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Religiozitatea societăţii romane provinciale contemporane cu perioada stăpânirii romane în 

Dacia (sec. II-III) este de o mare diversitate, atât din punct de vedere al originii diferitelor 

divinităţi şi a adoratorilor lor, cât şi a formelor sale de manifestare publică. Dintre variatele sale 

aspecte, ne interesează imaginarul funerar, respectiv reprezentările religioase legate de percepţia 

morţii şi de Lumea de Dincolo, reflectate în arta funerară, ca şi relaţiile dintre arta funerară şi 

ritualurile funerare. Într-o mare măsură, aceste reprezentări îşi au originea în sensibilitatea 

religioasă a lumii elenistice, căreia i se adaugă însă şi numeroase influenţe ale mediului barbar 

preroman din Europa. Într-o abordare a imaginarului funerar din perspectiva descoperirilor 

arheologice, sunt exploatate informaţiile furnizate atât de studiul arhitecturii, ornamenticii şi 

epigrafiei monumentale, cât şi de cercetarea unor inventare funerare şi a ritului şi ritualului 

funerar. Deşi atenţia noastră se concentrează, în mod predilect, asupra examinării reprezentărilor 

religioase, nu sunt neglijate, în vederea unor reconstituiri istorice cât mai apropiate de realitate, 

nici diferitele implicaţii în imaginarul funerar ale unor aspecte legate de structurile şi 

reprezentările sociale legate de Lumea Aceasta. 

 

Capitolul 1 

Contextul social-politic şi cultural al concepţiilor religioase elenistice şi romane legate de 

Lumea de Dincolo şi cultul funerar 

În relaţie cu structurile imaginarului, este analizat contextul social-politic şi cultural al 

concepţiilor religioase elenistice şi romane legate de cultul funerar şi Lumea de Dincolo, ca bază 

teoretică pentru discuţia imaginarului funerar relevat de studiul reprezentărilor şi inscripţiilor 

monumentelor funerare din Dacia romană, într-o perioadă care coincide cu o serie de fenomene 

interesante, care pot fi constatate, cu o amploare şi intensitate variabilă, la scara Imperiului şi 

care duc la remodelarea religiozităţii, pregătind şi favorizând răspândirea creştinismului, în 

contextul în care, în perioada elenistică, religiozitatea iudaică a cunoscut de asemenea o serie de 

schimbări. Sensibilitatea religioasă romană este orientată spre personalizarea şi interiorizarea 

credinţei, deci într-o direcţie care se depărtează de religia oficială, nesusţinută de nici o doctrină, 

care nu asigura certitudinea vreunei salvări şi care, având rolul organizării ataşamentului faţă de 

statul roman şi de casa imperială, este practicată cu un formalism legitimist şi mai ales de către 

militari şi reprezentanţii aparatului birocratic. Tratamentul diferit aplicat de autorităţi nu numai 

cultelor zeilor recunoscuţi (dii consenti) în raport cu religiile interzise (religiones illicitae), iar 

zeilor "băştinaşi", adică romani (dii indigetes) în raport cu zeii "venetici" (dii novensides), ci şi 

cultelor populare, care nu se bucură de susţinere oficială a avut consecinţe importante. 

Categoriile sociale defavorizate preferă, în schimb, anumite religii, italo-provinciale sau de 

mistere (dintre care unele au fost chiar persecutate) şi anumite divinităţi, al căror cult era strâns 

legat de îndeletnicirile lor. În majoritatea cultelor de mistere, considerate culte private, erau 

admise şi persoanele care, datorită statutului lor social şi juridic (străini, sclavi, femei) erau 

excluse de la afirmarea în viaţa publică prin accesul la magistraturi şi la unele demnităţi 

sacerdotale. Această situaţie generează o nouă solidaritate, fundamentată religios, între membrii 

comunităţii, prin depăşirea pentru moment a barierelor inechităţii sociale, iar participarea activă a 

femeilor are ca efect apariţia unor noi forme, specifice, de sensibilitate religioasă. 

În contextul unui interes tot mai intens pentru problema postexistenţei şi mântuirii, în Lumea 

Aceasta şi în Lumea Cealaltă, transformările religiozităţii iudaice reflectă evoluţii într-o oarecare 
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măsură comparabile, constând în coexistenţa unei atitudini formaliste, legate de cultul oficial, cu 

o reacţie sacerdotală puristă, generatoare de aşteptări milenariste şi mesianice şi una speculativă, 

ezoterică. Deziluziile politice generate de eşecul înlăturării dominaţiei romane, statutul inferior al 

convertiţilor şi atitudinea puristă faţă de religiozitatea evreilor din Diaspora, posibilităţile reduse 

de afirmare ale femeilor în viaţa comunităţii au determinat mişcări dizidente, care au dus la 

separarea definitivă dintre iudaism şi creştinism, a cărui forţă de atracţie a sporit astfel, prin 

atitudinea sa diferită faţă de gentili, în special faţă de cei din categoriile sociale defavorizate. 

Odată cu accentuarea crizei statului roman, sporesc şi manifestările milenarismului şi aşteptările 

mesianice, orientate atât spre nevoile vieţii terestre, cât şi ale Vieţii de Apoi. Ele s-au hrănit din 

zurvanism şi alte doctrine orientale ale vârstelor lumii, care vorbesc de o veşnică creaţie, 

deteriorare, nimicire şi recreare, întru "perfecţionarea începuturilor" şi care oferă celor care 

proclamă şi aşteaptă "sfârşitul lumii" şi "Judecata de Apoi" nădejdea utopică într-o regenerare a 

lumii şi reinstaurare a fericirii colective. La aceasta a contribuit şi răspândirea, sub diferite 

influenţe, a unei noi atitudini faţă de problema sclaviei. Nemulţumirea faţă de "ordinea" romană 

şi speranţele milenariste au constituit, de altfel, câţiva dintre factorii care au favorizat răspândirea 

creştinismului, care, prin doctrina referitoare la turma cu un singur păstor, vulgarizează utopia 

socială a stoicilor, Cetatea Universală, căreia, încă din Antichitatea târzie, îi corespunde, ca 

model ideal, Cetatea lui Dumnezeu, iar în plan terestru utopia unei Respublica Christiana. 

În societatea romană provincială din sec. II-III, sensibilitatea religioasă oscilează între tendinţele 

henoteiste şi misticismul oportunist, deschis celor mai diferite experienţe religioase şi unei 

continue aglomerări a panteonului cu divinităţi provinciale, abstracţii divinizate şi alte divinităţi 

de ordin secundar. Într-o vreme când întinderea Imperiului, relaţiile dintre provincii şi mişcarea 

persoanelor au dus la intensificarea teocrazelor şi a sincretismului religios, la păstrarea unităţii 

sale, prin organizarea loialismului şi patriotismului supuşilor de diferite origini a contribuit mai 

ales cultul Romei şi cel al lui Augustus, organizat după modelul celui al monarhilor elenistici, 

care, astfel, dobândeşte o funcţie soteriologică legată de viaţa din Lumea Aceasta, deşi este 

vorba, evident, de o religiozitate formală, oficială, iar ritualul apoteozei este imitat de particulari 

şi chiar ridiculizat. Puternic legat de cultul imperial, dar şi de tendinţele henoteiste şi de 

solarizare ale diferitelor divinităţi, este cultul lui Sol Invictus, prin care (datorită faptului că toate 

popoarele de pe cuprinsul Imperiului roman venerau un principiu al luminii) s-a încercat 

consolidarea şi păstrarea unităţii statului. În ciuda cunoscutei opoziţii a creştinilor faţă de cultul 

imperial, reprezentarea triumfului şi gloriei divine a preluat modelele folosite anterior pentru 

reprezentarea împăratului triumfător, probabil însă şi sub influenţa unor pasaje neotestamentare 

care reflectă speranţele milenariste ale evreilor puse în Isus Christos. 

Atât credinţa în destin, lipsită însă de un cult organizat, cât şi popularitatea pe care au cunoscut-o 

în sec. III misterele soteriologice sunt expresia spaimelor existenţiale pricinuite de criza statului 

roman, iar în provinciile de graniţă, în care staţionau mari efective militare, de intensificarea 

atacurilor barbare şi de anarhia militară care a marcat această epocă, marcată de puternica 

influenţă siriană asupra Romei, căreia, pe plan religios, îi corespunde henoteismul solar, iar pe 

plan politic tot mai evidentele tendinţe despotice, care, în ciuda ostilităţii senatoriale şi a 

indisciplinei armatei, vor culmina prin instaurarea regimului Dominatului, asemănător întrucâtva 

monarhiei elenistice. Din perspectivă zurvanistă, aceasta marchează sfârşitul unui epiciclu al 

existenţei istorice, speculat de propovăduitorii concepţiilor milenariste. 

