar dat de soacra mare, cand se intorceau de la biserica, ca si ramana impreuna toata
viata. Potrivit etnologilor, marul apare uneori ca un substitut al bradului, asumandu-si la fel ca
acesta destinul uman. Isidor Chicet, citindu-1 pe Ion Talos, aminteste de semnificatiile acestui
element din recuzita rituala - ,,Marul simbolizeaza cele trei varste ale omului - in tinerete omul
este frumos ca un mar inflorit primavara, la mijlocul vietii el este ca pomul vara, incércat de rod,
iar la batranete ca un mar toamna. Fetele sunt adesea comparate cu merele - atata timp cat sunt
mici, ele raman pe crengile marului, sunt iubite si admirate de parinti, iar cdnd sunt mari, sunt

indragite de strdini si duse departe de casa parinteasca." (Chicet, 2010:106)
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Pragul

Pragul este considerat limita dintre cele doua lumi. La romani se crede cd nu e bine sa stai
pe pragul portii deoarece in el se ascunde dracul. Pragul apare si in practicile de usurare a
nasterii. Spre exemplu, la polonezi pentru ca femeia sd nascd mai usor, moasa punea pe prag o
maturd peste care femeia trebuia sa treaca de trei ori. Pragul mai era utilizat si de catre vrajitorii
ucraineni, care dacd puneau sub un prag un brau rasucit, iar cineva trecea peste el, se transforma

in lup.

O simbolisticd puternicd o are pragul in cadrul ritualului de inmormantare. Trecerea
pragului constituind pentru mort ruptura ireversibila de lumea celor vii. Pragul casei este legat si
de cultul stramosilor. Ivan Evseev mentioneaza cd in trecut a existat obiceiul inhumarii mortilor

sau a ingroparii cenusei lor sub pragul de la casa.

De asemenea, in riturile de trecere pragul casei ocupa un loc important, fiind incarcat de
semnificatii. La nastere, spre exemplu, copilul era pus in cumpana cu un pietroi pe o scandura in
pragul casei. Dupd aceea, piatra era ingropatd in fundul curtii. Mai exista obiceiul ca la nunta
mireasa sa fie trecutd peste pragul casei de catte mire in brate. Acest obicei inseamna respectarea
memoriei stramosilor. La inmorméantare, sicriul mortului este lovit de trei ori de pragul casel,
atunci cand rudele 1l duc catre groapa, la scoaterea din casa. Sacralizarea pragului casei este
evidentiata in comunitatile traditionale romanesti prin interdictiile existente legate de acesta,

precum: interdictia de a alapta copilul pe prag, de a manca pe prag, de a lasa gunoiul pe prag.
Oglinda

Oglinda este considerata un spatiu de trecere intre doud lumi. Se crede ca in ea isi gasesc
locul duhurile malefice, care ar putea patrunde in lumea de aici prin intermediul ei, fiind un
spatiu deschis, nefast. In mentalitatea traditionald romaneascd, cand moare cineva se acoperi
oglinda in casa 1n care se afla mortul, pentru a nu mai lua cu el si alte suflete, asadar, se acopera
oglinda pentru a inchide acest spatiu nefast deschis. Se mai crede ca sufletul mrtului ar putea sa
ramand in oglindd dacd nu se acopera cuceva. Aceastd practicad mai este intalnita la sarbi si la
croati. Croatii credeau ca dacé nu intorc oglinzile cu fata la perete la moartea cuiva, cel decedat o

sa revind in acea casa sa-si mai vada chopul in oglinda. Si la sarbi se intorc oglinzile cétre perete
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pentru ca sufletul mortului sd nu zadboveascd uitandu-se n oglunda. Tot la sarbi mai exista
practica ca la 40 zile de la mmoartea cuiva sa se puna pe mormantul acestuia o oglinda pentru ca
cei vii sa-i poatd vedea pe cei morti. De asemenea, simbolistica oglinzii o intalnim si in
superstitii, atat la romani, cat si la francezi, ucraineni sau rusi. Spre exemplu, dacd se sparge
oglinda in casa cuiva, se crede cde semn de moarte. Mai exista credinta ca daca te uiti seara in

