UNIVERSIDADE DE SAO PAULO
ESCOLA DE COMUNICACOES E ARTES
DEPARTAMENTO DE RELACOES PUBLICAS, PROPAGANDA E TURISMO

JOAO VITOR FAIAN E SILVA

Trabalho de Conclusio de Curso:
A indumentaria pandémica dos ritos funebres: Isolamento social, afastamento fisico e
seus impactos no processo de enlutamento.

Sao Paulo
2024



Joao Vitor Faian e Silva

Trabalho de Conclusao de Curso:

A indumentaria pandémica dos ritos funebres: Isolamento social, afastamento fisico e seus

impactos no processo de enlutamento.

Trabalho de conclusdo de curso em
Relacdes  Publicas, apresentado ao
Departamento de Relagdes Publicas,
Propaganda e Turismo na Escola de
Comunicacdes e Artes, como parte dos
requisitos para obtencdo do titulo de
Bacharel em Relacdes Publicas, sob a
orientagdo do Prof. Dr. Luiz Alberto de
Farias

Sao Paulo

2024



Autorizo a reproducao e divulgacao total ou parcial deste trabalho, por qualquer meio
convencional ou eletronico, desde que citada a fonte.



Dedicatoria

Dedico este trabalho a todos aqueles que nao puderam se despedir durante a pandemia.



Agradecimentos

Os agradecimentos ndo estdo em ordem de grandeza ou cronologica, visto que se fosse
agradecer a todos que, de alguma forma, por menor que fosse, contribuiram com a confec¢ao

do presente estudo, nao conseguiria entrega-lo dentro da data limite.

Ao Dr. Prof. Luiz Alberto de Farias pela paciéncia ao longo dos semestres e pela orientagao.

A monique, ao Elthon, a Beatriz, a Bianca, a Isadora, a Ludmilla, a Giovana e a Larissa, por
aceitar participar deste estudo e compartilhar comigo parte de sua historia.

Ao Mateus, a Sofia, a Meire e ao Rogério, minha familia, pelo seu apoio.
Aos RPs 020, por terem contribuido de formas que provavelmente nem perceberam.

A Jaqueline, a Isadora e ao Jodo, pela amizade.



RESUMO

Para combate da pandemia de covid-19, além de protocolos médicos, tratamentos, técnicas e
farmacos para tratamento da doenga nos enfermos que a haviam contraido, também foram
empregadas medidas ndo farmacologicas, politicas de satide publica como a quarentena, o
lockdown, e o distanciamento e isolamento social, a fim de reduzir as taxas de contagio. Estas
fizeram com que fosse necessario repensar e reorganizar o cotidiano de toda a sociedade a
partir da suspensdo das atividades presenciais e reducdo da interacdo fisica entre os
individuos, isto impactou diretamente os rituais, dada sua natureza profundamente corporea.
Os rituais, por sua vez, sdo essenciais para a constru¢do de significado na mente dos
participantes e compreensdo de um determinado coletivo social sobre as transformacgdes e
processos da vida em sociedade. Os rituais funebres, em especifico, sdo necessarios para
agregacao do falecido ao pos-vida e para a condugdo do enlutamento dos sobreviventes e sua
reorganizacao em face da perda. A adaptacao dos ritos funebres as medidas de saude publica,
por meio da criagdo de um novo cerimonial e indumentaria, de causaram o empobrecimento
de suas narrativas, e colaboraram com a complica¢do do luto dos sobreviventes, afetando a

sua compreensao acerca da morte do ente querido.

ABSTRACT

To combat the covid-19 pandemic, in addition to medical protocols, treatments, techniques
and drugs to treat the disease in patients who had contracted it, non-pharmacological
measures were also used, public health policies such as quarantine, lockdown, and social
distancing and isolation, in order to reduce contagion rates. These made it necessary to
rethink and reorganize the daily life of the entire society based on the suspension of
face-to-face activities and the reduction of physical interaction between individuals. This
directly impacted rituals, given their deeply corporeal nature. Rituals, in turn, are essential for
the construction of meaning in the minds of participants and the understanding of a given
social collective about the transformations and processes of life in society. Funeral rituals, in
particular, are necessary to bring the deceased to the afterlife and to guide the mourning of
survivors and their reorganization in the face of loss. The adaptation of funeral rites to public
health measures, through the creation of a new ceremonial, caused the impoverishment of
their narratives, and contributed to the complication of survivors' mourning, affecting their

understanding of the death of their loved ones.
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INTRODUCAO:

Durante a pandemia de covid-19, foram implementadas inimeras medidas de saude
publica para contengdo das transmissoes, tratamento dos enfermos e amenizagdo de novos
casos, enquanto vacinas eram desenvolvidas para imunizar a populacdo ao virus. Dado o
carater inédito do virus, a agressividade da infec¢do e sua letalidade, antes de ser comunicado
aos paises pela OMS que existia uma pandemia do virus, paises como o Brasil adotaram
diversas medidas para reducdo das taxas de transmissdo, entre elas, encontravam-se
intervengdes nao farmacoldgicas, como o distanciamento e Isolamento social.

Estas medidas, por sua vez, levaram a reorganizagdo geral dos costumes e do
cotidiano da populacdo por conta do afastamento entre as pessoas e a redu¢do maxima do
contato fisico entre si. Os rituais, por sua vez, ndo foram isentos disso, com todo o complexo
de ritos e rituais praticados pela populagdo tendo de ser revistos e adaptados para continuarem
sendo realizados durante o periodo.