O expresie a variatelor curente religioase care se manifestă în societatea romană provincială a 

sec. II-III şi, implicit, a crizei de conştiinţă din această vreme o constituie diferitele forme ale 
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ocultismului şi bogata demonologie şi angelologie de origine orientală care îl însoţeşte, ca şi 

încercările de sistematizare a ideilor filosofice şi a credinţelor magico-religioase de către 

diferitele doctrine teosofice, deoarece filosofia, care devine un surogat de religie, un concurent 

laic al cultelor de mistere şi ale cărei idei vulgarizate se răspândesc pe diferite căi, inclusiv prin 

maxime de largă circulaţie şi prin textele epitafurilor, dar ale cărei sisteme sunt cunoscute doar 

unei elite cultivate, dispreţuitoare faţă de mase, nu a putut umple această criză spirituală decât 

într-o mică măsură. În mediul elitelor romane se manifestă, adesea, o atitudine sceptică faţă de 

religie, de puterea zeilor, de supravieţuirea sufletului, de înviere şi de Lumea de Dincolo sau 

chiar concepţii ateiste. Discursul lor iluminist nu a avut decât un impact redus, practic nul, asupra 

maselor, al căror trai urma tiparele culturale ale societăţii romane tradiţionale sau ale diferitelor 

civilizaţii de pe cuprinsul Imperiului şi care nu aveau deloc sau numai într-o mică măsură acces 

la cultura scrisă, dar erau permanent expuse propagandei religioase oficiale şi celei deosebit de 

active a cultelor de mistere. 

Foarte frecventă, mai ales în provinciile europene, este eroizarea defunctului, ale cărei forme de 

manifestare nu sunt întotdeauna cele specifice mediului grecesc şi care, datorită insuficientei 

cunoaşteri a imaginarului funerar al diferitelor populaţii barbare, sunt mai dificil de interpretat. 

În culturile tradiţionale din diferite regiuni ale lumii, cultul strămoşilor, reali sau simbolici,  

îndeplineşte aceeaşi funcţie socială care, în lumea greacă, revine cultului eroilor, care reprezintă, 

adesea, întemeietorii cetăţii, deci strămoşii simbolici ai comunităţii civice. Una dintre credinţele 

referitoare la transcederea post mortem a condiţiei umane era, se pare, aceea potrivit căreia cei 

care s-au distins prin virtute şi credinţă ajung să constituie, după moarte, un gen de "curte" 

(comitatus) a diferiţilor zei şi se sustrag, astfel, reîntoarcerii la o altă existenţă pământească, care 

este hărăzită doar celor nevrednici sau neiniţiaţi. Ea reprezintă transpunerea în imaginarul 

funerar a unei instituţii din Lumea Aceasta, anume a societăţilor de bărbaţi războinici, supuse 

necondiţionat, prin jurământ, unei căpetenii, întâlnită atât la diferite populaţii barbare indo-

europene, cât şi la unele populaţii migratoare turanice. În lumea traco-getică, reprezentarea 

religioasă corespunzătoare unei astfel de instituţii pare a fi unul dintre riturile de imortalizare, 

printre care, uneori, sunt socotite şi sacrificiile umane periodice, sacrificarea soţiei cu prilejul 

funeraliilor soţului şi, eventual, practicile ascetice ale sacerdoţilor. Credinţa în nemurire şi 

preoţimea care o propovăduia au avut un rol important în consolidarea Regatului dacic, ceea ce 

explică şi dispariţia violentă a sanctuarelor şi a preoţimii care le deservea odată cu structurile 

statale, prin cucerirea de către romani a regatului lui Decebalus, care pare a fi fost un stat 

despotic, militar-teocratic. Indiferent dacă religia oficială a acestui stat era cea propovăduită de 

către Zalmoxis sau o alta, legată, poate, de un zeu uranian al războiului, ea nu a supravieţuit 

cuceririi romane, spre deosebire de riturile tradiţionale agrare şi pastorale şi a celor legate de 

viaţa comunităţii, familiei sau persoanei, desfăşurate anterior în paralel cu cele oficiale şi care, 

legate fiind de diferite practici magice, par a fi fost combătute de sacerdoţii cultului oficial dacic, 

care nu a fost nici sublim spiritualizat şi nici monoteist, cum au susţinut unii istorici români de 

orientare naţional-creştină. 

Potrivit izvoarelor scrise, tracii aveau opinii diferite în legătură cu ceea ce se întâmplă cu 

sufletele după moarte, iar unii aveau chiar o atitudine sceptică în problema nemuririi, evident 

legată de nemulţumirea faţă de dificultăţile traiului din Lumea Aceasta. Cunoaşterea 

reprezentărilor religioase ale populaţiei autohtone din Dacia, în particular a celor legate de 

imaginarul funerar, în special pentru perioada imediat premergătoare cuceririi romane, ca şi ale 

celor din perioada stăpânirii romane în provincia nord-dunăreană este, de altfel, îngreunată nu 
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numai de sărăcia şi ambiguitatea izvoarelor scrise, ci şi de numărul redus de morminte cunoscute 

din perioada "clasică" a civilizaţiei geto-dacice, dar şi de faptul că, spre deosebire de lumea 

celtică şi pannonică, în Dacia lipsesc monumentele funerare cu reprezentări legate de credinţele 

şi ritualurile funerare ale dacilor, după cum astfel de monumente şi, în general, monumente din 

piatră cu reprezentări legate de religia dacică lipsesc şi în alte provincii ale Imperiului. În stadiul 

actual al cercetărilor, la fel de dificilă este şi cunoaşterea imaginarului funerar al dacilor liberi. În 

Dacia preromană, statul despotic militar-teocratic pare a fi reuşit însă, prin cultul oficial, să 

impună anumite reprezentări religioase cu privire la postexistenţă, reflectate în situaţia 

descoperirilor funerare, dar credinţele religioase respective ne sunt, deocamdată, practic 

necunoscute. 

Problema supravieţuirilor unor reprezentări legate de credinţele eschatologice şi ritualurile 

funerare păgâne pe teritoriul Daciei romane, a cărei cercetare este marcată încă de o concepţie 

etnocentristă şi/sau creştină, necesită o abordare modernă, bazată pe aplicarea corectă a 

metodelor structuraliste şi comparatiste. 

 

Capitolul 2 

Istoricul cercetărilor privind monumentele funerare sculpturale şi epigrafice din Dacia 

romană 
 

În ciuda unor însemnate realizări în domeniul publicării de noi descoperiri, a valorificării 

colecţiilor muzeale şi în direcţia modernizării metodologiei de cercetare, studiul artei funerare 

romane provinciale din Dacia a rămas în urmă faţă de stadiul cercetărilor din alte provincii. 

Dificultăţilor de circulaţie a literaturii de specialitate i se adaugă lipsa unei politici coerente şi 

susţinute de cercetare, de valorificare a colecţiilor, puternica presiune ideologică exercitată de-a 

lungul vremii asupra cercetării istorice, dar şi cele pe care le-au întâmpinat circulaţia ideilor şi a 

persoanelor. 

Contextul istoriografic marcat de problema obsesivă a dovedirii autohtoniei şi continuităţii 

poporului român în spaţiul carpato-danubiano-pontic, s-a dovedit, adesea, contraproductiv pentru 

cunoaşterea elementelor specifice artei funerare romane provinciale din Dacia: problema 

influenţei tradiţiilor artistice negreceşti asupra artei romane provinciale, a relaţiei acesteia cu 

producţia artizanală a diferitelor popoare din cadrul Imperiului roman a fost abordată dintr-o 

perspectivă nepotrivită, iar cercetarea tradiţiilor preromane a fost confundată cu aceea a 

continuităţii tradiţiilor dacice, ale căror urme, în cazul artei funerare, cu greu şi nesigur pot fi 

surprinse în simbolistica reprezentărilor figurate. Acest context puternic ideologizat a afectat şi 

studiul influenţelor culturale care se exercită asupra provinciilor dacice, prin supralicitarea 

importanţei influenţei italice (şi chiar gallice sau renane) şi minimalizarea celei a unor influenţe 

din provinciile balcano-dunărene, în special a celor norico-pannonice şi dalmatice sau din Orient, 

ca şi a orientării culturale diferite care se constată în Dacia intracarpatică în raport cu Dacia 

Inferior. Încă şi mai rar s-a vorbit de legătura reprezentărilor care apar pe monumente cu 

diferitele concepţii religioase străine lumii greco-romane, preluate pe diferite căi din Orient sau 

de la diferitele popoare din Europa şi nordul Africii. Datorită autorităţii concepţiei istoriografice 

tradiţionaliste, din a doua jumătate a sec. XIX şi din prima jumătate a sec. XX, care supralicita 

importanţa factorului militar în romanizarea provinciilor şi în dezvoltarea artei romane 

provinciale, abia după jumătatea anilor ’60 s-a pus problema studierii rolului coloniştilor civili, 

însă timid, mai ales că şi costumul şi podoabele specifice diferitelor grupuri etnoculturale 
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colonizate în Dacia erau puţin cunoscute şi uneori în mod tendenţios confundate cu acelea ale 

populaţiei autohtone. Deşi problema cercetării şi reconstituirii unor ansambluri funerare 

monumentale sau doar a unor monumente mai puţin impozante i-a preocupat de multă vreme pe 

arheologii români, acest domeniu nu a ocupat, totuşi, decât o poziţie secundară în studiul 

arhitecturii funerare a Daciei romane; această situaţie, legată şi de precaritatea resurselor 

financiare alocate conservării şi restaurării monumentelor istorice şi orientarea lor cu precădere 

spre proiectele susceptibile de a fi exploatate politic, prin activităţi politico-ideologice 

manipulante, în condiţiile în care oficialităţile române promovau un virulent discurs politico-

istoriografic autohtonist, iar populaţia autohtonă a provinciilor dacice nu se remarcase prin 

monumente funerare reprezentative, explică şi motivul pentru care în Dacia nu există 

reconstituiri ale unor ansambluri monumentale impresionante, ca, de pildă, în Noricum, 

Pannonia sau Moesia. 