oglinda e rdu de moarte.
Doliul

Integrarea definitiva a defunctului in lumea fard dor are loc odatd cu pomana de 40 zile,
insd semnele de doliu isi fac aparitia imediat dupa trecerea in nefiinta. Pe parcursul celor trei zile
de funeralii, moartea, trecerea §i schimbarea de statut sunt desemnate simbolic prin prezenta
fizica a mortului, dar si a rudelor apropiate in viata. Toti sunt imbracati in negru, sau in alte culori
inchise. Rudele de sex feminin au parul despletit; barbatii sunt nebarberiti. In spatele acestui gest
se ascunde o modalitate de deghizare pentru ca spiritele celor trecuti in nefiintd sd nu mai poata
sa-1 recunoascd dacd s-ar intoarce sub chipul unor strigoi. Doliul negru are aceeasi semnificatie,
facand trimitere la bezna, la Intunericul care face greu de recunoscut pe cineva.,,Culoarea neagra
a doliului a fost asociatd si cu practica arhaicd a ungerii cu noroi sau a presardrii taranei pe cap,
sugerand cad urmasii impartasesc soarta defunctului.’” (Ciubotaru, 1999:74) Rudele indeaproape
legate de mort, poartd insemne distinctive, mentinandu-se mai aproape de starea naturala a
corpului. In acest fel membrii comunitati stiu ca ele au un mort in familie. Sigmund Freud vede in
imaginea doliului aceleasi caracteristici cu cele ale melancoliei. Astfel, acesta sustine ca ,, doliul
profund, reactia la pierderea unei personae iubite, include aceeasi dispozitie dureroasa, pierderea
interesului Pentru lumea exterioard - in masura in care ea nu mai aminteste de morti — pierderea
capacitatii de a mai allege vreun nou obiect al iubirii — cdci ar ITnsemna nlocuirea celui deplans —
dezinteresul fatd de orice realizare care nu are vreo legdtura cu amintirea celui mort.” ( Freud,
2000:150) Prima culoare care a capatat in viziunea oamenilor valoare funerara a fost albul.
Aceasta acceptiune o intdlnim Inca din cele mai vechi timpuri, simbolizand trupul ramas fara
viatd. ,,Culoare a puritatii, a initierii Intr-0 existenta noud, sfintita, albul sugereaza in acelasi timp
paloarea spectrala. Persistenta albului ca semn de doliu — intr-un spatiu cum este cel european, in
care a fost cu timpul negru htonian cu valoare funerara — indica pastrarea unei traditii stravechi.”’

( Ciubotaru, 1999: 71) Doliul alb este legat si de credinta ca spiritele care se arata oamenilor sunt
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imbracate in alb. Ideea de doli alb o regasim si in textul Zorilor, cules de Constantin Brailoiu: ,,
Zorilor, zorilor/ Voi surorilor,/ Voi nu va pripiti,/ Sa ne navaliti,/ Pan s-o gati/ Dalbul de pribeag/
Valusel de panza,/ Altul de peschire, / Fire-i de gatire.”’ ( Brailoiu, 1981:110) Doliul continud de-
a lungul intregului an prin imbracaminte de culoare neagra si prin abtinerea de la petreceri. Freud
observa cd ,, doliul are de indeplinit un rol psihic foarte precis, trebuind sa delimiteze pe cei
morti de cei vii, cu amintirile si asteptarile lor. Din momentul in care rezultatul a fost obtinut,
durerea cedeaza, iar odatd cu ea remuscarea, reprosul si, in consecintd, teama de demon. Si de-
acum aceleasi spirite, care la inceput erau temute ca demoni, devin obiectul unor sentimente
prietenesti, in calitate de strdmosi venerati, cdrora li se cere o mana de ajutor.”” ( Freud, 1991:75)

Aici se incheie separarea de vechea stare si incepe pregatirea pentru integrarea in noua stare.

Asadar, simbolul este considerat ,, o modalitate autonoma de cunoastere” ( Ceausescu,
2014:13) prin care se transmite un mesaj si se infaptuieste astfel comunicarea, o comunicare
indirecta ce are in vedere interrelationarea omului cu Cosmosul. Gandirea si limbajul simbolic 1l
influienteaza pe omul traditional atat la nivel individual, cat si la nivel social, Intrucét acestea 1i

determind comportamentul si stabileste relatii de echilibru la nivelul comunitatii traditionale.

Concluzionand, riturile de trecere in structura in structura obiceiurilor vietii de familie fac
parte din sfera culturii traditionale orale. Ritul in sine reprezintd un canal de comunicare la
nivelul societatii traditionale pentru cd insasi cultura din care face parte ,, exista integral si
exclusiv sub forma oralitatii." (Boldureanu, 2003:12), iar prin simbol, omul culturii traditionale
se plaseaza in interiorul fenomenelor, ceea ce 1i permite, totodata, si comunice, deci sd dea un

sens lucrurilor si chiar existentei.

Studiul de fata isi are limitarile lui, in sensul ca am supus interpretarii doar o parte din
simbolurile care se regasesc in riturile de trecere, in structura obiceiurilor vietii de famiie.
Cercetarea de fata are, asadar, un caracter partial, reprezentind o parte din demersul stiintific

realizat in cadrul Scolii Doctorale de Stiinte Umaniste.
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