O presente estudo tem por objetivo demonstrar como a adaptagdo dos ritos funebres
se ao cenario pandémico impactaram a apreensdo da morte, o enlutamento, a consolidacao e
construcdo da memoria e transmissdao de narrativas entre os sobreviventes. Para isso, a
metodologia escolhida foi a coleta de informagdes por meio de sondagens e escuta de
historias orais realizadas com habitantes de grandes centros urbanos, adeptos de religides de
matriz cristd, praticantes ou ndo, seguindo um roteiro simples de 5 perguntas que permite aos
participantes contarem suas experiéncias com velorios durante a pandemia de covid 19. Os
participantes foram escolhidos a partir de uma amostragem por conveniéncia, e¢ ao final da
sondagem, solicitados a indicar uma ou mais pessoas que também poderiam compartilhar
suas experiéncias.

Os respondentes por sua vez, em sua grande maioria mulheres, residem nas regioes,
sudeste, nordeste e centro-oeste do Brasil, tendo diversas ocupagdes, como estudantes,
advogados, comunicadores e empreendedores, de idades que estdo na faixa dos 18-50 anos.
Alguns dos respondentes ja tinham participado de veldrios anteriormente a pandemia, tendo
dessa forma parametros do que era um rito finebre e contatos prévios com a perda e com o
luto, enquanto outros tiveram seu primeiro contato com a perda durante a pandemia. A
analise foi construida a partir dos relatos dos respondentes e suas repsostas ao roteiro, cujas
informagdes obtidas foram cruzadas com a literatura preexistente sobre o tema e relatos

coletados e noticiados durante a pandemia sobre os ritos funebres e o enlutamento.



2. Desenvolvimento

2.1 Os Ritos Funebres e o Luto

Os rituais sdo parte fundamental da existéncia humana. Durante a sua vida,
todos os individuos serdao incluidos e farao parte de um sem ntimero de rituais, diariamente,
de diferentes graus de complexidade e importancia, nas mais diversas situagdes € nos mais
diversos espacgos, os rituais se apresentam em todas as esferas da vida social e individual.
Sendo algo identificado em todas as sociedades, a presencga dos rituais € entendida como algo
nao somente endémico a vida social, apresentando-se inumeras maneiras em suas formas,
técnicas e representacdes, mas como essencial para a organizacdo e entendimento dos
territorios, relagdes sociais e cosmovisao de um determinado povo.

Primeiramente, ¢ interessante explorar e definir qual a diferenca e significado
das palavras “rito” e “ritual”. Enquanto a diferenca seja sutil e definida por diversos autores
de formas diferentes, se apresentando de forma aparentemente sindnima, no presente trabalho
as palavras rito e rituais serdo empregadas vagamente de acordo com a defini¢ao apresentada
por Ferreira (2003), no Dicionario Aurélio, com rito sendo definido como “As regras e
cerimoOnias proprias da pratica de uma religido”; e Ritual como: “Relativo a rito(s)”, tendo
dessa maneira os ritos como parte constituinte dos rituais. No entanto, vale notar que a
distincdo ndo € central para o trabalho e para autores como Bayard (1996) e van Gennep
(1976), presentes neste texto, a palavra “rito” € privilegiada sobre a palavra “ritual”. Entdo,
por mais que a possa ser feita uma distingdo entre os termos, com ritos sendo parte
constituinte do processo ritual, esta ¢ sutil e sua ndo-observagao por parte do leitor ndo afetara
o entendimento do presente trabalho.

A fins de melhor explorar os impactos da indumentéria pandémica dos ritos
funebres e seus desdobramentos na apreensao do luto por parte dos enlutados, ¢ necessario
delimitar o que define os rituais, qual sua apresentacdo na sociedade e seu papel na
constru¢do da vida cotidiana e apreensdo de processos por parte dos individuos. Nassar e

Farias (2018) apresentam o seguinte:

Os rituais s@o narrativas construidas por meio de elementos simbolicos (corporais,
orais ou ndo orais) que sdo marcados pela repeticao e pela intencdo retoérica. Em um
primeiro enquadramento conceitual pode-se falar em narrativas da experiéncia.
Estdo presentes em todas as culturas, como processos de identificag@o e afirmacao
dessas culturas e de seus integrantes. Em um segundo enquadramento conceitual
pode-se falar em memorias rituais. Essas narrativas rituais e da experiéncia —



marcadas na memoria humana — podem se caracterizar como sagradas ou profanas
(Farias e Nassar,2018, p.348)

Os rituais podem ser enxergados como construgdes simbolicas representativas,
construidas a partir do cerimonial ¢ da indumentaria, feitos com intencionalidade e que
propagam narrativas € mensagens aos participantes. A partir da definicdo apresentada, ¢
interessante para os objetivos do presente estudo abordar a necessidade dos elementos fisicos
na construcao e transmissao das narrativas. Sobre a centralidade da materialidade e a

caracteristica fisica dos ritos. Coppet et al (2000), apresenta:

enquanto o mito ¢ apresentado privilegiando as palavras, os rituais privilegiam a
acdo fisica; mas ¢ uma agdo que s6 pode ser compreendida como movimentos
corporais ou posicionamento em relagdo a outros movimentos e posicionamentos.
Se tais movimentos sdo uma caracteristica central dos rituais, entdo deve ser por
meio deles e ndo através de afirmagdes verbais que as pessoas fazem suas
declaragdes principais. (Coppet et al, 2000, p.12) (traducdo nossa)

