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n  d i s c u r s u l  o f i c i a l ,  î n  d is c u r s u l  
y f  B i s e r i c i i ,  m o a r te a  e s t e ,  în  p r im u l  

r â n d ,  u n  f e n o m e n  s p ir it u a l  ş i  
s e m n i f i c ă  s c h iz a  o r ig in a r ă ,  d e s p ă r ţ ir e a  o m u lu i ,  c a  
e f e c t  a l n e a s c u ltă r i i ,  d e  V ia ţă , a d ic ă  d e  D u m n e z e u .  
M o a r t e a  f iz ic ă  e s t e  e f e c t u l  ( d e r iv a t )  a l m o r ţ i i  
s p ir i t u a le  şi p r e s u p u n e  sep a ra rea  s u f l e t u l u i  d e  c o r p ,  
p r im a  tre a p tă  a r e în t o a r c e r i i  la  I z v o r u l  V ie ţ i i .  D e  
a c e e a ,  d iz o lv a r e a  t r u p u lu i  e s te , î n  t r a d iţ ia  p a tr is t ic ă ,  
d r e p t  „ b in e fa c e r e  a  l u i  D u m n e z e u  c ă tr e  o m , ca  r ă u l  
să  n u  ră m â n ă  fă r ă -d e -m o a r te ” . V ia ţ a  m u n d a n ă  o f e r ă  
în s ă  ş i  şa n sa  r e d r e s ă r i i  în  a ltă  o r d i n e  / d i m e n s i u n e ;  
v i z i b i l ,  a ceasta  e s t e  o  s u c c e s iu n e  d e  m o r ţ i  p a r ţ ia le  
( î m p le t i t e  cu  a c t e l e  ş i  c ic lu r i le  v i e ţ i i )  ca re  c o n d u c  
s p r e  a c tu l  f in a l ,  s p r e  s e c e s iu n e a  d in t r e  s u f le t  ş i  
c o r p u l  m u r ito r . C e l e  d o u ă  d im e n s i u n i  d e f in i t o r i i  
a le  n a tu r i i  u m a n e  -  v ia ţa  şi m o a r t e a  -  s u n t  a s t f e l ,  
i n d u b i t a b i l ,  l e g a t e !  A s t f e l ,  la  f e l  d e  v i z i b i l ,  
p e r c e p e r e a  a c e s te i  r e a li tă ţ i  p o a t e  d e c la n ş a  u n  s o i  d e  
„ a g o n ie  e x is t e n ţ ia lă ” , f i in d , în  g e n e r a l ,  c o n s id e r a t ă  
f a z a  te r m in a lă  a v i e ţ i i  (dacă  m o a r t e a  e s t e  „ tr ă ită ” !). 
T e o l o g i i  a f ir m ă  c ă  p e n tr u  a d a  u n  se n s  v i e ţ i i ,  
i n e v i t a b i l ,  t r e b u ie  s ă  se  d ea  u n  r o s t  m o r ţ i i  în  c a l i t a t e  
d e  u l t im  e p is o d  a l v i e ţ i i ,  act c a r e  o f e r ă  p o s ib i l i t a t e a  
p r e p a r ă r i i  (a c e a s ta  im p lic ă  p o c ă i n ţ a  ş i m e d it a ţ ia

a su p ra  s e n s u lu i  m o r ţ i i  ca f e n o m e n  g lo b a l, d a r  m a i  
a le s  in d iv id u a l! )  p e n t r u  p o s t e x i s t e n ţ ă !  „ T r e c e r e a  s u b  
tă c e r e  a m o r ţ i i ” , a sc u n d e r ea  m o r ţ i i  (s u n t , în  s p e c ia l ,  
f e r i ţ i  d e  e x p e r i e n ţ e l e  m o r ţ i i ,  d e  c o n f r u n t ă r i l e  
d ir e c te  c u  m o a r t e a  c e lo r  a p r o p ia ţ i ,  c o p i i i  ş i t in e r i i ;  
p o a t e  d e  a c e e a ,  ş i  d a to r ită  n e c u n o a ş t e r i i  s e n s u r i lo r  
p r o f u n d e  a le  v i e ţ i i  p  m o r ţ i i ,  d e s t u i  a d o le s c e n ţ i  s e  
s in u c id !) . T e o l o g i i  ( în d e o s e b i c e i  o r to d o c ş i )  a f i r m ă  
c ă  „ m e d ic a l iz a r e a  m o r ţ i i ” , p r o f e s i o n a l i z a r e a  
r i tu a lu r ilo r  f u n e r a r e ,  în c e r c ă r i le  te h n ic e , d a r  ş i  
o c u l t e  (sau  o c u l t a t e )  d e  a m â n a r e  a m o r ţ i i  s u n t  ş i  e l e  
r e s p o n s a b ile  d e  „ p e r v e r t ir e a ” s e n s u r i lo r  s f â r ş it u lu i  
f i z ic  (v e z i m a i  a le s , in c r im in a r e a  t r a n s p la n tu lu i  d e  
o r g a n e  şi p e r s p e c t iv a  d o n ă r i i  u m a n e ) 1 şi im p l i c i t  d e  
m a n ife s ta r e a  v i o l e n t ă  a a n g o a s e lo r  c o n t e m p o r a n e .  
D u p ă  a c e e a ş i  p e r s p e c t iv ă , o  a s t f e l  d e  r a p o r ta r e  
(r e la t iv  r e c e n t ă )  la  m o a r te  p a r e  c ă  a m e n in ţă  e v o l u ţ i a  
o m u lu i  c a  f i i n ţ ă  m o r a lă , a x io lo g ic ă ;  o r i ,  „ fă r ă  
în n o ir e  m o r a lă  (ad ică  în d e p ă r t a r e a  de p ă c a t  ş i  
c u lt iv a r e a  I u b ir i i )  n u  e x is tă  î n n o ir e  o n t o l o g i c ă ” , 
a d ic ă  „ iz b ă v ir e  d e  M o a r te ”2.