Multe monumente funerare sunt încă inedite sau au fost publicate incidental, împreună cu alte 

materiale arheologice ori cu ocazia cercetării unor complexe arheologice în care au fost 

descoperite, în contextul lor original sau în poziţie secundară, adesea cu o descriere sumară şi cu 

minime încercări de interpretare. Deşi în prezent s-a ajuns la publicarea celei mai mari părţi a 

monumentelor funerare epigrafice şi sculpturale descoperite de-a lungul vremii în Dacia romană, 

iar noile descoperiri devin relativ rapid cunoscute specialiştilor, alcătuirea unui corpus al tuturor 

monumentelor sculpturale din Dacia romană, ca parte integrantă din CSIR, a rămas încă un 

deziderat. Din aceste motive, monumentele funerare din Dacia sunt încă insuficient cunoscute în 

străinătate. 

Cu toate lacunele şi deficienţele existente încă în cercetarea artei funerare a Daciei romane, 

credem că şi în această regiune a Imperiului se poate vorbi de o "voinţă de artă" (Kunstwillen) 

specifică, pentru că sunt îndeplinite criteriile care o definesc: existenţa atelierelor şi a meşterilor 

locali, a unor produse specifice prin care aceasta se exprimă, o ideologie, respectiv un program 

propriu şi o modalitate specifică de expresie a acestora. Din perspectiva acestor factori 

definitorii, gradul de cunoaştere al specificităţii artei funerare romane din Dacia este, în actualul 

stadiu al cercetărilor, inegal. Un generos câmp de cercetare îl oferă mai cu seamă studiul 

iconografiei monumentelor şi al semioticii reprezentărilor care apar pe acestea. 

 

Capitolul 3 

Consideraţii cu privire la imaginarul funerar reflectat de textele epigrafice şi monumentele 

sculpturale din Dacia romană 
 

3.1. Generalităţi cu privire la imaginarul funerar greco-roman şi la relaţiile sale cu 

imaginarele funerare al unor civilizaţii orientale şi europene. 

De-a lungul istoriei omenirii, speculaţiilor privitoare la suflet le-a revenit un rol important în 

viaţa spirituală, deşi se presupune că, iniţial, atitudinea religioasă faţă de cadavru nu era generată 

de credinţa în suflet, ci se reducea, în ultimă instanţă, la transformarea cadavrului într-un obiect 

"în acelaşi timp fizic şi metafizic", ale cărui proprietăţi supranaturale pot fi întrebuinţate de către 

necromanţi şi magicieni. Credinţa într-un suflet imaterial, distinct de corpul pe care îl părăseşte 

după moarte, pentru a duce o existenţă adesea independentă de fostul său adăpost a apărut 

datorită unor împrejurări concrete din viaţa socială şi individuală, cunoştinţelor reduse cu privire 

la anatomia, fiziologia şi patologia umană şi experienţei tulburătoare a revederii în vis a celor 
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dispăruţi. Teama de morţi, apărută ca urmare a celor mai vechi reprezentări religioase, devenite 

cu vremea superstiţii, alături de considerente de ordin profilactic, confuz legate de observarea 

efectelor putrefacţiei cadavrelor, au dus la apariţia diferitelor procedee de a ascunde privirii 

procesul de biodegradare a trupului uman, astfel că tratamentul cadavrului devine operaţiunea 

primară a ritului funerar, potrivit unei ideologii dezvoltate de concepţiile postexistenţiale ale 

comunităţii respective, dar şi un mod de a particulariza defunctul, potrivit statutului său social, 

exprimat prin sex, vârstă, apartenenţa la o anumită categorie socială, adesea însă şi de 

împrejurările în care s-a produs decesul, care îi pot conferi acestuia un anume statut religios, 

respectiv un anumit grad de sacralitate benefică sau malefică. 

Studiile antropologice au arătat că, la diferite populaţii, din diferite regiuni ale lumii şi din 

diferite epoci istorice, exista credinţa că omul are mai multe tipuri de suflet, care "mureau" după 

criterii şi perioade diferite. Credinţa în faptul că defunctul ar continua să trăiască în mormânt este 

considerată cea mai veche reprezentare referitoare la Lumea Cealaltă. Peste aceasta s-a suprapus 

o alta, referitoare la un regat subteran al morţilor, care, din punct de vedere social-politic, este o 

proiecţie utopică a unei cetăţi greceşti cu regim monarhic, dar care comunică cu Lumea Aceasta 

prin diferite deschideri naturale şi în care defuncţii, care pot fi temporar revigoraţi prin ofrande, 

duc o existenţă ştearsă, în semiamorţire. În legătură cu geografia Lumii Celeilalte încă de 

timpuriu a apărut o literatură de călătorie, aceea a katabazelor, care preia elemente ale 

imaginarului funerar tradiţional, în parte de origine populară, dar şi ale celui creat de scriitori sau 

inspirat de speculaţiile pneumologice ale diferitelor şcoli filosofice şi, ulterior, influenţat de 

dezvoltarea cosmologiei şi astronomiei, iar în perioada romană se constată, tot mai puternic, 

influenţa doctrinelor eschatologice şi soteriologice ale cultelor de mistere; credinţa într-un Infern 

subteran, care îşi găseşte expresia mai ales în poezia funerară şi mai puţin în arta funerară, 

dispare la nivelul elitei ştiutoare de carte, dar se menţine în rândurile maselor populare şi reapare 

în condiţiile culturale şi sociale specifice Antichităţii târzii. 

Abia în perioada elenistică apare speranţa unei nemuriri individuale, pentru iniţiaţii în cultele de 

mistere, dar tot acum se manifestă şi o atitudine sceptică faţă de nemurire, datorată diferitelor 

şcoli filosofice. Concepţiile filosofice şi religioase ale epocii romane sunt, în mare măsură, 

preluări şi dezvoltări ale celor din epoca elenistică. În Antichitatea târzie, ca urmare a crizei 

modelului intelectual, al filosofului, acesta este înlocuit în imaginarul colectiv de un nou model, 

al "omului îndumnezeit", al "sfântului", creştin sau păgân. 

Reprezentările legate de Viaţa de Apoi se raportează, în esenţă, la reprezentările despre ceea ce 

se întâmplă în urma morţii cu sufletul, care poate rămâne legat de trup sau, dimpotrivă, este 

independent de acesta şi trebuie "eliberat", procedeele utilizate încă din preistorie în acest scop şi 

care reprezintă una dintre componentele principale ale ritualurilor de înmormântare fiind 

depunerea sau expunerea în vederea descărnării şi incinerarea. De-a lungul vremii, ele au 

cunoscut forme diferite de la o regiune la alta şi de la o cultură la alta, reflectate nu numai în 

ritualul funerar, ci şi în arta funerară, în care s-a ajuns la folosirea unor simboluri specifice, care 

se referă, în general, la locul în care (în situaţia în care nu dispare în neant sau se contopeşte cu 

Sufletul Universal) rămâne sau spre care se îndreaptă sufletul defunctului: pe pământ (fie în 

mediul din care a plecat, fie în altă parte), în mormânt sau, dimpotrivă, departe de rămăşiţele 

pământeşti, în Infernul subteran sau submarin ori în paradisuri terestre sau cereşti. Astfel, cele 

patru elemente de bază ale Universului, respectiv focul, aerul, pământul şi apa, au generat medii 

postexistenţiale şi rituri funerare specifice, anume incinerarea, expunerea, înhumarea şi ritul 

funerar acvatic (scufundarea), fiecare din elementele amintite putând deveni un mediu 
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postexistenţial, în măsura în care, în concepţia despre lume şi viaţă a comunităţii respective, 

acesta are extindere planetară sau chiar cosmică, poate distruge cadavrele şi are capacitatea de a 

inspira fertilizarea, regenerarea şi multiplicarea germenilor vieţii. Localizarea Lumii de Dincolo 

nu este în mod necesar congruentă cu mediul căruia îi corespunde elementul destructiv, respectiv 

un anumit rit funerar şi astfel, deşi în imaginarul funerar există o relaţie între reprezentările cu 

privire la postexistenţă şi ritul funerar, o anume localizare a Lumii de Dincolo nu poate fi 

obligatoriu cu o anume concepţie despre postexistenţă, cum de altfel o demonstrează chiar şi ritul 

funerar al unor defuncţi romani a căror apartenenţă religioasă este fie mărturisită, fie sigură 

datorită unor alte considerente. Reprezentarea cea mai răspândită în diferite culturi şi în diferite 

perioade istorice este însă aceea că Lumea de Dincolo este asemănătoare (inclusiv ca organizare 

socială) cu Lumea Aceasta, dar că este mai plăcută decât aceasta, chiar dacă fiecare defunct va 

avea acolo acelaşi statut social ca şi în Lumea Aceasta. În mod cert, o astfel de concepţie este 

generată de frustrările din Lumea Aceasta şi de frustrările şi angoasele legate de părăsirea ei, dar 

şi de angoasele şi aşteptările legate de Lumea Cealaltă, care a fost închipuită după modelul Lumii 

Acesteia sau chiar ca un antimodel al ei. Arta funerară romană din Dacia, care confirmă însuşirea 

credinţei specific romane în divinizarea sufletelor defuncţilor, reflectă motive inspirate de 

călătoriile acestora, prin diferite medii, spre Lumea Cealaltă. 

