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A morte, categoria logica
no pensamento simbolico

MANUEL 040 RAMOS *

O fema da morte, como é definido em
antropologia, supfe duas ordens distintas de
problemas; de um lado, a problematica geral
das relacgdes entre natureza e cultura, entre as
imposicdes do biloldgico e as respostas do so-
cial. De outro lado, a morfe surge como um
termo na classificacfio das categorias logicas
do pensamento simhélico das socledades hu-
manas. Naturalmente que uma implica a ou-
tra. Mas nesta breve apresentagio limitar-
-me-ei & segunda questio.

A nocio de morte é entendida numa vasta
grelha l6gleca que se estende 30 nascimento,
4 aprendizagem soclal, & vida quotidlana e

ritual, A identificacfio sexual, & doenca, ao

envethecer., Faz parte da vida das sociedades,
€ recorrente.

Como poderemos descobrir um flo condu-
tor, que neos guie através do vasto material
sociolégice que é recolhido em tode o mundo,
em sociedades e ecologias diversas, entre civi-
lizados e primitivos, em culturas tribais, em
civilizacGes milenarias, no ocidente, no oriente,
hoje e ontem, material esse que exprithe con-
cepedes tho opostas da vida e da morte, tan-
tas atitudes face a morte e aos mortos, que
nos falam de sagrado e de profano, de cul-
tos exoOticos dos antepassados, de antropofa-
gia, de reincarnacfes e cremacfes, de mumifi-
cagiio e de enterramento? .

Podemos propor um Jjuizo que postule
a diversidade por si, a diferenca total, de forma
a perceber cada modelo social por dentro e
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entendermos as nossas proprias crengas, con-
cepcdes sobre a morte, como finicas, imagi-
nando implicitamente que todas as outras sio
iguais na diferenca?

Qu devemos considerar que, como a expe-
riéncia fisiolégica da morte ¢ invariante, devem
existir também principios universals que sir-
vam de base & pluralidade da ldela de morte,
principios que déem coeréncla ao conjunto de
factos sobre a morte, em que 05 NOSs0S pré-
prios se integrem? Entio acabaremos por per-
der os nossos referentes e as diferencas pode-
rdo passar despercebidas.

Instituamos 2 universalidade do pensa-
mento humano. A morte surge entdo concep-
tualizada nos mesmos moldes, para todos nds.
i definida em todos os lugares e em todos os
tempos em relaglo opositiva: morte e vida
negam-~se posicionalmente, afirmam-se rela-
cionalmente. Esta oposicio primeirs, em cor-
respondéncia com uma outra, natureza versus
cultura, & o material légico bruto, presente
em todos os espiritos, e em que assenta a no-
cio de Persona. A identificacdo do BHu, vivo
e cultural, & feita em relaclo com 05 Seus
opostos: Nio-eu, morto e natural.

A logiea desta proposicdo é circular: ex-
plcando-se por si, nfo explica nada. Como
distinguir entre costumes e atitudes face &
morte, costumes e atitudes t&o opostos como
aqueles que praticamos e os das sociedades
ditas primitivas? Entre nos, ocidentais, e os
nossos mortos, uma cohncepglie particular se
determina — a da afirmacgfic constante da
diferen¢a. Entre n6s e os cadavares, os gue
morrem, tudo nos separa. O morto €, por exee-
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léncia, o outro. O seu corpo e a sua alma
participamn de um mundo separado e negati-
vizado. A clivagem &, ou parece, total.

Ao contrario, a descricio etnografica das
sociedades exo6ticas apresenta-nos costumes e
concepcbes da morte heterdclitos, que no en-
tanto parecem ger guiados por uma idein geral.
Em Africa, como na Amerindia, na Oceénia,
na Melanésia, um principio parece estar sem-
pre presente; al, 08 mortos, os antepassados,
estdo no plano do sagrado, sempre em con-
tacto com os vivos, participam da existéncia
do grupo. A alma dos mortos reincarna-se no
corpe dos recém-nascidos, Os mortos vivem,
a natureza & humanizada, o Eu confunde-se
com o outro, com o grupo., A regra é a da
participacio.