T o t u ş i ,  î n  o p in ia  s p e c ia l i ş t i l o r ,  p r o l i f e r a r e a  
i n v e s t i g a ţ i i l o r  t a n a t o lo g ic e  a  fă c u t  p o s i b i l ă  
r e a liz a r e a  u n o r  s in te z e  ş t i in ţ i f i c e  ş i  p lu r id is c ip l in a r e  
c u  r o l s e m n i f i c a t i v  în  fa m il ia r iz a r e a  s p e c ia l i ş t i lo r  c u  
d iv e r s ita te a  a b o r d ă r i lo r  ca re  a u  c a  o b ie c t  d e  s t u d i u
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moartea3. Teza „morţii îmblânzite”, teză conform 
căreia moartea este în m anieră gradată învinsă în 
conştiinţa occidentală a secolului XX, are şi acum o 
largă popularitate p r in tre  istoricii m orţii. 
Individualismul, p rim a tu l social al familiei, 
„medicalizarea m orţii”, dominarea tehnologiei în 
raport cu codurile simbolice, fragilitatea 
religiozităţii tradiţionale, dificultăţile p rin  care 
trece discursul teologic în  explicaţia escatologică, 
refuzul cultural al doliului ca act public4, deplasarea 
„riturilor de trecere” din  biserici spre complexele 
funerare5 par a confirma o astfel de viziune. Unii 
dintre istoricii morţii, antropologi şi tanatologi 
consideră că în u ltim ele decenii se afirm ă o 
adevărată „redescoperire a m orţii” (de altfel, E. 
M orin consideră că una d in tre  primele descoperiri 
ale lui homo sapiens a fost aceea a morţii şi că odată 
cu înm orm ântarea se naşte cultura -  prin 
întrebările legate de m oarte , prin felul în  care în 
jurul acestor reflecţii se constituie primele credinje 
religioase şi expresiile lo r culturale, prin spaţiul in 
care se fac înhumările ca loc social)6; aceasta ar fi un 
efect al „mişcării tanatologice” care face parte dintr- 
un fenomen social mai vast, mişcare care se justifică 
printr-o critică (de anvergură) a M odernităţii7. 
„Reîntoarcerea m orţii” în  spaţiul dom estic al 
familialului este urmarea „medicalizării m uririi” 
(evidentă este, în acest sens, acceptarea şi 
generalizarea, în Occident, a sistemul de asistenţă 
medicală la domiciliul bolnavilor term inali). 
„Redescoperirea m orţii” are însă şi efecte (în 
aparenţă) surprinzătoare: vorbind prea m ult despre 
finitudine, omul contem poran riscă să nu realizeze 
finalitatea morţii, riscă să oculteze fenom enul 
dispariţiei fizice. Deşi această nouă faţă socială a 
m orţii este vizibilă, m ai există abordări şi 
sensibilităţi specifice „m orţii trad iţio n a le”, 
vorbindu-se, încă, despre caracterul „insuportabil” 
al m orţii şi despre somn ca stare asemănătoare care 
oferă inform aţii / analogii superficiale cu referire la 
natura m orţii; somnul ar „prefigura” moartea, chiar 
moartea ca „promisiune” a salvării8. O perspectivă 
şi o explicaţie convingătoare vizavi de aceste 
coexistenţe de atitudine şi de reprezentare oferă 
antropologul Louis-Vincent Thomas; acesta 
consideră că abordările vizavi de m oarte sunt 
paradoxale, moartea însăşi manifestându-se 
ambiguu: cotidiană şi îndepărtată, naturală  şi 
arbitrară, de nedefinit şi definită (din perspectivă 
ştiinţifică”), universală şi unică; deşi insesizabilă, ea 
creşte odată cu viaţa, în  viaţa indivizilor şi 
com unităţii, fiind uneori „prefaţată” de boală, 
agonie şi comă. Cu certitudine, indiferent de loc şi 
timp, ea se întâmplă după un scenariu cultural 
specific (ritu ri funerare, cultul m o rţilo r şi

străm oşilor, doliul)9.
In conformitate cu concepţiile tradiţionale şi 

m entalităţile  religioase specifice începu turilo r 
M odernităţii occidentale, pentru o „m oarte bună” 
credinciosul se pregătea toată viaţa. Această 
p repara re  făcea parte , alături de pen iten ţă  şi 
devoţiune, din sistemul de practici şi credinţe care 
ajutau la evitarea dam nării, la realizarea salvării 
/m ân tu ir ii. Moartea neprevăzută şi subită era 
considerată un „nenoroc” deoarece putea priva 
individul de pregătirea pen tru  moarte, de pocăinţă, 
de evaluarea critică â  propriei vieţi, în  fine, de 
posibilitatea salvării10. în  societatea de astăzi, odată 
cu „medicalizarea m o rţii”, în mod surprinzător, se 
nutreşte speranţa că m oartea poate fi amânată! 
A cum  o „moarte b u n ă ” este aceea care este 
„dem nă”, muribundul controlându-şi durerea şi 
spaima (pentru realizarea unui astfel de proiect se 
asociază tratamentul medicamentos, prepararea 
spirituală, înţelegerea semnificaţiei p ropriei viep, 
afecţiunea celor apropiaţi). Se poate spune că, in 
astfel de situaţii, religiozitatea devine un  adjuvant 
în „medicalizarea m o r ţ i i”11. Unii tanatologi 
consideră însă că discursul ştiinţific trebuie implicat 
în p ro iec tu l etico-religios de conciliere a 
m uribundului cu lumea, cu el însuşi... cu propria-i 
m oarte12. Astfel de „soluţii”, de fapt, „integrează 
m oartea în viaţă”. A lţi tanatologi, în  schimb, 
consideră că moartea n u  poate face parte din 
sistem ul vieţii, doar ritualu l fiind cel care 
„îm blânzeşte” m oartea13. încercările de a 
„domestici” moartea nu  reuşesc însă să elimine 
suferin ţa datorată despărţirii şi spaim ei de 
necunoscut! Demersul care vizează suprim area 
tragicului, convenţiile care exprimă aparenta 
acceptare a morţii ca realitate, nu fac decât să 
prelungească prin diverse forme agonia, dar j i  
durerea „supravieţuitorilor”, doliul interiorizat. In 
cultura postmodernă, ca şi în epocile mai vechi, 
omul visează că eternitatea de după m oarte nu  este 
altceva decât o prelungire, în altă dimensiune, a 
m undanităţii (o astfel de credinţă este prezentă în 
epitafurile din cimitirele creştine!).