Monumentul funerar roman avea rolul de a asigura dimensiunea pământească a supravieţuirii 

defunctului, în vreme ce sacrificiile şi ofrandele erau legate de existenţa din Lumea de Dincolo, 

dar constituiau şi dovada preţuirii de care defunctul se bucurase în timpul vieţii şi de care 

continuă să se bucure şi după moarte din partea supravieţuitorilor. Pentru monumentele funerare 

romane, care caută pe diferite căi, uneori dintre cele mai originale, să atragă atenţia privitorului, 

mai importantă decât reprezentarea realistă este, totuşi, transmiterea autoimaginii dorite de 

defunct. Deşi individualizarea defunctului este asigurată, de regulă, prin epitaf, în toate 

societăţile tradiţionale, caracterizate printr-un grad redus de alfabetizare, rolul de principal 

transmiţător de mesaj revine imaginii, iar statutul social al personajului reprezentat este adesea 

indicat, în astfel de societăţi, de un cod de reguli şi constrângeri referitoare la portul însemnelor 

care îl indică. De aceea, se poate aprecia că reliefurile figurate de pe monumentele funerare nu au 

doar rolul de a transmite informaţii referitoare la defunct, prin redarea înfăţişării sale şi a unor 

imagini semnificative din activitatea sa cotidiană, ci şi o semnificaţie mai profundă, simbolică 

şi/sau religioasă, reflectând valorile promovate de societatea respectivă sau, ca şi riturile 

funerare, credinţele cu privire la nemurire, concepută cel mai frecvent ca o continuare a vieţii 

terestre în Lumea Cealaltă. Prin urmare, relieful funerar este, adesea, un relief "narativ", care 

prezintă elemente esenţiale din "povestea" vieţii încheiate şi din aceea a vieţii veşnice, spre care 

defunctul a trecut prin moarte, la fel cum relieful religios este acela care, pentru a face cunoscută 

credincioşilor "povestea" sacră a faptelor divinităţii, apelează la această modalitate de expresie 

artistică, care, prin reprezentările plastice, contribuie la formarea reprezentărilor religioase. 

Fenomenul este specific cu precădere cultelor de mistere sau care au o evidentă legătură cu 

reprezentările legate de eroizarea defunctului. Datorită dublului caracter, narativ şi iniţiatic, al 

reprezentărilor din arta societăţilor arhaice, codul simbolic asociat acestora, accesibil uneori doar 

pentru un anume grup de destinatari, nu este întotdeauna uşor de decriptat nici pentru omul 

modern. 

Deşi se susţine că reprezentările mitologice de pe monumentele funerare constituie forme de 

expresie al artei culte, accesibile unui număr restrâns de iniţiaţi în interpretările filosofice, 

suntem de părere că acest lucru este valabil doar pentru unele semnificaţii simbolice ale acestora, 
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pe când mesajul imediat, cu destinaţie universală, al reprezentărilor mitologice era uşor de 

recunoscut pentru oricare reprezentant al culturii căreia ele îi aparţineau. Pentru omul modern au 

rămas însă mai greu de înţeles nu numai unele dintre semnificaţiile ezoterice ale reprezentărilor 

mitologice antice, ci şi multe dintre semnificaţiile simbolice ale unor reprezentări, în aparenţă, 

exclusiv profane sau care îşi găsesc o explicaţie nu în reprezentările mitologice culte, ci în cele 

legate de credinţele populare, care, adesea, depăşesc barierele geografice, sociale şi culturale 

între care se manifestă reprezentările legate de cultele oficiale şi de cultura elitelor şi care, tocmai 

prin aceasta, erau printre cele al căror mesaj era cel mai uşor de înţeles pentru omul analfabet, 

dar cu o minimă educaţie religioasă, dintr-o anume provincie sau chiar din oricare parte a 

Imperiului, indiferent de ce origine etnică ar fi fost acesta. 
Monumentele funerare închinate expres amintirii veşnice a defuncţilor nu au nici o legătură cu 

credinţa într-o postexistenţă a sufletului în alte lumi. Ele reflectă, de fapt, o criză a valorilor 

religioase, care nu reprezintă, cu necesitate, expresia unei concepţii ateiste, materialiste, dar nici 

nu exclude existenţa acestor concepţii. 

Aşa cum o afirmă doctrinele diferitelor culte de mistere şi, într-o formă mai elaborată, gânditorii 

păgâni din Antichitatea târzie, dar şi creştinismul, deplina beatitudine din Lumea Cealaltă, cu 

neputinţă însă de atins pentru neiniţiaţi şi care presupune atingerea unei depline purificări, este 

desăvârşita contopire cu divinitatea, adică disoluţia sufletului individual în Spiritul Universal 

(νοῦς) sau, în termenii teosofiei hinduse, a lui Atman în Brāhman. Ea exclude, deci, ideea unei 

materialităţi a postexistenţei şi, prin urmare, posibilitatea localizării Paradisului. Potrivit 

concepţiilor lui Saloustios şi, implicit, ale lui Iulianus Apostata, după moarte nu există altă viaţă 

decât revenirea sufletelor la divinitate şi în aceasta constă triumful asupra morţii. 
 

3.2. Simboluri astrale, vegetale şi animaliere legate de imaginarul funerar. 

Simbolurile astrale, vegetale şi animaliere din ornamentica artei funerare romane provinciale, 

care, ca elemente de sine stătătoare sau integrate cu rol secundar în diferite scene, au un sens 

bine determinat, legat de imaginarul funerar, au devenit, uneori, aproape opace pentru omul 

contemporan sau (mai ales când este vorba de simboluri disparate), sunt desemnificate şi reduse 

la o simplă funcţie ornamentală ori la aceea de componente structurale ale unei naraţiuni fără 

semnificaţie simbolică, legate exclusiv sau preponderent de viaţa cotidiană din Lumea Aceasta. 

În comparaţie cu alte părţi ale Imperiului roman, repertoriul reprezentărilor simbolice de pe 

stelele funerare din Dacia, unde se constată o preferinţă pentru motivele de origine greacă sau 

orientală şi pentru cele specifice cultelor orientale ale salvării, cu caracter iniţiatic şi ezoteric, 

rămase, de aceea, incomplet cunoscute, este, totuşi, foarte restrâns, în ciuda popularităţii pe care 

cultele de mistere au asigurat-o unora dintre simbolurile funerare. 

Mesajul codificat pe care urmăresc să îl comunice aceste simboluri poate fi descifrat studiind 

modul în care sunt asociate unele cu altele sau rostul lor în cadrul scenelor în care intervin ori 

locul în care apar în structura arhitectonică a monumentului funerar. Adesea, unele din aceste 

simboluri au valoarea unor imagini semnificante arhetipale, al căror înţeles este universal. O 

parte dintre aceste simboluri se regăsesc însă şi în imaginarul geto-dacilor, fie în cel tradiţional, 

fie ca urmare a contactelor cu civilizaţiile învecinate, altele, ca, de pildă, animalele exotice, 

delfinul şi diferiţii monştri marini, sunt cunoscute abia sau cu precădere după cucerirea romană, 

după cum altele au fost preluate şi în imaginarul creştin, resemnificate sau nu. Această realitate a 

făcut ca o întreagă literatură pseudoantropologică, de inspiraţie naţionalist-creştină, cu un 

puternic impact asupra publicului larg, să revendice şi să manipuleze unele dintre aceste 
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simboluri, punând în circulaţie ipoteze adesea nefundamentate, dar privite, uneori, ca "adevăruri 

de credinţă". În încercarea de a analiza semnificaţia acestor simboluri în imaginarul funerar al 

societăţii romane provinciale din Dacia, pe baza comparaţiei cu situaţia din alte provincii, în 

primul rând din cele balcano-dunărene şi, mai ales, din Pannonia şi Moesia Inferior, am reuşit, în 

câteva cazuri, să surprindem mediul social şi etnocultural în care circulă anumite simboluri şi 

chiar perioada şi împrejurările în care unele dintre acestea pătrund în repertoriul artei funerare a 

provinciilor dacice, fiind posibil ca o aprofundare a cercetărilor în această direcţie sau a 

extinderii de la domeniul funerar la alte domenii ale imaginarului să aducă date cu privire la 

aceste aspecte încă puţin cercetate ale spiritualităţii locuitorilor acestor ţinuturi. 
 