Fica clara, portanto, a centralidade da movimentagdo de elementos fisicos e
espacialidade para a existéncia dos rituais e a comunicagdo por meio deles. E possivel, como
exemplo desse conceito, pensar nas procissdes funebres, nas valsas de debutantes e nas
cerimdnias de casamento o fato de que as mensagens centrais destes eventos sdo transmitidas
pela organizagdo dos corpos no espaco, a presenga dos individuos e seus posicionamentos
relativos. Em todos estes momentos, existe a centralidade dos elementos fisicos e da
corporalidade na construcao do significado e sentido das ocasides.

Ao pensar na fisicalidade dos ritos, temos, por exemplo, o processo de
“entrega” da noiva, na qual seu pai, ou um outro familiar/responsavel, preferencialmente um
homem, caminha de bragos dados com a noiva, da entrada da igreja ou saldo, até o altar,
entregando-a ao seu marido, na posi¢ao simbolizando o transito da mulher, da tutela do
patriarca de sua familia para a tutela de seu marido. Deixando de lado os significados
patriarcais e o tratamento do feminino e da mulher como propriedade, observa-se nesse
exemplo, a maneira que os simbolos do ritual sdo criados de maneira fisica, com a
verbalidade dos votos sendo secundaria aos movimentos de chegada ao altar e troca das
aliancas.

Outro exemplo disto ¢ encontrado nas festas de aniversario, para simbolizar a
celebracao de mais um ano de vida do aniversariante, os participantes organizam-se em um
espago determinado, muitas vezes o local no qual este habita, onde interagem entre si, a

convivéncia, as refeicdes e o consumo de bebidas alcoolicas no espago dentro de um periodo

de tempo determinado a partir de um acordo comum entre os anfitrides e convidados. A
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cerimoOnia culmina convencionalmente com a passagem do aniversariante de uma idade a
seguinte, com os participantes se reunindo todos ao redor do bolo de aniversario e cantando
uma cangao.

Nas festas de debutante, a aniversariante comeca a celebragdo vestida
convencionalmente de vestidos curtos e sandalias sem salto e os troca ao curso desta por um
vestido longo e salto-alto, terminando a celebra¢do dangando uma valsa com seu pai ou figura
paterna. A indumentaria, vestimentas e dancas transmitem a todos os presentes a transi¢do da
pessoa da condi¢cdo determinada de “menina” para “mulher”.

Funerais, por sua vez, seguem a mesma logica. Pensando os ritos
convencionalmente praticados por cristdos em territorio brasileiro, a narrativa da transi¢ao do
recém falecido da vida para a morte, ou pds-vida, ¢ largamente contada pelos movimentos
realizados pelo corpo, notadamente, sua descida a terra. Isto sera discutido em maior detalhe

ao longo do capitulo.

[...Jndo importa quanto os participantes de um ritual possam discutir e debater a
significancia, significado e propriedade do comportamento ritualizado, usando
palavras com grande efeito, fazendo isso, eles apenas conseguem demonstrar a
saliéncia, sucesso e eficiéncia do que eles podem dizer através de praticas
performativas, e questdes de orientacdo espacial e posi¢cdes sdo os Unicos meios a
sua disposido, sendo fundamentalmente constituintes do ritual em si.(Coppet, D. et
al, 2000) (tradugdo nossa)

Coppet, D. et al. (2000.), também apresentam outra significancia da divisao
corporal e espacial dos rituais, em concordancia com Van Gennep (1977): a de que essa
fisicalidade e dinamismo supdem direcionalidade aos rituais. O privilégio da acdo fisica que
da vida e constréi o sentido dos rituais também conferem movimento a estes sendo ritos de
passagem. “uma implicacdo desta visdo e de que todos os rituais sdo, de alguma forma, ritos
de passagem: em outras palavras, de que eles pressupdem movimento fasal, direcionalidade e
posicionamento” (PARKIN IN: COPPET ET AL, 2000). O que ¢ apresentado, ¢ de que todos
os rituais apresentam um “lugar” ou significado, do qual se parte, como inicio, um caminho,
que se percorre ao longo do ritual, e outro “lugar” ao qual se chega, ao final do ritual.

A fisicalidade dos rituais cria, dessa forma, vetorialidade. Assim sendo, os
rituais agem como condug¢do dos individuos que nele participam ou pelo qual sdo impactados
de um estado a outro, orientando ¢ dando clareza ¢ determinagdo as alteragdes nos estados
individuais. A transitoriedade da condi¢ao do individuo, saindo de um estado determinado

para outro estado determinado em sua vida e convivio social sdo explicados por Van Gennep

(1977) como a transicao deste de uma sociedade especial para outra: “As sociedades especiais
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sdo organizadas sobre bases magico-religiosas, e a passagem de uma a outra assume a
aparéncia especial marcada entre nos por determinados ritos”

O processo de transicdo entre as multiplas sociedades especiais presentes
dentro de uma determinada sociedade geral ¢ experimentado pelos individuos multiplas vezes
ao longo de toda sua vida. Isso confere mobilidade a vida dos individuos, sendo esta marcada
pelos ritos que os permitem transitar de uma sociedade especial para outra. Van Gennep,

defende:

A vida individual, qualquer que seja o tipo de sociedade, consiste em passar
sucessivamente de uma idade a outra e de uma ocupacao a outra. No lugares em que
as idades sdo separadas ¢ também as ocupagdes, esta passagem ¢ acompanhada por
atos especiais, que por exemplo, constituem, para os nossos oficios, a
aprendizagem,... E o préprio fato de viver que exige as passagens sucessivas de
uma sociedade especial a outra ¢ de uma situagdo social a outra, de tal modo que a
vida individual consiste em uma sucessao de etapas... A cada um desses conjuntos,
acham-se relacionadas cerimonias, cujo objetivo ¢ idéntico, fazer passar um
individuo de uma situacdo determinada a outra situa¢do igualmente determinada.
(Gennep, 1977, p.26)

Todas as transigoes de todos os individuos de um estado para outro dentro de
uma sociedade sdo convencionadas e normalizadas perante a sociedade e a si proprio, em seu
entendimento e constru¢do de significado por meio de rituais. Este fendmeno ¢ observavel,
como mencionado anteriormente, nos aniversarios, que marcam a passagem de uma idade a
outra, as festas de debutante, que marcam a saida das meninas da infincia e sua “estréia”
(debut) na vida adulta, os casamentos que marcam o fim da vida de solteiro de ambas as
partes (esposo e esposa) e sua entrada na vida de casados, as cerimonias de formatura, que
marcam o inicio do individuo em uma nova ocupagdo, e os funerais, que marcam a saida do
individuo da vida terrena para o “p6s-vida”.

A transitoriedade entre sociedades especiais e estados durante a vida
individual, por sua vez, permite estabelecer, dentre outras coisas, contrastes entre tempos e
espacos diferentes. Tempo e Espaco Admitem comparagdes e contrastes entre si, permitindo a
coexisténcia de diferentes duragdes de tempo e diferentes nogdes de espaco, por serem

categorias sociais construidas a partir da cultura e cosmovisao de um povo.

E um trabalho que considero importante, realizado nesta linha por Livia Neves de
Holanda Barbosa, revela como, no caso brasileiro, os dias da semana sdo marcados
por concepgoes diferenciadas e complementares de tempo. Sabados e domingos sdo
tempos muito mais internos, da casa e da familia, ao passo que os "dias comuns da
semana" sdo vividos como tempos externos, marcados pelo trabalho - e isso ¢ muito
importante sobretudo para o universo feminino (Cf. Barbosa, 1984). [...] o fato é que
tempo e espaco precisam, para serem concretizados e sentidos como "coisas", de um
sistema de contrastes. Cada sociedade tem uma gramatica de espacos e
temporalidades para poder existir como um todo articulado, e isso depende
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fundamentalmente de atividades que se ordenam também em oposi¢des
diferenciadas, permitindo lembrancas ou memorias diferentes em qualidade,
sensibilidade e forma de organizacdo.(Damatta, 1985, p.24)

Dessa forma, num mesmo convivio social, admitem-se varias passagens de
tempo de diferentes grandezas, determinadas que sdo marcadas em sua transi¢ao e sentidas
em seu contraste. Da mesma maneira, admitem-se formas diferentes de ocupagdo do espago e
de exercicio e evocagdao da memoria, que sdao afetados por sistemas culturais, mitos e ritos.
Constituindo, dessa forma, momentos, temporalidades e espacos cotidianos e extraordinarios.

A condi¢do extraordinaria, por sua vez, € ritualizada.

[...] sabemos que as rotinas diarias preservam o tempo na sua duragdo "normal", ao
passo que nas festas o tempo pode ser acelerado ou vivido como tal. Por que tal
experiéncia ¢ possivel? Ora, porque, nas rotinas, os espacos especificos estdo
socialmente equacionados a atividades especificas. Ndo dormimos na rua, ndo
fazemos amor nas varandas, ndo comemos com comensais desconhecidos, ndo
ficamos nus em publico, ndo rezamos fora das igrejas etc. (Damatta, 1985, p.28)

Ao ordenar e dar sentido aos eventos extraordinarios e as passagens entre as
sociedades especiais dentro da pratica cerimonial, por meio dos rituais € possivel demarcar
com clareza dentro da percepcdo dos individuos e da sociedade as diferentes utilizacdes e

caracterizagcdes dos espagos e as passagens diferentes de tempo.

Num baile de carnaval, por exemplo, posso acelerar o tempo de modo radical,

"nn

"namorando", "noivando", "casando" e "divorciando-me" de uma pessoa, tudo isso
no mesmo espago de algumas poucas horas em que a festa transcorre. (|[Damatta,
1985 p.29)

Por meio da coeréncia cénica dos rituais, dentro daquilo que é considerado a
normalidade para um determinado rito dentro das bases culturais magicas e religiosas de uma
determinada sociedade, por meio do resgate da memoria coletiva associada aquele rito,
conciliar diferentes passagens do tempo e permitir uma “‘volta’ do tempo” (DAMATTA,
1985) Os elementos cerimoniais € indumentarios dos rituais, os movimentos exercidos pelos
seus participantes e as mensagens transmitidas pelo conjunto destes elementos acabam por
servir como recurso de lembranca, e ponto “imoével” na memoria dos participantes

independentemente do contexto.