P en tru  creştinii ortodocşi, moartea fizică este 
Poarta p rin  care se trece în  postexistenţă, creştinul 
apropiindu-se astfel de m om entul înv ierii. în 
schimb, pentru  evrei, Shé’olul este locul uitării, 
spaţiul în  care moartea este^ în  fapt, absenţa oricărei 
relaţii cu divinitatea14. In  toate religiile însă, 
moartea este o trecere, este metamorfoză, debutul 
postexistenţei ca altă v iaţă15. Discursul bisericii 
tradiţionale faţă de m oarte a impus şi o anume 
percepţie vizavi de tim p /tem poralitate, spaţiu 
/ spaţialitate, opunând păm ântul şi cerul, tim pul 
uman şi eternitatea, tru p u l şi sufletul. Această

« <  34



construcţie logică fundam entată pe diferenţe 
radicale determină perceperea paradoxală a morţii 
ca rup tu ră  şi continuitate. Pentru marxişti, moartea 
are o semnificaţie colectivă, ea presupunând 
victoria spaţiului asupra individului, spaima de 
m oarte fiind com pensată de credinţa în 
im ortalitatea speciei um ane „...în natură şi în 
istorie”16; se consideră că doar moartea ca fenomen 
natural face posibilă reînnoirea societăţii. „Moartea 
dem ocratică” propusă de sistemele totalitare a 
produs şi ea schimbarea anumitor com portam ente 
vizavi de moarte: ideile fraternaliste şi egalitariste s- 
au conjugat cu mai vechile axiologii care promovau 
onoarea, notorietatea, orgoliul.

Ind iferen t de form ulele ştiinţifice utilizate 
pentru a demonstra tezele despre „excluderea” sau 
d im potrivă  despre „redescoperirea” m orţii, 
studierea sensibilităţilor faţă de aceasta surprinde 
intensitatea interogaţiilor religioase contem porane 
despre sfârşit şi fap tu l că m oartea ca temă 
fundamentală nu a dispărut din creaţia culturală. In 
ceea ce priveşte existenţa activă a interesului 
ştiinţific faţă de m urire şi moarte, acesta s-ar datora 
m anifestării „sim ultaneităţii unei emergenţe de 
curiozităţi”17. In O ccident, îndeosebi în Franţa, 
M area Britanie şi în  Statele U n ite  există o 
„producţie savantă” care studiază raporturile dintre 
m oarte şi religie, proliferarea discursului (recent) 
despre relaţia dintre religie şi moarte. Temele cele 
mai frecvent abordate au fost /  sunt: „crizele 
m o rţii”, „noua artă de a m uri”18, postexistenţa.

S ta tu tu l paradoxal al m orţii în 
contem poraneitate este vizibil, pe de o parte, în 
felul în  care studiile despre m oarte  (istorice, 
psihologice, antropologice, filozofice şi literare) 
vorbesc despre ubicuitatea m o rţii, despre 
instituirea ei în sistemul de referinţă vizavi de care 
se imaginează toate proiectele um ane19, iar pe de 
altă parte, în perceperea ei ca „ceva” iraţional, lipsit 
de sens. Chiar procesul civilizării ar presupune, 
după unii analişti, „excluderea m o rţii” ca fapt 
social, prin amânarea gândului propriei morţi, prin  
tehnologiile de am ânare a acesteia, dar mai ales prin  
„operaţii psihologice”, îndeosebi p rin  perceperea 
doliului, mai ales al aceluia expus şi de durată (adică 
trad iţional), ca fenom en patologic. Astfel, 
ignorarea, chiar repudierea doliului ca act public 
poate crea impresia că moartea nu mai fiinţează ca 
subiect. Insă, până la urmă, în cultura postm odernă 
a trupulu i şi a plăcerii, a vorbi despre m oarte 
înseam nă a medita asupra propriei m orţi, deoarece 
„...există un timp m ortifer al dorinţei. Acesta este şi 
tim pul nostru”™. C hiar şi specialiştii care abordează 
m urirea şi moartea ca obiect af cercetării nu au 
certitudini, căci ea „scapă” oricărui demers raţional