3.3. Teme şi motive în arta sepulcrală şi epigrafia funerară din Dacia romană. 

O veche reprezentare a morţii sau, mai precis, a dispariţiei din Lumea Aceasta este aceea a răpirii 

unui muritor şi a strămutării sale în Lumea Zeilor (seductio divina), unde are parte, fireşte, de 

nemurirea pe care aceştia o pot dărui anumitor muritori, pe care i-au îndrăgit sau care sunt rodul 

iubirii dintre divinitatea respectivă şi o fiinţă omenească; este o atitudine care, uneori, constituie 

o încercare de autoconsolare în faţa alegerii destinului, care nimiceşte, în mod paradoxal şi 

nedrept, ceea ce este bun şi valoros şi permite existenţa răului, dar, prin excepţie, există şi cazuri 

când scopul unei astfel de răpiri este acela de a-i strămuta în Hades pe acei muritori care trebuie 

pedepsiţi. O categorie aparte de epitafuri se distinge printr-o viziune a morţii ca un drum în 

veşnicie, în urma unei răpiri, datorată climei aspre sau timpului nemilos şi provocată de egoismul 

divinităţilor locului, mai ales când defunctul este originar din altă regiune. Unele epitafuri 

exprimă ideea că moartea a oprit împlinirea cursului normal al vieţii unor copii sau tineri şi că, 

astfel, destinul s-a împotrivit realizării speranţelor puse în aceştia de către părinţi, rămaşi, astfel, 

fără sprijin la bătrâneţe. Aceste morţi premature erau foarte temute, datorită posibilităţii ca 

spiritele defuncţilor, lipsite de fericirea vieţii veşnice şi osândite a rătăci fără odihnă pe pământ, 

până la capătul zilelor câte le-ar mai fi fost dat să trăiască. Tema răpirii de către soartă este o 

reprezentare legată de cultul forţei destinului, considerat o expresie a secularizării religiei. 

În epigrafia funerară a Daciei romane, unde teoriile filosofice la modă (în special neostoicismul 

şi hedonismul, dar şi unele speculaţii pneumatologice orientale) cunosc o răspândire limitată, 

meditaţiile referitoare la angoasele existenţiale despre rostul vieţii şi al morţii şi, în legătură cu 

acestea, despre problema sufletului constituie o raritate. Este vorba de credinţa (larg răspândită la 

diferite popoare) în faptul că omul supravieţuieşte prin amintirea faptelor sale, de speculaţiile 

legate de componentele naturii umane (trupul şi sufletul), de posibilitatea existenţei mai multor 

componente ale sufletului şi de nemurirea astrală. Tot în legătură cu influenţa unor idei filosofice 

sunt percepţiile morţii, ca pe o evadare de sub puterea capricioasă a zeiţelor Spes şi Fortuna, 

adică de sub teroarea sorţii schimbătoare şi necunoscute şi că moartea pune capăt bucuriilor din 

Lumea Aceasta. Alte monumente, prin scene care fac aluzie la comportamentul abuziv şi violent 

al zeilor, la invidia acestora, manifestă o atitudine sceptică faţă de obscurantismul mistic, care nu 

îi poate asigura omului o soartă mai bună în Lumea Aceasta şi nici o adevărată nemurire şi 

exprimă convingerea că prin moarte omul poate depăşi ostilitatea zeilor. Există şi o situaţie 

aparte, când moartea prematură este deplânsă de către părinţii care se învinovăţesc de decesul 

unui copil rămas nesupravegheat. 

Un aspect puţin discutat anterior este percepţia morţii ca o fiară devoratoare, motiv legat de 

reprezentarea arhetipală a infernului intestinal, ale cărei urme se regăsesc în diferite mituri şi 
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ritualuri, la diferite popoare. Ea este legată şi de problema nemuririi celor devoraţi de animalele 

mării, pământului sau cerului, fără a avea astfel parte de o înmormântare după ritualul obişnuit. 

Întruchipată de diferite animale, fie fabuloase (monştrii acvatici agresivi, sfincşi, grifoni), fie 

reale (de cele mai multe ori leii), moartea este astfel "domesticită", iar fiara devoratoare devine, 

adesea, un paznic al mormântului, precum dovedesc diferite componente lipsite în prezent de 

conexiune (membra disiecta) ale unor monumente funerare compuse din mai multe segmente 

(coronamente, postamente) sau piese din ornamentica unor construcţii sau incinte funerare (lei 

stilofori, lei funerari de sine stătători). 

Frecvente sunt reprezentările monştrilor acvatici binevoitori, a căror sarcină este transportul 

sau însoţirea defuncţilor spre Insula Fericiţilor şi vestirea sosirii lor la ţărmul acesteia. În ciuda 

frecvenţei lor, în Dacia aceste reprezentări sunt preluate adesea cu rol preponderent ornamental, 

din repertoriul decorativ al atelierelor locale, aşadar cu o semnificaţie simbolică diminuată. 

În imaginarul funerar, Lupa Capitolina cu gemenii Romulus şi Remus (signum originis) are nu 

numai valoarea unui simbol al unităţii familiei şi al dragostei materne, a cărei putere o întrece pe 

aceea a morţii, cât mai ales şi cu precădere în provinciile expuse atacurilor barbare, un rol 

apotropaic. Sub influenţa misticii oficiale a eternităţii Romei şi a Imperiului roman, ea devine un 

un simbol al nemuririi. Este, aşadar, unul dintr motivele cu sens atât în Lumea Aceasta, cât şi în 

Lumea Cealaltă. 

Diferitele întreceri făceau parte din cultul defunctul eroizat, iar unii cercetători sunt de părere că 

reprezentarea costisitoarelor spectacole date în cinstea defunctului ar fi avut rolul de a-i înveseli 

pe defuncţi în Lumea Cealaltă. Este posibil însă ca scenele cu gladiatori şi certamina Graeca să 

reprezinte nu numai o aluzie la spectacolele date în cinstea defuncţilor, pentu a-i înveseli în 

Lumea Cealaltă, ci şi în dorinţa de reprezentare a unor munerarii sau chiar încercarea altor 

persoane de a imita modul de viaţă şi formele de reprezentare socială a reprezentanţilor elitelor 

provinciale care au această calitate. Luptele de gladiatori, la fel ca şi amazonomachiile, luptele 

grecilor sau militarilor romani împotriva barbarilor credem că ar putea simboliza mors in 

victoria. La fel ca şi luptele de gladiatori, certamina Graeca ţin de credinţa că viaţa este o luptă, 

dar şi o întrecere, o experienţă generatoare de anxietate, în care fiecare încearcă să câştige, dar 

este, până la urmă, înfrânt, deşi cel care a luptat bine se poate aştepta ca, la sfârşitul ei, să 

dobândească o răsplată: cununa nemuririi. 

Scena banchetului este cea mai frecvent întâlnită temă iconografică de pe monumentele 

funerare din Dacia romană. Originea ei se găseşte în arta orientală, unde ea poate fi legată atât de 

cultul zeilor, cât şi de cel funerar şi, prin urmare, se poate referi atât la ritualurile religioase, cât şi 

la modul de viaţă aristocratic. În imaginarul social şi antropogeografic al lumii greceşti, codul 

alimentar şi cel de comensalitate constituie un indicator relevant al statutului social, dar şi al 

identităţii etnoculturale, definite prin opoziţia dintre greci şi barbari, ale căror elite imită, în mod 

ridicol, formele de sociabilitate pe care le presupune adoptarea acestei instituţii specific greceşti. 

De altfel, în provinciile balcano-dunărene, mediului greco-oriental i-a şi revenit un rol important 

în răspândirea monumentelor funerare cu scene de banchet. În arta funerară romană provincială, 

aceste scene au o semnificaţie simbolică, de reprezentări ale banchetelor veşnice din Lumea 

Cealaltă, pe care o presupune eroizarea defunctului, dar şi una legată de intenţiile de reprezentare 

ale comanditarului, prin documentarea ritualurilor comensalităţii, a servitorilor şi a veselei 

preţioase, fapt pentru care, în ciuda reprezentării realiste a banchetului, scenele de banchet nu pot 

fi considerate ca reprezentări realiste propriu-zise. În cultul funerar roman, banchetul este un 

ritual de separare, dar poate avea şi un sens expiator şi, prin repetarea sa periodică, devine un 
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ritual de agregare, prin care supravieţuitorii urmăresc să păstreze o comuniune reciproc 

avantajoasă dintre ei şi cei dispăruţi. Studiul scenelor de banchet din arta funerară romană 

provincială din Dacia ne-a prilejuit şi unele observaţii cu privire la diferite opinii legate de 

iconografia, tipologia şi interpretarea acestor scene. Considerăm că deocamdată este insuficient 

argumentată ipoteza că aceste scene să reprezinte banchete rituale, ale unor culte de mistere. 