Fol nestes termos que Levy-Bruhl formu-
lou a sua fteoria. A ideia parece tentadora.
A mentalidade ocidental moderna, desenvolvi-
da por uma logica da clivagem, corresponde-
ria entre as sociedades arcaicas uma mentali-
dade pré-l6gica, baseada no principio da par-
ticipacido — o pensamento primitivo deve ser
veiculado pela praxis social e ritunal (Levy-
-Bruhl, 1922),

Os rituais de iniciacéio dos jovens apre-
sentam, em grande parte das sociedades tra-
dicionais, o mesmo esquema dramstico-ritual.
Numa primeira fase é simbolizada a morte dos
jovens. Saoc sujeitos a uma série de interditos.
Depois sfio afastados das familias, da aldeia
e permanecem algum tempo na floresta, iso-
lados. Finalmente, ao regressarem ac espaco
social, digamos profano, renascem simbolica-
mente. Nio raro, os pals simulam as sequén-
cias de um parto e tratam os iniciados como
recém-nascidos. Por vezes fingem desconhe-
cé-los. Os fithos tém de lhes ser apresentados.

Esta morte e este renascimento simb6licos
Serlam vistos como a manifestacio do pensa-
mento colectivo indigena. O pensamento seria
prisioneiro da accfo, onde convergiriam e se
confundiriam o sagrado e o profano, o imagi-
nario simbodlico e o real. A conceptualizacdo
das .ideias de morte e de vida nasceria e per-
maneceria ligada & praxis. Os jovens inicia-
dos e o grupo julgarlam viver realmente essa
morte e esse renascer.

Esta imagem do <primitivo pré-logicos,
longamente veiculada por varios pensadores
ocidentais, tem acompanhado a antropologia
desde o seu nascimento,

No entanto, podemos inverter este modelo.
A pratica cientifica no ocidente impds uma
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reducio seméntica’ das ideias de morte e de
nascimento. Estas correspondem apenas, invo-
cam apenas processos fisiclégicos. Nio pos-
sibilitam a transmissfio de outras significa-
¢Oes. Nas sociedades tradicionais, as noctes de
morte e de nascimento nfo sfo conceptuali-
zadas na pratica do ritual, Anfes, e de uma
forma rica de variantes, fornecem o material
légico para a concepiualizacio do ritual. Para
que haja prarxis, deve existir pensamento a
priori. E um pensamento integralmente ldgico,
de pleno direito, que opere disfingdes, que
relacione os termos opostos de que se serve.

Para Claude Lévi-Strauss, a-estrutura do
ritual tem, ao nivel simbdlico, uma natureza
conjuntiva (Lévy-Strauss, 1962). & um modelo
reduzido que articula, em circuito fechado,
num codigo particular, séries conceptuais dis-
tintas e opostas entre si: Natureza e Cultura,
Masculino e Feminino, Jovens e Velhos, Nas-
cimento e Morte. O que parece Ser um apri-
sionamento da ideia de morte na prética ritual,

& a prova de que o pensamento indigena da

um extremo valor s mensagens gue veicula.
A dificuldade que nés, ocidentais e civilizados,
experimentamos ao apreender oubras concep-
coes de morte, resulta do facto de a nossa

-propria morte estar semanticamente reduzida.

Nio conseguimos imaginar que a morte possa
significar algo mais gue um processo fisicld-
gico (Lévy-Strauss, 1962).

Na India tradicional, & cremacéio é o pro-
cesso normal de dispor do corpo do morto,

‘entre os individuos de casta. Cré-se que, no

momento em que o caddver é consumido pelo
fogo, a alma se liberfa e se dirige para a Alma
Suprema. A cremacfo & a linica forma de pos-
sibilitar a reincarnacfo terrena. No entanto,
certos individuos, quande mortos, sfio enter-
rados., Este processamento contfrasta com a
pratica da cremaciio — enterrado o corpo, a
alma nio se desprenders. Hsses individuos es-
ti0 realmente mortos, na concepgio ocidental
do termo, Em vida, sio designados como Re-
nunciantes, Hsta diferenca de tratamento &
justificada pela teorla hindu dos Ashrams, ou
ciclos de vida. A vida social tem inicio na ado-
lescéneia, depois dos rituais de iniciagéo, e
normalmente reparte-se em trés ciclos até a
morte, gque correspondem aos estatutos que o
casamento, a paternidade, a velhice proporcio-
nam no ocidente, Pindo o terceiro ciclo, o indi-
viduo morre e renasce para oufros trés ciclos
seguinfes. O Renunciante & aguele gue atinge
numa vida o quarto ciclo. Renuncla & sua
casta, & vida social, aos hibitos religiosos, ro~



deia-se de interditos rituals e alimentares.
Prepara~-se para a morte (Dumont, 1966).