/ raţionalist, nu poate fi gândită, ci doar imaginată; 
astfel, reflecţiile acestora par uneori, unora, fără 
substanţă, chiar „som nolente”.. Nelim itată, 
indescriptibilă, incognoscibilă fiind, moartea nu 
poate fi limitată, nu poate prilejui decât perifraze şi 
comentarii, zigzaguri, o antropologie^ filozofică 
„periferică”, o tanatologie periferizată. In schimb, 
Louis-Vincent Thom as, unul din  fondatorii 
tanatologiei, consideră că tocmai acest paradox îi 
susţine epistem ologia tanatică. Conceptul de 
m oarte traversează proteiform o pluralitate de 
câm puri antropologice, im punând impresia de 
supra-determ inare21. Deşi m o rţii i se atribuie 
manifestări diverse, materiale şi ideatice, ea este 
nefiinţă, prezenţă a neantizării, un proces care se 
petrece p retu tindeni şi nicăieri. D oar efectele 
manifestării ei sunt cuantificabile şi pot fi analizate: 
în  primul rând, cadavrul ca dovadă a expirării fizice 
a omului. Incineraţia va face ca şi acest lucru să 
dispară. D esigur, s-au o ferta t şi definiţiile 
discursului medical (o parte au fost inserate în 
analiza mea), to t mai apelat în  ultimele decenii; şi 
totuşi, nu există o epistemologie coerentă care să 
stabilească cu certitudine m om entu l instalării 
m orţii şi natura acesteia22. Din perspectiva reflecţiei 
contemporane cu referire la m oarte, tanatologia ar 
fi doar o disciplină modestă, relativ nouă şi 
responsabilă de propriile-i dificultăţi, deoarece nu 
cunoaşte decât două dimensiuni: thanatologie de 
criză (cea concentrată pe aşa zisa „criză a m orţii”) şi 
tanatologia critică (cea orien ta tă  înspre critica 
„societăţii care ucide”)23, iar m etoda aplicată este 
descriptivă şi apropiată ca m anieră de cercetarea 
m onografiilor etnografice. D ificultăţile sunt 
determ inate şi de fenomenele convergente şi 
divergente, de unitatea şi diversitatea acestora, de 
nevoia de a com bina analiza şi sinteza, diacronia şi 
sincronia, teo ria  şi experienţa, de caracterul 
ambiguu al manifestării m orţii (vezi persistenţa 
sistemelor culturale tradiţionale de practici şi de 
credinţe presupuse, diversitatea geoculturală şi 
socio-istorică a întâmplării m orţii). Pornind de fa 
aceste constatări cu privire la universalitatea şi 
specificitatea m anifestărilor m orţii, cunoscutul 
antropolog mai înainte am intit consideră că aceasta 
trebuie p riv ită  ca ontologie24. Louis-Vincent 
Thom as articulează d in tr-o  perspectivă 
com plem entară moartea ca ontologie, adică: 
perspectiva istorică asupra m orţii (oferită de 
antropologia istorică), sistemul credinţelor socio­
culturale de referinţă (escatologie, religii, m ituri), 
fantasmele arhetipale (moartea brutală, moartea ca 
pedeapsă, perspectiva psihanalitică), tehnicile de 
protecţie vizavi de cadavru şi de „calea” sufletului 
spre postexistenţă, refuzul m orţii definitive,
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deritualizarea, eludarea m orţii (prin  strategii 
ideologice, discursive, toate  fiind instituţionalizate), 
ceremonialul funerar ca practică socială, „gestiunea 
cadavrului”25, inform aţiile biologice, medicale şi 
psihologice, cercetările parapsihologice26, 
im aginarul literar cu referire la moarte.

P en tru  a oferi o perspectivă coerentă 
tanatologiei ca ontologie a m orţii, Thom as a 
form ulat trei teze filosofice conform cărora, în 
p rim ul rând, societatea se doreşte nepieritoare şi 
apelează la cultură ca ansamblu de credinţe şi rituri 
p en tru  a găsi cele mai potrivite mijloace împotriva 
forţei dizolvante a m orţii27. A doua teză susţine că 
societatea, mai mult decât individul, nu există decât 
în şi p rin  moarte28. A treia teză afirmă că m oartea ca 
fapt social devine p arte  a dinamismului socio­
cu ltu ra l responsabil de evoluţia civilizaţiilor29. 
A stfel se construieşte reprezentarea unităţii 
organice dintre viaţă şi m oarte (nici una nu există 
fără cealaltă!), imaginarea m orţii ca unitatea dintre 
finitudine şi aspiraţia spre nemurire, m oartea ca 
fundam ent ontologic al fiinţei şi al antropologiei 
filozofice. Şi Edgar M orin  a fost p rin tre  primii 
cercetători care a decelat invariantele transistorice 
şi antropologice ale m orţii, sub lin iind  că 
dim ensiunea ontologică este im plicită30. Edgar 
M orin  introduce o ontologie a vieţii care se 
fundamentează pe ideea unităţii dialectice dintre 
diversele regnuri ale cosmosului (mineral, animal, 
um an, cultural, transcendental), pe unitatea 
dialectică dintre fiinţă şi nefiinţă, dintre individ şi 
spaţiu (deci, moartea face parte din escatologia 
vieţii!). D in  prudenţă epistem ologică, m ulţi 
tanatologi au renunţat la teoretizări metafizice, la 
nivelul ontic31 şi se axează pe studierea aspectelor 
vizibile ale morţii, a realităţii acesteia: cimitirele, 
doliul, suicidul, economia m orţii etc. Şi celor mai 
obiectiv i cercetători, m oartea, inevitabil, le 
provoacă, cel puţin, stări de tensiune emoţională, 
afecte, spaime chiar. Şi mai multe problem e, 
îndeosebi de metodă, ridică studierea imaginarului
postexistenţei. Astfel, Z ig ler" m am testa un 
agnosticism moderat cu referire la posibilitatea de a 
proba postulatele metafizice sau escatologice care 
ghidează cercetarea vizavi de moarte (sociologia 
m orţii opune o atitudine scientistă cu referire la 
existenţa Vieţii de Dincolo, renunţând să rezolve o 
parte d in  interogaţiile epistem ologiei 
concentrându-se doar pe acea parte a fenomene 
vizibile care probează teo riile  care susţin  că 
moartea întrerupe definitiv afirmarea persoanei 
umane; de altfel, noi percepem  m oartea prin  
prezenţa cadavrului şi prin absenţa persoanei). N ici 
un cercetător nu poate dem onstra ştiinţific că după 
descompunerea trupului ar mai exista o altă viaţă, o
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co n ştiin ţă  epifenom enală33. Sensul m orţii se 
realizează (însă) num ai prin raportarea la timp, şi 
nu p rin  definirea m orţii ca sfârşit şi început al 
tu tu ro r  lucrurilor34. C ercetătorii care nu se 
com plică cu postu lări metafizice urmează 
metodologia interpretării „existenţialiste” a morţii, 
in te rp re tare  care presupune o analiză 
transfrontalieră a fenomenelor m orţii (investigaţie 
care revendică abordări din perspectivă istorică şi 
biografică, psihologică, medicală, antropologică, 
teologică), îndeosebi tipologiile decesului, tipologii 
care sunt caracteristice statutelor şi m anierelor ce 
ilustrează moartea com ună; se analizează, de 
asemenea, dimensiunea etică presupusă de relaţiile 
cu Celălalt, responsabilitatea vizavi de moartea 
acestuia35.