[...] os rituais permitem a sensagdo de uma "volta" do tempo, porque prescrevem
com nitidez e obsessdo um lugar para cada coisa, e entdo, o tempo fica congelado.
Apesar de todas as mudangas por que o mundo esta passando, sabemos que, em um
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aniversario, vamos encontrar comidas e doces, bebidas e refrigerantes, sorrisos
abertos de recepg¢do, roupas bem cuidadas, casa arrumada e alarido; além de um
bolo com velas e de um conjunto de a¢des que objetivam confirmar aquela situagdo
como "uma festa de aniversario". Se isso ndo ocorrer numa certa ordem, entdo pode
ser tudo, menos aniversario. Nao ¢ assim, precisamente, que comentamos essas
festas? (Damatta, 1985, p.29)

“E porque vivemos de fato entre e na passagem de um grupo social para outro
que podemos sentir o tempo como algo concreto e a transformagao do espagco como elemento
socialmente importante.” (DAMATTA, 1985, p. 28). Os rituais, por meio de sua
vetorialidade e transitoriedade, demarcando as passagens entre as sociedades especiais,
estabelecem os contrastes que sdo essenciais para a percep¢do das diferentes medidas sociais
temporais e espaciais, ao acionar a memoria, permitindo assim que os individuos percebam de
maneira sensivel a passagem do tempo e as transformagdes do espago.

Nao importa qual seja a mudanga ou transi¢ao do individuo entre as sociedades
especiais que permeiam sua vida, sempre existirdo rituais para representar sua passagem e
conciliar a indeterminagdo de seu estado transitorio com estados determinados existentes
dentro das bases magico-religiosas de sua sociedade. A vetorialidade e determinancia das
mensagens construidas fisicamente nos ritos, por sua vez, ao criar significados, tém impactos
significativos na psicologia social do coletivo nos quais sdo realizados.

Para compreender estes impactos, é necessario a principio detalhar qual a
significancia e fun¢do das representacdes na psicologia social. As representagdes sociais, no
caso dos ritos, se apresentam de diversas maneiras. Nos exemplos de rituais
convencionalmente encontrados na sociedade brasileira contemporanea as representagdes se
apresentam nos significantes construidos por meio da indumentariae  cerimonial,  sendo
carregados de significado, servindo como meio de transmissdo de mensagens centrais a
realizagdo dos ritos em questao, como o parabéns, a entrega da noiva, a valsa da debutante, a
vela do corpo, e assim por diante.

Serge Moscovici, em seu livro Representagdes sociais: investiga¢oes em
psicologia social (2010), apresenta uma série das mais aceitas interpretacoes daquilo que €
compreendido como as finalidades e definicdo das representacdes sociais. Os postulados
apresentados na obra serdo seguidos neste trabalho.

As representagdes sociais segundo Moscovici (2010), possuem duas fungdes
primarias: a de convencionalizagdo e determinagao do objeto representado e a de imposi¢ao e

prescrigdo sobre o individuo inserido no contexto nas quais as representacdes sao criadas.
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Em primeiro lugar, elas convencionalizam os objetos, pessoas ou acontecimentos
que encontram. Elas lhes ddo uma forma definitiva, as localizam em uma
determinada categoria e gradualmente as colocam como um modelo de determinado
tipo, distinto e partilhado por um grupo de pessoas. [...] Essas convenc¢des nos
possibilitam conhecer o que representa o qué: uma mudanga de dire¢do ou cor
indica movimento ou temperatura, um determinado sintoma provém, ou ndo, de uma
doenga, elas nos ajudam a resolver o problema geral de saber como interpretar uma
mensagem como significante em relagdo a outras e quando vé-la como
acontecimento fortuito ou casual. (Moscovici, 2010, p. 34)

Ao conferir determinagdo aos objetos e fendomenos encontrados pelo individuo,
as representagdes sociais, por sua vez, permitem ao individuo apreender e processar, por meio
da atribuicao de significado a sua experiéncia sensivel, podendo assim qualificar, quantificar
e relacionar as informagdes que absorve.

As representagdes sociais, portanto, se revelam como centrais a construg¢ao e
compreensdo da experiéncia coletiva de uma determinada sociedade, sendo construida a partir
de conven¢des e modificada culturalmente por fatores externos e internos de seu convivio e
histéria, estando em constante evolugdo, permeando o cotidiano de todos os individuos. “Nos
Vemos apenas o que as convengdes subjacentes nos permitem ver € nds permanecemos
inconscientes dessas convengdes” (MOSCOVICI, p.35)

Quanto ao carater impositivo das representagdes e sua constru¢do dentro da
compreensdo dos fendomenos encontrados por uma determinada sociedade, apresenta-se o

seguinte:

Em segundo lugar, as representagdes sdo prescritivas, isto €, elas se impdem sobre
ndés com uma forga irresistivel. Essa forga ¢ uma combina¢ao de uma estrutura que
esta presente antes mesmo que nds comecemos a pensar ¢ de uma tradicdo que
decreta o que deve ser pensado [...] E, pois, facil ver por que a representagdo que
temos de algo ndo esta diretamente relacionada a nossa maneira de pensar € o que
pensamos depende de tais representacdes [...] Todos os sistemas de classificagdo,
todas as imagens e todas as descri¢des que circulam dentro de uma sociedade,
mesmo as descri¢gdes cientificas, implicam um elo previo de sistemas e imagens,
uma estratificagdo na memoria coletiva e uma reprodugdo na linguagem que,
invariavelmente, reflete um conhecimento anterior ¢ que quebra as amarras da
informagao presente. (Moscovici, 2010, p.37)