Curiosamente, os nados-mortos e os jovens
que morrem antes de praticarem o ritual de
iniciacdo -sofrem o mesmo tratamento funera-
rio que os renunciantes: sio enterrados. Morre-
ram sem chegarem a ser membros de direi-
to da sociedade. Esta homologia verificada
entre aqueles que estdo para 14 do corpo soeial
indiano e aqueles que estdo para céd dele,
corresponde estruturalmente & nossa propria
concepcédo de infincia e de terceira idade, no
sentido em que velhos e criancas séio projecta-
dos para fora da sociedade. Ficam nhas mar-
gens da vida social. Os que acabaram de nas-
cer, os que vAo morrer, sfo simbolicamente
ambivalentes, sfio identificados eomo conji-
gando em si termos opostos, termos que nio
se podem confundir semanticamente no inte-
rior das sociedades: Natureza, Cultura; Eu,
Nao-eu; Vida, Morte.

Em Dobu, segundo informactes de R. F.
Fortune, o nascimento de uma crian¢a impode
aos familiares proximos uma série de inter-
ditos rituais e sexuais. A mie e o recém-nas-
cido devem permanecer na casa dos parentes
maternos, deitados sobre uma cama sob a
gual ¢ mantido um fogo aceso, Este costume
& chamado ¢assar a méie e o fithos (Fortune,
1963). Quando alguém morre, o vifive ou vig-
va deve cumprir um periodo de luto rigoroso
durante o qual se afasta de toda a vida social
da aldeia. O fim do luto é marcado por um
ritual em gue o vitivo se cobre com carvio de
madeira, indicando que & alma morta chegou
a Bwebweso, um vulcio extinto que é dito ser
a morada dos mortos (Fortune, op. ecit.).

Entre os Nyuswa-Zulu, as atitudes rituails
face 20 morto sfo andlogas Aquelas prescritas
face aos recém-nascidos, Harriet Ngubane, num
estudo centrado sobre a situacdio social e ritual
da muther entre os Nyuswa-Zulu, pde em re-
levo a correspondéncia entre a «<mie do nas-
cimento» (umdlezane) e a <«mie da mortes
{umfelokazi) (Ngubane, 1977). A muther & o
canal fundamental pelo qual os individuos
penetram no universo cultural (pelo nasci-
mento), ou saem dele (pela morte). Fla & o
medlador privilegiado na relacio entre o mun-
~do dos vivos e o mundo dos mortos. Desta
‘Taneira ela estd especialmente sujeita a esta-
: dos periddicos de impureza. Durante o nasci-
- mento como durante os funerais (e em menor
“grau no periodo de menstruaciio) o seu estado
“é perigoso, porque poluente para a socledade.
“E através dela que o coédigo da polui¢io fun-

ciona no pensamento simboélico Zutlu (Nguba-
ne, 1977; Douglas, 1968).

Os rituais funerarios Dogon, descritos por
M. Griaule (1938) e M. Leiris (1948) apresen-
tam um conjunto de manifestacdes ruldosas
em que sido tocados tambores, se bate o chio
com chocalhos, se grita. Terminam normal-
mente com demonstracoes guerreiras., B uma
forma colectiva de repadio pela morte de um
membro da sociedade. A morte introduz um
factor de desequilibrio na ordem social*.
O fim do periodo de Iuto corresponde ao mo-
mento em que a alima do morto deixa de ron-
dar a aldeia e se integra no universo dos
antepassados.