In tre  anii 1950 -  1975, riturile (inclusiv cele 
funerare), în lumea occidentală, ca efect al 
progreselor modernităţii, au căzut în desuetudine. 
„Revoluţio-narea” m oravurilor a presupus şi 
refuzul oricăror forme de autoritate, al repetiţiilor 
mecanice (considerate semn al formalismului, al 
lipsei de sensibilitate), reducerea ariei de 
manifestare a tradiţiei şi excluderea acesteia din 
cotidian. Distanţarea de identitatea confesională, 
nu num ai ca efect al emancipării religioase, de sub 
influenţa instituţiilor confesionale, a avut ca efect şi 
personalizarea religiei36. Tema privatizării ritului 
este abordată de specialiştii în teologia istoriei şi în 
teologia morţii; primele dezbateri se desfăşoară în 
pragul noului mileniu. Astfel, în 1996, în  jurul noii 
reviste Théologiques se discuta despre problema 
supravieţuirii „riturilor de trecere”. C oncret, se 
considera că riturile tradiţionale au rezistat şi au 
persistat sub multiple şi derutante recom poziţii ale 
episoadelor ceremoniale. Acest proces ar fi fost, 
conform  unor analişti, determinat de nevoia de a 
reform ula gestualitatea tradiţională, de necesitatea 
realizării unei concordanţe reale între sensibilităţi şi 
atitudinile care exprimă aceste sensibilităţi37, cultura 
contem porană reinventând, de fapt, cu alte efecte, 
vechile culte38. Conform aceloraşi cercetări, biserica 
ar fi percepută, în Occident, doar ca o prestatoare 
de servicii, un  fel de operator social care favorizează 
integrarea socială, un spaţiu unde se exprimă 
discursuri concurente. Participanţii la abordarea 
colectivă presupusă de revista menţionată consideră 
că ritu l, „epurat” de elementele canonice, 
simplificat şi metamorfozat periodic, îşi păstrează 
totuşi funcţionalitatea tradiţională, determ ină 
natura complexă a relaţiilor pe care oam enii le au 
cu m oartea, dezvoltarea lo r în forul in terior, cu 
toate aspectele presupuse de aceste raportări şi 
in terferenţe, teorii psihologice39, reflecţii 
m etafizice40 eficiente din punct de vedere al
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Cercetările d in  aria teo logiei (catolice), 
psihanalizei freudiene, sociologiei m orţii şi 
antropologiei contem porane42 au analizat, în  
special, ritualurile religioase „nonconfesionale” care 
dem onstrează detaşarea de religia tradiţională, 
diversitatea lor morfologică, adaptarea lor la viaţa 
modernă, la noul „m oa de viaţă” al sărbătorilor, 
celebrărilor, iniţierilor, „riturilor de trecere”, la 
reflecţia postm odernă43, la m anifestarea a lto r  
opţiuni mistice, la existenţa m anifestă a unor ritu ri 
calendaristice m odulate după valorile presupuse şi 
propuse de emanciparea individului şi de afirmarea 
fo ru lu i in te rio r44. In anii 60 ’ descoperirea 
spiritualităţii orientale, în special hinduse, a oferit 
no i forme ritualice de manifestare a religiozităţii45, 
alte căutări sp irituale  colective şi personale46. 
R itu rile  contem porane devin m ai explicite47. 
Interesante, deşi de regulă sunt agreate de un public 
restrâns, şi din această perspectivă, par riturile 
funerare introduse în SUA, mai ales pe coasta de 
Vest sau în regiunea New-York-ului, în ultimele 
decenii. Concret, se constată o anum ită respingere 
(aproape radicală) a formelor tradiţionale ale ritu lu i 
şi oficierea u n o r  ceremonii aflate în afara 
religiozităţii consacrate; după un ii analişti ai 
fenomenului, această infirmare a tradiţiei „ritului 
de trecere” se bazează pe o critică a lui „religiously 
correct”48. R iturile inventate denotă existenţa unei 
duble căutări: cea a sensului sacru „trăit” şi nevoia 
de a reconstrui tim pul subiectiv /afectiv (această 
u ltim ă  „operaţie” ar realiza sentim entul că 
despărţirile nu sun t rupturi definitive49). O astfel de 
mişcare este legată de afirmarea neopăgânismului, 
fiind o moştenire a mai vechii N ew  Age care 
propune ritul ca legătură între sacru şi profan, fără 
m edieri specializate, ca terapie50. In acest context, 
R aym ond L em ieux vorbeşte ch iar de „ritu l 
secular”: festivalurile, carnavalurile, liturghiile de 
to t felul care stimulează (episodic) efervescenţele 
populare; sezoanele artistice şi sportive, celebrările 
reform ulate în funcţie de percepţiile contem porane 
şi politicile cu ltu ra le  care în tre ţin  exaltarea 
colectivă. Locurile de cult sunt şi ele „deplasate”. 
S tadionul, vilele, casino-urile, m all-unle su n t 
„...catedralele clasei de mijloc. In saloanele cu aspect 
burghez ecranul tronează precum un  altar pregătit 
p en tru  o mesă catolică, sublin iind eficacitatea 
discursului particular, victoria spaţiului privat”51. 
Ca funcţii şi structură, ceremoniile rămân însă 
neschimbate; există chiar credinţa că ele asigură 
salvarea; cu certitudine, sunt focuri sociale şi 
iden titare, sacre; în această calitate, acestea 
realizează relaţia cu transcendenţa, furnizează 
dovada sim bolică a sublim ării defuncţilor.