As representagdes que populam a mente do individuo e guiam sua
compreensdo do mundo e dos fendmenos que ocorrem a sua volta sdo construidas
externamente ao pensamento e avaliacao individual, impostas pela forga da cultura e tradi¢ao
e moldadas pelo convivio cultural, estas sdo, segundo o autor “re pensadas, re-citadas e
re-apresentadas” (MOSCOVICI, 2010, p.37). Os individuos nao constroem as representacdes

por si s6 e de maneira inconsciente, as absorvem e as transmitem. Fazendo com que estas
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adquiram ““vida prépria” e possam evoluir ¢ mudar conforme sdo transmitidas, levando ao
nascimento de novas representagcdes € a morte, ou cristalizacdo, de velhas representacdes.

Além disso, as representagcdes apresentam sempre duas faces, uma iconica e
uma face simbolica (MOSCOVICI, 2010), estas faces sdo interdependentes e essa
caracteristica permitem a elas guiar a percep¢ao e compreensao daqueles que as possuem em
seu imagindrio, a0 nomear os processos € os fendomenos, as representacdes sdo capazes de
nomear os conceitos, abstraindo o mundo e “introduzir a ele ordem e percepgdes”
(MOSCOVICI, 2010, p. 46). “A representagao iguala toda imagem a uma ideia e toda ideia a
uma imagem” (MOSCOVICI, 2010. p.46)

Sendo integrais a vida cotidiana de um coletivo, conforme o nascimento de
uma determinada representacdo se torna cada vez mais distante, esta representacdo comega a
fossilizar-se na mente dos individuos, se aproximando do real e do material, passando entdo a
ser integral a compreensdo daqueles que a t€ém em sua mente. Dessa maneira, as
representacdes podem, ao povoar a mente individual, se transformar e se consolidar por meio
da comunicacdo social, ao convencionalizar os objetos, se impondo de maneira prescritiva,
exercer a fun¢do de guiar a compreensao de um individuo sobre os fendmenos que ocorrem a
sua volta. “As representagdes sociais devem ser vistas como uma maneira especifica de
compreender ¢ comunicar o que ja4 sabemos. [...] t€m como seu objetivo abstrair sentido do
mundo e introduzir nele ordem e percepgdes” (MOSCOVICI, 2010, P.46)

A finalidade das representacdes sociais € dos esforcos para sua criagdo e
manutengao, ¢ portanto, a de conceder exatidao aos fenomenos do mundo, removendo-os da
ndo-familiaridade, e trazendo-os a condi¢do de familiar, curando as feridas psiquicas e o mal

estar causados pela ndo exatiddo e inexplicabilidade dos fendmenos.

A presenga real de algo ausente, a “exatiddo relativa” de um objeto, é o que
caracteriza a ndo familiaridade. Algo parece ser visivel, sem o ser, ser semelhante,
sendo diferente, ser acessivel € no entanto ser inacessivel. O ndo familiar atrai e
intriga as pessoas, [...] as obriga a tornar explicitos os pressupostos implicitos que
sd0 basicos ao consenso. Essa “exatiddo relativa” incomoda e ameagca]...] Isso se
deve ao fato de que a ameaga de perder contato com o que propicia um sentido de
continuidade, de compreensdo mutua, ¢ uma ameaca insuportavel [...] O ato da
representagdo é um meio de transferir o que nos perturba, do exterior para o
interior. (Moscovici, 2010 p.56)(grifo nosso)

Os rituais, suas narrativas, as memorias e representagdes construidos por meio
de sua indumentaria e cerimonial, atendem a todos os funcionamentos e finalidades em seu

carater de representacdo social. As formas de um ritual e sua constru¢do sdo também
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pensadas socialmente, se modificam e se fossilizam com o tempo, se integrando no cotidiano
e inconsciente social. Ao apresentar-se como o “veiculo” simbolico, operando dentro das
bases magico-religiosas e das relagdes entre o profano e o sagrado da sociedade em que sdo
organizados, que permite a passagem dos individuos de uma sociedade especial para outra, na
visdo e constru¢ao de mundo de si e dos outros, atendem a necessidade psicoldgica social de
construir a exatiddo no lugar da ndo familiaridade.

Por meio dos ritos as sociedades constroem os caminhos narrativos que fazem
a passagem do individuo de um estado definido para outro estado definido, “protegendo” as
mentes dos presentes da ndo exatiddo e concedendo ao processo transitorio a familiaridade
necessaria para ser apreendido de forma completa.

Van Gennep (1976), descreve como a passagem simbolica ¢ ritualizada,
dividindo os rituais em: ritos de separagdo, ritos de margem e ritos de agregacao, ou ritos

preliminares, liminares e pos-liminares, respectivamente.