Asocierea acestor scene cu alte teme întâlnite în arta funerară romană provincială (scene de 

vânătoare, scene cu cai şi călăreţi, scene cu nave) conturează mai bine sensul lor lor simbolic, iar 

asocierea lor cu imaginile unor divinităţi par a indica unele relaţii cu imaginarul funerar al unor 

culte, precum cel isiac, cel metroacist şi cel al Cavalerului Trac. Banchetul funerar este atestat şi 

prin descoperiri arheologice din cadrul unor complexe funerare, care confirmă faptul că nu 

trebuie considerat ca o tradiţie transmisă din mediul dacic preroman. 

În arta funerară romană din Dacia lipsesc reprezentări ale ritualurilor funerare de separare, 

deşi este presupus că datorită competiţiei pentru prestigiu elita socială a recurs şi în această parte 

a Imperiului roman (cel puţin în perioadele de bunăstare), la fel ca şi în alte provincii sau în 

Italia, la forme dintre cele mai spectaculoase ale acestor rituri, care, uneori, pot fi cunoscute prin 

studiul complexelor funerare şi printr-o analiză mai aprofundată a monumentelor funerare, pe 

care abundă, în schimb, reprezentările legate de imaginarul funerar al ritualurilor de separare 

(răpirea divină, scenele cu călăreţi, scenele de vânătoare, călătoria acvatică sau aeriană a 

sufletului). De fapt, în aceste scene defunctul este surprins în cel puţin două ipostaze: cea în care, 

în mod simbolic, părăseşte Lumea Aceasta şi cea în care ajunge în Lumea Cealaltă, nefiind însă 

cu totul exclus ca unele dintre aceste scene să conţină însă şi aluzii la modul de viaţă care îl 

aşteaptă acolo (întreceri, lupte, vânători), deci la reuşita agregării sale la Lumea Morţilor. Mult 

mai importante decât riturile de separare, dar întâlnite doar izolat în reprezentările din arta 

funerară romană din Dacia, sunt riturile de prag, cu o durată şi o complexitate care le conferă o 

anumită autonomie. Perioada de prag care, pentru cei vii, o constituie doliul (care poate să 

coincidă sau nu ca durată cu perioada de prag necesară agregării defunctului la Lumea Morţilor), 

este marcată în riturile funerare de ritualurile legate de tratarea, expunerea şi păstrarea 

cadavrului. În Dacia există unele reprezentări care pot fi interpretate ca fiind legate de săvârşirea 

unor ritualuri postliminare, cu caracter expiator (sacrificii sângeroase şi distribuţii comemorative 

de alimente). Există de asemenea, la fel ca şi în alte provincii, reprezentări de servitori mai greu 

de interpretat, pentru că atributele lor (vase şi diferite alte obiecte, chiar şi flori) sunt folosite atât 

în mod cotidian, în întâmpinarea stăpânilor şi a nevoilor lor, pentru îngrijirea corpului, pentru 

servirea mesei sau pentru prepararea vinului în vederea servirii, în clipele de răgaz, cât şi în 

diferitele ritualuri funerare, atât cu ocazia pregătirii şi privegherii cadavrului, cât şi a ritualurilor 

de separare şi purificare şi a celor comemorative. Aceste obiecte pot avea şi o semnificaţie 

simbolică, legate de unele ritualuri preliminare, de pregătire a defunctului pentru Marea 

Călătorie, cât şi, în imaginarul funerar baccho-dionysiac, de întâmpinarea sa ospitalieră în Lumea 

Cealaltă. În arta funerară romană provincială ele se pot referi la faptul că moartea nu duce la 

dispariţia relaţiilor dintre sclavi şi stăpânii lor, ci dimpotrivă, prin eroizare, la accentuarea lor, 

prin care sclavii favoriţi (reprezentaţi în exerciţiul atribuţiilor lor cotidiene în Lumea Aceasta) 

pot avea la rândul lor parte după deces de o "eroizare servilă", ca acoliţi ai stăpânilor eroizaţi. 

Scenele cu călăreţi şi/sau calo (în cazul cărora este necesară, după părerea noastră, o distincţie 

de grupul mai restrâns de reprezentări de vânători călare) ne-au prilejuit o serie de observaţii 

critice, legate de ipotezele mai vechi cu privire la relaţia lor cu trupele de cavalerie, cu 

imaginarul social al elitelor preromane, cu motivul "vânătorii sălbatice" şi tradiţiile "societăţilor 
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de bărbaţi", cu eroizarea ecvestră, cu cultele Dioscurilor, Cavalerului Trac, Cavalerilor 

Danubieni şi ale altor zei-cavaleri, dar şi la relaţiile şi asocierea lor cu alte teme şi motive din 

arta funerară romană provincială, în special cu Călătoria spre Lumea Cealaltă şi cu scena de 

banchet. Este discutată, de asemenea, problema relaţiei acestor reprezentări cu lumea greco-

tracă. 

Multe dintre reprezentările de călăreţi şi/sau calo, întâlnite în epoca romană cu precădere în 

provinciile renano-dunărene, nu pot fi, totuşi, legate de un anumit mediu etnic. Unele dintre ele 

au şi o semnificaţie profană, legată de statutul social din Lumea Aceasta şi de modul de viaţă 

corespunzător acestuia (care îl imită pe acela al elitelor preromane), pe când altele au o 

semnificaţie strict legată de imaginarul funerar (în care aceste scene se referă la o călătorie călare 

spre Lumea Cealaltă). În Dacia reprezentările cu călăreţul străpungându-şi duşmanul cu lancea 

sau în marş trebuie considerate, totodată, ca o aluzie la cariera militară a defunctului şi nu în mod 

necesar la mortul eroizat sub înfăţişarea Cavalerului Trac, deoarece există abateri evidente de la 

iconografia acestei divinităţi, deşi unele relaţii cu aceasta (ea însăşi derivată din aceea a eroilor 

greci) nu pot fi negate. Cele mai multe reprezentări ale călăreţului în arta funerară romană 

provincială din Dacia nu au însă nici o legătură cu iconografia Cavalerului Trac, ci sugerează, cel 

mai probabil, motivul cavalcadei funebre (exercitus feralis). Cele mai apropiate analogii ale 

reprezentărilor de călăreţi lipsite de elementele specifice iconografiei Cavalerului Trac din arta 

funerară romană provincială din Dacia se găsesc în provinciile celtice. Este vorba, în primul 

rând, tocmai de scena cu duşmanul căzut sub picioarele calului, rară în iconografia Cavalerului 

Trac, dar cunoscută în reprezentările Cavalerilor Danubieni, al căror cult a fost pus în legătură cu 

acela al Dioscurilor. Scenele cu călăreţi şi calo, a căror origine se găseşte în arta oficială 

elenistică, pot fi legate, de asemenea, de tema călătoriei spre Lumea Cealaltă. Reprezentările de 

calo în arta funerară romană provincială poate fi explicată prin aceea că el este însoţitorul 

permanent al defunctului, slujitorul său credincios, corespunzător, în mediul trupelor de 

cavalerie, lui camillus şi camilla de pe monumentele funerare civile şi, ca acolit al defunctului 

eroizat, are parte la rândul său de o "eroizare servilă". 

Vânătoarea era privită ca un exerciţiu virtuos şi, totodată, sacru, care asigură nemurirea cerească. 

Potrivit eschatologiei şi soteriologiei mistico-filosofice a romanilor, în viaţa din Lumea Aceasta 

ea simboliza lupta împotriva morţii, care cu greu poate fi biruită, la fel ca şi primejdiile şi 

loviturile sorţii. Scenele de vânătoare în care apar mai multe animale, din specii diferite, au 

rolul de a prezenta vânătoarea doar ca îndeletnicire a elitei sociale şi numai uneori ca exerciţiu 

virtuos, atunci când pun în evidenţă curajul celui care înfruntă un animal primejdios (în Dacia, 

mistreţul). Animalul de pradă, care, ca vânat şi vânător, reprezintă modelul exemplar al 

războinicului, constituie, de altfel, cel mai potrivit simbol pentru a sugera, prin uciderea sa de 

către vânător, victoria asupra morţii. Într-o viziune hedonistă asupra Vieţii de Apoi, vânătoarea, 

care alături de război şi petreceri constituie îndeletnicirile principale ale aristocraţiei, reprezintă 

simbolul continuării în Lumea Cealaltă a vieţii fără de griji şi pline de plăceri din Lumea 

Aceasta. În Dacia romană scenele de vânătoare şi, în special, scenele de luptă între animale sunt 

rare. Prezenţa scenelor de vânătoare în cultul eroic şi chiar în cel mithraic explică de ce acestei 

scene din viaţa cotidiană a unei anumite categorii sociale i se poate atribui şi un înţeles simbolic, 

legat de modelul exemplar pe care zeul-cavaler îl reprezintă pentru credinciosul eroizat după 

moarte. În arta funerară romană, principala semnificaţie a reprezentării defunctului ca vânător 

călare este aceea de a sublinia apartenenţa sa la elita socială. De aceea, uneori se renunţă la 

reprezentarea vânătorii ca atare, recurgându-se doar la evidenţierea statutului de vânător 
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aristocrat, prin reprezentarea defunctului călare, însoţit de câine, uneori şi de alte personaje, fără 

nici o legătură cu vânătoarea, ci doar cu formele tradiţionale de exprimare a apartenenţei la 

mediul elitelor provinciale. Monumentele cu scene de vânătoare pot fi atribuite, se pare, mai ales 

unor liberţi dornici de autoreprezentare, unor veterani şi reprezentanţilor aristocraţiei peregrine, 

al căror mod de viaţă liberţii bogaţi şi, uneori, chiar veteranii caută să îl imite. 