Religiosul se deplasează sau se metamorfozează în 
cultele derivate din procesul secularizării, cu ritu ri 
extatice şi practici ceremoniale care amintesc de 
mitologiile eponime, de ceremoniile de celebrare a 
vieţii52. Insă, mai mult decât orice, ritul modifică 
statutul persoanei, fiind depozitar de m em orie 
culturală colectivă.

Paradoxul statutului m orţii în istoria recentă 
este vizibil în  felul în care studiile istorice, 
psihologice, antropologice, filozofice şi literare 
vorbesc despre ubicuitatea morţii, despre 
instituirea ei în  sistemul de referinţă vizavi de care 
se imaginează toate proiectele. Aceste ştiinţe, dar 
îndeosebi tanatologia, datorită  preocupărilor şi 
metodologiei interdisciplinare şi deontologice, fac 
posibilă reconstituirea discursurilor despre sistemul 
m orţii53, sistem  de civilizaţie determ inat de 
conjunctura socio-istorică, de mediul socio­
cultural, sistem  de norme cu funcţii de integrare. 
Atitudinile faţă de moarte sunt determinate de 
natura şi dinam ica societăţii aflate în perm anentă 
acumulare de bunuri m ateriale şi sim bolice, 
acumulare în  raport cu care individul este 
producător şi consum ator; frecvent, în  acest 
context, individul încearcă să iasă de sub tirania 
colectivităţii normative (autom at şi coercitive), a 
perspectivelor ei devenite tradiţionaliste. Acest 
individ se lasă determinat de dinamismul urban. 
Astfel, datorită interdicţiilor de transport, cortegiul 
funerar nu m ai poate însoţi, spre înm orm ântare, 
coşciugul defunctului; criza locurilor de veci 
determină expansiunea cim itirului sau, dimpotrivă, 
reculul practicii înhumării cadavrului; mutaţiile din 
diviziunea m uncii, care presupune o accentuată 
integrare a femeilor în activităţi lucrative, fac ca 
família nucleară să nu se poate ocupa de prepararea 
cadavrului şi de m om entul funerar. D a to rită  
acestor transform ări sociale, în  relaţia tradiţională 
dintre m o rt /v iu , defunct /„ su p rav ie ţu ito r”, 
intervin „ profesioniştii m o rţii”, cei care preiau 
responsabilităţile rituale pe care le satisfăceau până 
atunci, fa ţă de cadavrul rudei dispărute, 
„suprav ieţu ito rii” acesteia. Aşa cum am m ai 
subliniat, discursul tehno-m edical im pune 
igienizarea m orţii, caracterul ei aseptic. Şi totuşi, se 
manifestă şi limbajul ritu lu i, care re im pune 
valoarea sim bolică a actelor sociale54. D upă o 
perioadă de criză ritualică datorată desocializării, 
desacralizării şi simplificării ritului, se creează 
sentimentul că acesta trebuie reinventat în special 
pentru ech ilib ru l em oţional /psihologic al 
„supravieţuitorilor”, căci ceremonialul are şi o 
funcţie terapeutică, la fel ca şi cimitirul, de altfel; 
evident, n u  trebuie ignorată  funcţia socială, 
integratoare a ritului funerar55, căci el prilejuieşte