Proponho, por conseguinte, denominar ritos preliminares os ritos de separagdo do
mundo anterior, ritos liminares os ritos executados durante o estado de margem ¢ os
ritos pos-liminares os ritos de agregacdo ao novo mundo. (van Gennep, 1976, p.37)

Para visualizagdo do conceito, pode-se tomar como exemplo o ritual do
casamento. E possivel enxergar nesse caso, pensando na jornada simbélica do noivo, o rito de
separagdo como a despedida de solteiro, rito preliminar da saida do noivo do mundo dos
solteiros, a cerimoOnia de casamento como rito de margem, no qual os noivos passam a ser
recém-casados, € a noite de nupcias ou lua de mel como rito p6és liminar, de agregacao do
casal ao mundo dos casados, por meio da consumagao do casamento.

No que diz respeito aos ritos finebres, os ritos preliminares marcam a partida
do falecido do mundo dos vivos, os liminares seu estado de margem entre a vida e o pos-vida
e os pos-liminares marcam sua agregacao ao mundo dos mortos. Estes apresentam-se no
contexto brasileiro de diversas formas, nas fases pré-liminares, ¢ marcada a declaracdo da
morte do individuo e seu corpo perante a sociedade, existem ritos como a lavagem do corpo,
a vestimenta da mortalha, o toque dos sinos das igrejas e as procissoes. Os ritos de margem,
sdo os mais diversos e elaborados, por sua vez, apresentam-se como a vela do corpo na sala
da casa ou na camara mortuaria ¢ a descida do corpo a terra e nos ritos de agregacdo estdo
ritos como o espalhamento das cinzas, as missas de sétimo dia e de um ano de morte. A
passagem por essas fases ndo somente representam a jornada narrativa dentro das bases

magico-religiosas do falecido de um mundo a outro, mas também a progressao da
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compreensdo do coletivo acerca da partida do membro morto, dessa forma, a progressao entre
os estados de separagdo, margem e agregacao ¢ feita de maneira coletiva.

Os rituais funebres encontram-se universalmente presentes nas sociedades,
desde os primordios da humanidade, e sdo praticados de diversas maneiras, por meio das mais
diversas praicas e gestos técnicos, acompanhados por um sem numero de significados,
mudando conforme a passagem do tempo e fendmenos historicos alteram as dindmicas
sociais. Indicios arqueologicos sugerem que o enterro sistematico dos falecidos parece datar
de 100.000 a.C., e os primeiros cemitérios, a partir de 10.000 a.C. (BAYARD, 1996, p.57)

A pratica do enterramento, a mais difundida e facilmente encontrada nas mais
diversas culturas, remonta ao periodo paleolitico. “A terra d& vida, as plantas nela
desenvolvem raizes e nela morrem” (BAYARD, 1996, p. 61), os ritos funerarios encontram-se
frequentemente ligados aos quatro elementos fundamentais da natureza, nesse caso, por
exemplo, ¢ possivel observar em muitas sociedades antigas e atuais o gesto técnico do
enterramento, profilaxia criada pelo medo da devora do cadaver do falecido por animais
carnivoros, unido a crenga comum no poder criador da terra como mae e como ventre, dando
ao ato, significancia de renascimento e regeneragao (BAYARD, 1996).

A criacdo de significado sobre gestos técnicos relacionados a profilaxias
praticas do tratamento dos defuntos por meio da ritualizagdo ¢ um tema comum e facilmente
observavel nas mais diversas culturas ao longo da histéria humana. Além do enterramento,
diversas outras praticas eram empregadas no tratamento dos cadaveres e na conducao das
cerimonias, como a cremag¢ao, o desmembramento, o canibalismo, os banhos cerimoniais do
cadaver e dos participantes do enterro, a queima dos bens, entre outros, a todos estes ritos ¢
possivel associar, além do significado encontrado dentro das bases magico-religiosas das
sociedades nas quais sdo realizados, profilaxias praticas no tratamento dos falecidos. Um
exemplo disso, ¢ o enterro em dois tempos, com a estadia do corpo em uma camara
mortuaria, podendo ser parte do domicilio do falecido ou uma estrutura a parte, que ao
mesmo tempo que permitia, ao retardar a descida do morto a terra, estender a cerimdnia de
separagdo do deste do mundo dos vivos, dando maiores oportunidades aos membros de sua
sociedade de visita-lo, reduzia as chances de que fossem enterrados vivos aqueles que
estavam em estado de letargia, € ndo mortos (BAYARD 1996, p. 49).

Sobre a elaboragdo dos ritos finebres, pensando na estrutura de separagdo,

margem e agregag¢ao, van Gennep apresenta o seguinte:
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A primeira vista pareceria que nas cerimonias funerarias so os ritos de separagio
que devem ter o lugar mais importante, sendo os ritos de margem e agregagio,
pouco desenvolvidos. Entretanto, o estudo dos garos mostra que as coisas sdo
diferentes e que, ao contrario, os ritos de separacdo sdo pouco numerosos € muito
simples, e que os ritos de margem tém uma durac¢do e complexidade que chega as
vezes a lhes dar uma espécie de autonomia. Finalmente, de todos os ritos funerarios
aqueles que agregam o morto ao mundo dos mortos sdo os mais elaborados e a eles
¢ que se atribui a maior importancia (van Gennep, 1976, P.126)

Nos rituais funebres, os ritos de margem sdo os mais elaborados, ao dar
significado a jornada da alma ou espirito do falecido ao mundo dos mortos dentro das bases
magico religiosas da sociedade na qual sdo praticados, sendo muitas vezes ritos compostos de
um cerimonial mais complexo e por vezes demorado, muitas vezes com os estados de
margem tendo seu fim junto ao estado de luto. Os ritos de agregacdo sdo, por sua vez, os
mais importantes, ao permitir que o finado seja agregado ao mundo dos mortos, efetivamente
completando sua partida do mundo dos vivos.