În literatura de specialitate, problema interpretării scenelor cu care sau căruţe a rămas 

controversată, chiar dacă nu au lipsit încercările de a le descifra sensul simbolic fie prin referire 

la tradiţiile mitologice, fie la înmormântările cu care sau printr-o interpretare combinată a 

izvoarelor narative şi a celor arheologice. Ideea călătoriei în car spre Lumea Cealaltă 

(binecunoscută în ritualurile apoteotice şi confirmată şi de existenţa unor morminte cu care sau 

piese de car) este inspirată, desigur, de folosirea acestui vehicul în Lumea Aceasta, fie pentru 

călătorie, fie pentru transportul cadavrului. Scenele cu care şi căruţe pot fi puse în legătură cu 

nevoia de reprezentare a elitelor provinciale, care (având în vedere discontinuitatea tradiţiei 

înmormântărilor cu car sau piese de car) recurg la imitarea unor modele transmise prin mituri şi, 

eventual, a ritualurilor apoteozei imperiale. Scene alegorice cu călătorii în care cereşti de pe 

unele monumente funerare romane provinciale indică neîndoielnic că este vorba de credinţa că 

sufletele defuncţilor însoţesc drumul Soarelui pe boltă. Nu toate reprezentările de călătorii în care 

şi căruţe din provinciile balcano-dunărene pot fi puse în legătură cu călătoria în Lumea de 

Dincolo, ci, mai degrabă, cu ocupaţiile defuncţilor, în unele cazuri veterani: este vorba de 

negustori sau căruţaşi, sau, mai degrabă, magistraţi orăşeneşti (reprezentaţi ca organizatori de 

jocuri publice) şi, eventual, de proprietari funciari şi, uneori, de conducători de care. În Dacia, 

reprezentarea defunctului într-o căruţă trasă de cai a fost adoptată din repertoriul decorativ al 

monumentelor funerare din Pannonia, unde însă în astfel de scene sunt reprezentate uneori şi 

femei, situaţie interpretată uneori ca aluzie la călătoria de nuntă (eventual la moartea privită ca 

nuntă). 

Subiectele marine, cu locuitorii blânzi sau feroci ai adâncurilor, reali sau imaginari şi-ar putea 

avea originea în credinţa că marea este obârşia şi lăcaşul din urmă al vieţii. Ele ar putea face 

aluzie la o localizare submarină sau dincolo de fluviul Okeanos a Lumii de Dincolo, dar datorită 

unor contaminări poate fi vorba şi de călătorii acvatice prin Lumea de Dedesubt sau, dimpotrivă, 

pe oceanul ceresc. Neasociate cu astfel de personaje, scenele de navigaţie au fost considerate ca 

fiind simple reprezentări realiste, legate de dorinţa de reprezentare a defunctului, care vrea să 

facă ştiută sursa averii sale. Nu întotdeauna însă relaţia dintre monumentul funerar cu 

reprezentarea unei nave şi ocupaţia defunctului este evidentă şi, de altfel, aceasta nu exclude 

posibilitatea ca o astfel de reprezentare să fi avut şi o semnificaţie secundară, de natură 

simbolică. În acest sens pledează şi relativa raritate a acestor reprezentări în zonele în care 

navigaţia avea un rol important şi frecvenţa bestiarului acvatic în iconografia funerară din regiuni 

în care navigaţia are un rol mai scăzut sau în care aceasta nici nu poate fi practicată. 

Abstracţie făcând de scenele cu căruţe, de imaginile militarilor, ale gladiatorilor, ale sclavilor 

casnici care apar izolat, pe diferite categorii de monumente, dar mai ales în scenele de banchet, 

reprezentarea altor îndeletniciri ale defuncţilor este rară şi în Dacia, unde, spre deosebire de 

alte provincii balcano-dunărene, sunt rar întâlnite chiar şi reprezentările "heraldice" de unelte, 

ca simboluri ale meşteşugului (σύμβολα τῆς τέχνης) sau ocupaţiei defunctului. Ele sunt inspirate 

de reprezentările "heraldice" de arme, care iniţial aveau un rol apotropaic-decorativ şi uneori (dar 

după câte se pare rar) sunt considerate chiar ca aluzii la eroizarea defunctului, fără ca în mod 

necesar ele să indice o legătură a acestuia cu mediul militar. Scenele dinamice şi variate, cu 
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reprezentări din viaţa cotidiană, atât de frecvente în provinciile occidentale (cu excepţia celor 

puternic influenţate de civilizaţia greacă şi cucerite încă din vremea Republicii) sunt rare atât în 

Dacia, cât şi în Moesia Inferior, unde (datorită repertoriului de modele de tradiţie grecească, mai 

puţin variat) ele sunt reprezentate doar de foarte numeroasele monumente funerare cu scene de 

banchet sau cu călăreţi. Din punctul de vedere al atestării colegiilor, Dacia este comparabilă însă 

cu provinciile occidentale şi central-europene, cu Dalmatia şi nordul Italiei, în care predomină 

colegiile "profesionale". De aceea credem că fenomenul şi-ar găsi explicaţia atât în specificul 

economic şi social din zonele respective, cât şi în imaginarul social (respectiv, în atitudinea 

antibanausică a aristocraţiei greceşti), precum şi în unele concepţii cu privire la postexistenţă, în 

măsura în care acestea din urmă se referă la continuarea în Lumea de Dincolo a modului de viaţă 

din Lumea Aceasta, respectiv la păstrarea statutului social avut în Lumea Aceasta. De aceea, 

după părerea noastră, reprezentările "heraldice" de unelte, ca însemne ale meseriei, comparabilă 

cu aceea de alte atribute ale statutului social (arme, însemne ale unor magistraturi, de pildă), 

indică o schimbare a mentalităţii tradiţionale, sub influenţa intensificării mobilităţii sociale în 

societatea romană provincială din vremea Principatului şi a posibilităţilor ce se deschid acum 

pentru homines novi, care îşi manifestă, în forme specifice, nevoia de reprezentare socială. 

Monumentele funerare cu reprezentări "heraldice" de unelte aparţin, după părerea noastră, unor 

întreprinzători, proprietari de ateliere sau liberţi care administrau astfel de întreprinderi în 

numele stăpânilor lor şi chiar unor liber-profesionişti îmbogăţiţi, nu unor simpli meşteşugari, 

sclavi sau salariaţi. Unele monumente, cu reprezentări de instrumente de măsură, este posibil să 

facă aluzie la măsura pe care omul, responsabil pentru faptele sale, trebuie să o păstreze în 

întregul său comportament, pentru a evita excesele care provoacă deopotrivă suferinţele din 

Lumea Aceasta şi mânia divină. În Dacia sunt cunoscute şi câteva reprezentări ale teslei (ascia), 

o unealtă polivalentă, dar al cărei rost poate fi şi unul simbolic, fără legătură cu ocupaţia 

defunctului. De altfel, există posibilitatea ca unele dintre monumentele pe care se crede că ar fi 

reprezentată această unealtă să reprezinte, de fapt, alte unelte: ciocanul de miner şi un tip de 

topor care constituie atributul administratorului de domeniu forestier (saltuarius). 

Reprezentarea scenei aratului, rară în arta funerară romană, poate avea atât o explicaţie 

profană, legată de modul de viaţă roman tradiţional, în care, la fel ca şi în mazdaism, cultivarea 

pământului este expresia virtuţii, dar, în acelaşi timp, poate avea şi o semnificaţie simbolică, 

legată de imaginarul funerar al populaţiilor agricole, prin credinţa în renaştere, datorată asimilării 

muncii agricole cu actul generator şi, implicit, a femeii cu brazda arată. Potrivit unor concepţii de 

factură neopitagoreică, scena aratului (frecventă în Asia Mică, pe stelele funerare de la 

Philadelphia) reprezintă o aluzie la munca grea (πόνος) care îşi aşteaptă răsplata în postexistenţă. 