37 > > >



600? / L VW
VATBHV81

întâlnirea persoanelor care au interacţionat cu 
defunctul, precum şi redistribuirea ro lurilo r în 
micro-grupul social. Astfel, în timp ce Elisabeth 
Kiibler-Ross vorbeşte despre asistarea psihologică a 
m uribunzilor şi despre controlul durerii, R. Sebag- 
Lanoé şi Ch. H erfray  afirmă că asistarea 
agonizanţilor reprezintă o formă de ritualizare 
(modernă)56 a unei noi ars moriendi în societăţile 
occidentale dominate de discursul medical despre 
m oarte şi despre nevoia de decenţă37. 
„Medicalizarea” şi „igenizarea m orţii” sunt vizibile 
şi în gestionarea cadavrului de către pom pele 
funebre; situaţia este posibilă, îndeosebi în 
condiţiile în care „supravieţuitorii”, după cum  am 
mai am intit, nu mai pot să-şi îndeplinească sarcinile 
/ob liga ţiile  cu valoare sim bolico-ritualică, 
îndatoriri care ţin de pregătirea m ortului pen tru  
expunere, priveghi, înm orm ântare sau incinerare 
(unii dintre ei nici nu mai cred în exclusivitatea lor 
în acest sistem de practici). Discursul convenţional 
lasă să se înţeleagă faptul că ritul „clasic”, de 
sorginte creştină, ar fi inutil, decadent. Ceea ce se 
întâmplă cu trupul defunctului devine gestiunea 
„profesioniştilor m orţii”. Prepararea cadavrului 
pentru expunere, priveghi şi înm orm ântare sau 
incinerare are ca efect şi o oarecare uşurare a 
m elancoliei specifice doliu lui. „Profesionistul 
m orţii” consideră că el recreează spaţiul sacral şi 
sim bolic necesar pen tru  realizarea destinaţiei 
trupului m ort fără a-1 „devaloriza” (practica este o 
legitimare a statutului!). Simplificarea sau dispariţia 
ritu rilo r tradiţionale, profesionalizarea şi
tehnicizarea unor practici funerare, dedramatizarea 
episodului funerar, chiar desimbolizarea acestuia 
sunt teme frecvente în ultim ele analize tanatice. 
Dacă biserica se ocupă de corp din perspectivă 
religioasă, „practicianul m orţii” vrea să
demonstreze că de fapt cadavrul nu este un deşeu, ci 
un spaţiu evacuat de suflet; ca atare, trupul cu viaţa 
expirată trebuie tratat precum  „un vas ales” pe care 
nu-1 mai utilizăm. „Profesioniştii m orţii”, p rin  
înfrum useţarea cadavrului, precum şi p rin  
atm osfera „am bientală” pe care o construiesc 
pentru privegherea acestuia în saloanele funerare, 
vor să atenueze angoasa atavică existentă în preajm a 
cadavrului şi să controleze imaginarul gotic pe care 
îl poate provoca58. Se pare astfel că, în ultim ele 
decenii de cultură occidentală, a triumfat moartea 
aseptică.

Note:

1. De curând, Vaticanul a completat lista păcatelor 
mortale tradiţionale (încălcări ale Decalogului biblic şi 
ale învăţăturilor desprinse din Predica de pe M unte a lui 
Isus; lista păcatelor a fost, prin tradiţie, fixată de Sfântul 
loan Cassian şi Sfântul Grigore cel Mare) cu „noi forme 
ale păcatului social”, specifice „erei globale”: poluarea 
mediului înconjurător, manipularea genetică, 
acumularea excesivă de avere, provocarea sărăciei 
altora, traficul şi consumul de droguri, experimentele 
îndoielnice din punct de vedere moral, violarea 
drepturilor fundamentale ale naturii umane, prin avort 
şi pedofilie (vezi despre interviul dat în 8 martie 2008 de 
Mons. Gianfranco Girotti în E Osservatore Romano, 
publicaţia oficială a Vaticanului, în John Thavis, „Social 
effects of sin greater than ever”, The Catholic Review 
Online, 11 martie 2008).
2. Am sintetizat viziunea teologului ortodox grec 
Georgios Mantzaridis expusă în Morala creştină, 
Bucureşti, Ed. Bizantină, 2006. Aceeaşi abordare este 
prezentă şi în omiletica ortodoxă românească din 
ultimele decenii. Vezi o selecţie: Marin Pană, „La 
Duminica înfricoşătoarei Judecăţi” în Glasul Bisericii, 
XXVI, nr. 3-4, 1967, p. 212-215; pr. Teodor Poneavă, 
„Prin moarte la viaţă”, în Mitropolia Banatului, XXVI, 
nr. 1-4, 1976, p. 211-213; pr. loan Pop, „Predică de 
înmormântare”, în Mitropolia Ardealului, XXV, nr. 1-2, 
1980, p. 516-520; arh. Gheorghe Papuc, „Cuvânt la 
înmormântare”, în op.cit., XXVII, nr. 7-9,1982, p. 516- 
519; idem, „Cuvânt de înmormântare” în op. cit., 
XXXIV, nr. 2, 1989, p. 72-74; pr. prof. Nicolae 
Petrencu, „Despre pomenirea morţilor”, în Mitropolia 
Olteniei, XXXV, nr. 9-10, 1983, p. 626-631; pr. dr. 
Vasile Petrică, „< Iertăciunile >  sau despre degradarea 
necrologului”, în Mitropolia Banatului, XXXV, nr. 5-6, 
1985, p. 359-362.
3. Cedric A. Mims, When We Die: The Science, Culture, 
and Rituals of Death, London, St. Martin’ Griffin, 2000 
- profesor de microbiologie la Londra, Mims a realizat
o. enciclopedie a morţii abordând teme precum: 
discursul medical despre moarte, relaţia dintre 
cauzalitate şi patologie, practici tradiţionale şi moderne 
de conservare a cadavrelor, investigaţii criminaliste, 
elemente de medicină legală, prezentarea comparativă a 
conceptelor religioase despre moarte, a ritualurilor 
religioase şi, totodată, demersurile de comunicare cu cei 
„plecaţi”; alte teme tratate sunt: avortul, îmbătrânirea, 
transplanturile de organe, cultul moaştelor, donarea 
umană, epitafurile şi ultim e cuvinte ale unor 
personalităţi, cazuri celebre de omucidere şi sinucidere.
4. Le deuil, coord. N. Amar, C. Couvreur, M. Hanus, 
Paris, PUF, 1994 -  analizează secvenţa, mai ales din 
perspectivă psihanalitică.
5. Maurice Boutin, „La mort et sa proliferation dans le 
discourse”, în Essais sur la mort, coord. Guy Couturier, 
Montreal, Fides, 1985, p. 29- 47.
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6. Edgar Morin, L’bomme et la mort, Paris, Seuil, ed. 
1970; Patrick Baudry, op.cit., p. 53-67. Astfel, în Canada 
există preocupări remarcabile, relativ recente, vizavi de 
istoria morţii. Specialiştii discută despre o 
„redescoperire a morţii”, după o perioadă relativ scurtă 
de exersare a tezei despre tabuizarea morţii, perioadă în 
care s-a vorbit despre un contemporan şi global „refuz 
al morţii”. Reviste specializate şi centre de cercetare 
(precum „Grouse de Recherche en Sciences Humaines 
de la Religion” al Universităţii Laval), dezvoltă în 
Canada multitudinea de problematici legate de murire 
şi moarte; vezi: Cahiers d ’anthropologie de l ’Universite 
Laval, Revue internationale d’action communautaire 
(1990) care din perspectivă etică, sociologică şi 
antropologică studiază semnificaţiile bătrâneţii şi 
morţii. Istoricii şi teologii din jurul revistelor 
Frontieres, Foi et Culture (1996) şi Aujourd’hui, la mort 
(1996) provoacă prin dialoguri interdisciplinare şi prin 
aria geoculturală a temelor abordate (precum 
experienţele „morţii aparente” -  vezi Yves Bertrand: 
„Dépassement ou conditionnement” în Frontieres, nr. 8 
/3, 1996, p. 21-26). Dintre operele colective 
semnificative apărute, în domeniul istoriei morţii, se 
remarcă o antologie de studii coordonate de Facultatea 
de Teologie din cadrul Universităţii din Montreal: 
Essais sur la mort, coord. Guy Couturier, Montreal, 
Fides, 1985, precum şi Survivre... La religion et la mort. 
Cahiers de recherche en sciences de la religion, coord. 
Raymond Lemieux şi Reginald Richard, Montreal, 
Beílarin, 1985. Autorii primei lucrări colective -  Essais 
sur la mort -  reflectau asupra posibilităţii de a 
reconstitui discursul despre moarte, într-o epocă în care 
experienţa umană presupune discontinuităţi, 
relativitate. Soluţia oferită este o aplicaţie a discursului 
religios. Următoarea lucrare -  Survivre... La religion et 
la mort -  se concentrează pe studierea evenimentului 
morţii, eveniment prin care viaţa capătă sens, mai ales 
după ce trupul este supus sistemului „riturilor de 
trecere”, pe cercetarea structurii de relaţii angajate între 
lumea celor morţi şi cea a celor vii, structură pe care se 
fundamentează continuitatea comunităţii tradiţionale. 
Despre tanatopraxie, despre practicile care produc o 
deplasare a sacrului spre imaginarul morţii, despre 
reprezentarea cadavrului şi „întrebările fundamentale” 
ale teologiei istoriei se va scrie consistent în anii 1990- 
2000, perioadă în care moartea devine un domeniu 
„privilegiat” de cercetare, cel puţin din perspectiva 
istoriei religiozităţii şi a eticii (se impune teza conform 
căreia „manipularea” simbolică referitoare la murire şi 
moarte se realizează ca fenomen „postsecular”-  Jean- 
Marc Larouche, „Religion, éthique et spiritualité dans 
les soim palliatifs”, ín Frontieres, nr. 3 /2 , 1991 p. 45-47; 
idem, Eros et Thanatos sous l’oeil des nouveaux deres, 
Montreal, VLB, 1998. Monografiile teologilor Paul 
Tremblay şi Rémi Parent se impun la sfârşitul secolului 
XX. Primul analizează din perspectivă teologică 
ceremoniile funerare care „îmblânzesc” moartea şi 
atenuează tragismul, evacuând însă misterul -  Les 
saisons a venir. La mort et l ’au-dela, Québec, Anne 
Sigier, 1995. Spiritualitatea, asupra căreia se