Uma excepcio ao esquema ritual dos fune-
rais Dogon é o funeral da <mulher brancas,
a mulher morta antes do parto. Ela é inumada
de noite, em siléncio, estando abolidas neste
caso as manifestactes colectivas. Apenas o0s
proximos parentes g acompanham ao local da
inumacio. O que acontece & gue nido houve
uma morte no sentido normal do termo. Hou-
ve uma <¢perdar (Calame-Griaule, 1968). A
¢<mulher branca», assim como o nado-morto,
estdo irremediavelmente perdidos para a so-
ciedade. As suas almas desaparecerfio para
sempre, a energla vital (nyamma) dispersar-
-ge-a. Ao contrario de fodos os outros mortos,
ela nunca serd o «Nani» de uma crianca. Isto
¢, nio mantera, enquanto espirito antepassa-
do, uma relacdo de afinidade com um vivo,
ninguém a alimentard no altar da familia*®,

Esta relacio cumulada por obrigacdes e
privilégios entre um vivo e um antepassado
sugere ser entendida da mesma forma que o
principic da unidade das geracoes alternadas,
postulado por Radcliffe-Brown (1952). A rela-
cio de afinidade estrutural entre agueles que

saifram ou véo sair do corpo social e aqueles

gue nele penefram, constitui uma forma par-

% Lévi-8trauss (1981) afirma, a respeito da morte
entre o8 Bororo do Brasll: «De facto e de direlto, a
morte 4 simultaneamente natural e antlecultural. O gue
siginifica que, de todas as vezes que um Indigena
morre, néo s6 o8 seus proximos parentes, mags fampéim
toda a socledade, pio lesadoa, O prejulzo de que a
natureza se tornou culpada. relativamente # socledade,
pearrebs, em detrimento da primelra, umsa divida, ter-
mo que iraduz bhastante bem uma nogido essenclal
entre os Bororo, a de Mori»,

#% Quer dizer que ela nHo poderé servir como
referéncla aos vives, a sua presenca espiritual ndo é
reclamada — por 1sso0 o seu funeral é passado em
siléncio, Vide Calame-Griaule (1968), op. git, Dags.
372-373; vide também D, Paulme (1940).
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ticular da dialéctica que o pensamento sim-~
bolico formula, sobre materiais multo diver-
sos, para definir os varios fenémenos da vida
das sociedades. O exemplo citado por Leévi-
-Strauss sobre o uso alternado de nomes pro-
prios (auténimos) e de necrénimos {(termos
que exprimem a relagiio familiar de um paren-
te falecido com o sujelto: «pai mortos, «sobri-
nha morta», etc.) entre os Penan de Bornéu
(Lévi-Strauss, 1962), demonstra gue o indivi-
duo deve encontrar a sua identidade dentro
de um sistema geral de relacdes que recobre
o munde dos mortos e o mundo dos vivos, e ©
posicionamento do sujeito no sistema de pa-
rentesco. A modificac¢do do nome de cada indi-
viduo & o refiexo da evolucgfo continua do seu
estatuto no selo do grupo, ou, se quisermos,
da condicio de evolugdo do proprio grupo.

O gque nos dizem os dados etnograficos
Dogon ou Zulu, na india, em Dobu ou em
Bornéu € a um nivel global, o que afirmam
todas as sociedades um pouco por todo o
mundo; imaginando o universo cultural como
um sistema em relacdo com ¢ natural e o
sobrenatural, a socledade dos vivos pode ape-
nas encontrar a sua identidade num confronto
com algo que a nega a todo o momento —— o
mundo dos mertos, ou melthor, o mundo dos
nao-vivos. Pergue estes estdo sempre presen-
tes, &€ por eles que os vivos descobrem os limi-
tes da existéncia cultural. No dizer de Lévi-
-Strauss, «a representacfo que uma sociedade
faz para si propria da relacio entre vivos e
mortos reduz-se a um esforgo para esconder,
embelezar ou justificar, no plano do pensa-
mento religioso, as relacdes reals que prevale-
cem entre os vivosy» (Lévi-Strauss, 1981). A
morte, como o nascimento, por serem senti-
dos como algo de liminar, de ambiguo, que
conjuga em si duas ordens que devem ser man-
tidas separadas, sfo alvo de um esforco de
conceptualizacdo, como se os fendmenos biold-
gicos se pudessem sujeitar 3 l6gica do pensa-
mento simbodlico da socledade.
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ABSTRACT

In traditional societies, the phenomenon
of death is viewed in the logical context of
the symbolic thinking of each own culture.
In several Indian, African and South Ame-
rican ethnic groups, the fate of the dead
is a correlate of the emergence to life, and,
mediated by rilual processes, participales of
the origin of the newborn. The concept of
death as an abrupt gap between two radically
separate worlds is exceptional and indeed {ypi-
cal of western mind.
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