După câte se pare, nu există, în mod necesar, o legătură între frecvenţa scenelor de arat în Asia 

Mică şi originea celor pentru care, în provinciile balcano-dunărene, au fost ridicate monumente 

cu astfel de scene, care reprezintă aluzii la sursa averii defuncţilor, la statutul lor social, foarte 

probabil şi la valoarea morală a îndeletnicirilor agricole în mentalitatea romană tradiţională şi, în 

general, în societăţile arhaice, în care, fireşte, ele determină o sensibilitate religioasă particulară. 

Cum sugerează în principal mormintele cu cupae în formă de butoi (întâlnite, se pare, exclusiv în 

sudul Portugaliei şi care, cu siguranţă, nu pot fi puse în legătură cu eventuala practicare a 

comerţului cu vin de către toţi defuncţii), dar poate şi alte categorii descoperiri funerare, pare 

foarte probabil ca acele transformări pe care le suferă mustul sub pământ, în pivniţe întunecoase 

(cellae vinariae), spre a ajunge vin, băutura nemuririi, să fi fost însoţite de anumite ritualuri, de 

care, în misterele baccho-dionysiace, erau legate, poate, unele concepţii referitoare la nemurire. 
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După părerea noastră, trebuie păstrată o anume reţinere în a considera drept myşti baccho-

dionysiaci personajele reprezentate pe monumente funerare descoperite atât în provinciile 

occidentale, cât şi în cele balcano-dunărene ale Imperiului roman, în contextul unor scene cu 

activităţi viticole sau legate de transportul vinului, cu ajutorul unor vehicule tractate de către 

cabaline sau de către boi. Suntem de părere că, în actualul stadiu al cercetărilor, ipotezele 

referitoare la implicarea treverilor în comerţul din Dacia romană (în particular în cel cu vin şi 

textile), la rolul lor în difuzarea unor forme de organizare a transporturilor, dar şi în răspândirea 

pilaştrilor funerari în această parte a Imperiului roman, oricât de atrăgătoare ar fi, necesită o 

argumentare mai solidă. 

În Dacia dintre defuncţii care preferă simboluri care fac aluzie la ocupaţiile lor sau să fie 

reprezentaţi în exerciţiul acestor ocupaţii se disting militarii, cărora le-au fost atribuite 

reprezentările de călăreţi şi calones, precum şi, nu cu îndeajuns temei, scenele cu biga, care par a 

avea, mai curând, un sens simbolic, dar pot indica, prin provenienţa lor şi prin comparaţie cu 

monumentele cu reprezentări de care descoperite în alte provincii, unele legături ale defuncţilor 

cu mediul militar, probabil ca proprietari de villae rusticae, furnizori ai armatei sau negustori, 

care imită modul tradiţional, preroman, de reprezentare al aristocraţiei din diferite provincii 

europene ale Imperiului. Este surprinzător însă că, în ciuda importanţei militare pe care o avea 

Dacia, numărul altor tipuri de reprezentări de militari în arta funerară romană, în primul rând cele 

de militari pedeştri, este extrem de redus. O explicaţie ar putea fi aceea că ei preferau un alt mod 

de reprezentare, ceea ce ar putea avea o legătură cu faptul că reprezentările de călăreţi, în măsura 

în care ele pot fi atribuite militarilor, aparţin unui imaginar funerar specific trupelor auxiliare, dar 

inspirat de modelul aristocratic tradiţional al diferitelor populaţii din Europa şi Asia, care, în 

schimb, nu putea fi asumat şi de militarii pedeştri din trupele auxiliare. De altfel, în Dacia, 

veteranii preferau să fie reprezentaţi pe monumentele lor funerare în calitate de civili. Ca şi în 

general în provinciile balcano-dunărene, în cazul militarilor care nu sunt reprezentaţi ca şi 

călăreţi, preocuparea pentru a exprima atitudinea lor faţă de viaţă şi moarte şi reprezentările lor 

cu privire la Lumea Cealaltă sunt mai puţin evidente decât dorinţa de autoreprezentare, de a face 

cunoscut statutul pe care l-au avut în Lumea Aceasta. Se poate presupune, de aceea, că aceste 

monumente aparţin unor indivizi care provin din categoriile sociale defavorizate, preocupaţi de 

afirmare şi pentru care ascensiunea socială echivalează, ea însăşi, cu o depăşire a condiţiei lor 

existenţiale, pe care alţi muritori o obţin abia după moarte, prin eroizare. Echivalentul din Lumea 

Aceasta al eroizării, ascensiunea socială, este privită ca o expresie a alegerii divine, o reuşită 

datorată unei relaţii speciale cu zeii sau, pur şi simplu, unui destin favorabil. 

Adesea, zeii şi eroii, ca modele exemplare, dar uneori şi elemente ale istoriei lor sacre, sunt 

reprezentate şi pe monumentele funerare din Dacia, ca expresie a aspiraţiei credinciosului ca 

faptele sale să reprezinte o repetare a celor ale acestora şi ca viaţa sa să devină o imitare a istoriei 

sacre, din dorinţa de a fi identificat cu modelele sale divine, sub protecţia cărora se pune şi care 

reprezintă, astfel, o garanţie a mântuirii. Intenţia reprezentării unor personaje mitologice poate 

avea însă şi un alt rost, mai limitat: acela de a justifica o stare de lucruri imanentă sau de a-i 

asigura defunctului protecţia prin puterea magică a prezenţei imaginii, ca simulacru formal al 

unei idei, al unei realităţi supranaturale. Divinităţile reprezentate în arta funerară din Dacia 

(Mercurius Psychopompos, Liber Pater, Hercules, Attis, Iupiter Ammon, Parcae, Thanatos, 

Gorgona Medusa) sunt legate de mitologia care a inspirat credinţele funerare păgâne, deşi, 

uneori, se constată unele accente împrumutate din gândirea filosofică. Studiul reprezentărilor şi 

asocierilor permite unele observaţii şi ipoteze cu privire la angelologia şi demonologia funerară, 
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la soteriologia unor divinităţi, la unele aspecte ale credinţei în destin, la problema teocrazelor şi 

sincretismului religios şi la unele ipostaze mai puţin frecvente ale unor divinităţi, cu relevanţă 

pentru imaginarul funerar. Soteriologia divinităţilor reprezentate în arta funerară din Dacia 

operează cu reprezentări ţinând, în esenţă, de cultele fecundităţii şi fertilităţii, centrate pe ciclul 

veşnicei deveniri, al naşterii, morţii şi renaşterii. 

 

 

Concluzii 

Temele şi motivele relevate de studiul artei şi epigrafiei funerare din Dacia romană reflectă 

existenţa unei anumite relaţii a artei funerare romane provinciale din Dacia cu religiozitatea 

populară, care juxtapune elemente ale mitologiei clasice greco-romane, ale religiilor orientale şi 

idei specifice mediului provincial, în strânsă relaţie atât cu evoluţiile generale din lumea romană 

în sec. II-III, cât şi cu specificul arealului cultural căreia provinciile dacice îi aparţin şi/sau din 

care provin nu doar anumite teme şi motive ale iconografiei funerare, ci şi artiştii şi comanditarii, 

cum ar sugera anumite elemente, care reflectă foarte probabil rezultatul unor reflecţii şi opţiuni 

individuale, ca expresie ale unor forme particulare ale sensibilităţii religioase. Aceste relaţii fac 

posibilă nuanţarea percepţiei tradiţionale a religiozităţii romane provinciale din Dacia. 

Comanditarii monumentelor funerare din provinciile dacice aparţin unor categorii sociale relativ 

înstărite, active pe plan economic şi social, cu aşteptări şi angoase profund legate de preocupările 

lor cotidiene, care ţin să se manifeste public în competiţia pentru reprezentare, însă întotdeauna 

în limitele cadrului social şi cultural specific societăţii romane provinciale din aceste părţi ale 

Imperiului. Aceasta indică puterea de organizare şi de constrângere a normelor sociale din 

această regiune periferică a Imperiului, cu o populaţie caracterizată printr-o mare diversitate din 

punct de vedere al originii (deopotrivă în sens etnocultural şi geografic), dar şi printr-o 

accentuată dorinţă de integrare în societatea romană provincială. 

Preferinţa pentru anumite teme şi motive, mai frecvente în anumite provincii, în special în cele 

balcano-dunărene, se datorează de altfel capacităţii de integrare a populaţiei provinciilor dacice 

în viaţa romană din acest spaţiu cultural, bine particularizat în raport cu alte regiuni ale 

Imperiului roman. Ea oferă anumite indicii şi asupra circulaţiei oamenilor şi ideilor, al difuzării 

unui anumit mod de viaţă, a anumitor forme de reprezentare socială, a unor anumite concepţii şi 

credinţe şi reflectă, o dată mai mult, intensitatea romanizării Daciei, dar şi importanţa sa 

geopolitică şi situarea ei culturală, la cea mai expusă frontieră europeană a Imperiului şi, 

totodată, la pragul dintre Orient şi Occident. 

 
 