concentrează monografia celui de al doilea teolog, 
interpretează moartea ca realitate care marchează 
existenţa, în toate zilele şi în toate componentele ei 
socio-culturale -  La vie, un corps a corps avec la mort, 
Montréal, Editions Paulines, 1996. Problema morţii 
voluntare, a sinuciderii, a sensului şi a simbolistică 
gestului, a legitimării acestuia a fost şi este o preocupare 
constantă pentru comunitatea canadiană alarmată de 
numărul tot mai mare de sinucideri. Dacă unele studii 
abordează tema din perspectiva moralei creştine 
tradiţionale sau din cea a discursului medical (vezi 
volumul colectiv Les Suicides, editat de Cahiers de 
recherche éthique în 1985), altele (în acelaşi volum) o 
consideră drept tentativă de integrare socială, „strigăt de 
disperare”. D intr-o perspectivă etico-religioasă 
abordează tema suicidului Jean-Jacques Lavoie -  „Peut- 
on parier d’une obligation absolue de vivre? Esquisse 
d’une éthique juive et chrétienne”, în Frontieres, nr. 12 
/  1, 1996, p. 17-22 -  reevaluează textele de autoritate 
etico-religioasă ale antichităţii iudaice şi creştine, pentru 
a vorbi, în fine, despre „etica ambiguităţii’’. Sub 
influenţa lui Max Weber se situează un studiu care 
prezintă cinci cazuri de sinucidere (vieţile, contextul 
sinuciderii, gestul suicidal propriu-zis) -  vezi Francine 
Gratton, Les suicides d’etre de jeunes Quéhécois, Québec, 
Presses de l’Université du Québec, 1996; cazurile de 
sinucidere investigate de aceasta sunt considerate drept 
gesturi sociale. Observăm, din analiza anterioară, 
maniera în care se interferează metodologii, discursuri 
şi interpretări uneori puternic diferenţiate cu privire la 
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