Sobre os ritos de margem, van Gennep (1976), apresenta-os como sendo
comumente uma série de profilaxias que buscam muitas vezes auxiliar o recém-partido em
sua jornada ao pos-vida, e garantir que tenha uma boa chegada no equivalente cultural do
“paraiso” de sua cultura, com o fim dos ritos de margem, passando enfim aos ritos de

agregacdo. Segundo o autor:

O que nos importa, ¢ que o morto, tendo de realizar uma viagem, os sobreviventes
tomam o cuidado de muni-lo de todos os objetos necessdrios materiais [...] ou
magico religiosos que lhe garantirdo, como se fosse um viajante vivo, uma marcha
ou travessia e depois um acolhimento favoravel.” (van Gennep, 1976, p. 133)

As profilaxias e ritos conduzidos durante a jornada do recém falecido ao
p6s-vida, e seu destino, acabam por variar de acordo com a condicdo social deste e sociedades
especiais ao qual pertence, fazendo com que os ritos de margem tenham duragdes maiores ou
menores, sejam mais elaborados ou em certos casos, sejam inviaveis, com o falecido nao
podendo ser agregado ao pos-vida, de acordo com a cultura, como ¢ o caso das criangas nao
batizadas no catolicismo.. Os ritos de margem permitem, entre outras coisas, que 0s
sobreviventes garantam a boa chegada da alma do finado ao pos-vida.

Os ritos de margem, no entanto, muitas vezes acabam por se confundir com
os ritos de separagdo em seu inicio e com os ritos de agregacdo a seu fim, principalmente no
caso dos ritos funebres, devido a sequéncia narrativa construida acerca da jornada da alma

iniciada com sua partida € encerrada com sua chegada ao mundo dos mortos.
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Quanto aos ritos de agregacgdo, nestes sdo depositados a maior importancia e
carga de sentido do ritual fiunebre, ao marcar de forma definitiva o fim do vinculo do falecido
com o mundo dos vivos e suas obrigagdes. Sendo marcada a chegada do finado ao mundo dos
mortos € por meio destes que € construida a narrativa perante o coletivo que a jornada do
falecido foi concluida e este a partir do presente momento, encontra-se agregado ao mundo
dos mortos. Este processo permite a consolidagdo da compreensdo do coletivo acerca da
morte, ndo somente no convivio social, mas também no emocional dos sobreviventes. Estes

ritos permitem aos sobreviventes o retorno a vida normal.

Como ritos de agregacdo citarei em primeiro lugar as refeigdes consecutivas aos
funerais e os banquetes das festas comemorativas, refei¢des que tem por finalidade
ligar novamente entre todos os membros de um grupo sobrevivente, ¢ as vezes com
o defunto, a corrente que foi quebrada pelo desaparecimento de um dos elos. (van
Gennep, 1976, p. 140)

O luto, por sua vez, também ¢ ritualizado e marcado por ritos de separagao,
margem e agregacdo, segundo van Gennep (1976): “Durante o luto, os vivos € 0 morto
constituem uma sociedade especial, situada entre o mundo dos vivos, de um lado, € 0 mundo
dos mortos, de outro” (p.127) pensando os rituais como veiculos que permitem a passagem
simbolica e social dos individuos de uma sociedade a outra, o processo de enlutamento deve
ser marcado claramente por rituais que determinam sua duracdo e estagios, a fins de permitir
que os sobreviventes possam passar por esse estado de forma completa, com sua separagdo da

sociedade normal para a margem entre os mundos, € sua subsequente reintegragao

O luto, no qual outrora eu ndo tinha visto sendo um conjunto de tabus e praticas
negativas que marcaram o isolamento em relagdo a sociedade geral daqueles que a
morte, considerada como qualidade real, material, tinha posto em um estado
sagrado, impuro, aparece-me agora, como um fendomeno mais complexo. Na
realidade, ¢ um estado de margem para os sobreviventes, no qual entram mediante
ritos de separacdo e do qual saem por ritos de reintegragdo na sociedade geral. [...] A
terminag¢do do primeiro, coincide as vezes, com a terminagdo do segundo, isso é,
com a agregacdo do morto ao mundo dos mortos. (van Gennep, 1976, p 127)

Da mesma maneira que desenha-se uma jornada simbdlica entre os mundos
dos vivos e dos mortos para os falecidos por meio dos rituais, aos enlutados também sao
estabelecidas praticas, para marcar sua entrada no estado de margem e reintegra¢do a
sociedade.De acordo com Bayard (1996) “[...] o luto ¢ “estado fora do normal” tanto para o

vivo quanto para os mortos,[...] aquele que tem ligagdo estreita com o defunto, vé parte de sua
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vida social temporariamente suspensa; se se trata da morte de um chefe ou um rei, toda a
comunidade participa da suspensao”(p.182).

O enlutamento envolve memoria e referéncia de tempo proximo e longinquo,
no falecimento de um dos elos do convivio social, se estabelece na mente dos sobreviventes
um contraste entre momentos anteriores a morte, longinquos e préximos, € € momentos
posteriores a morte, também, longinquos e proximos. As praticas rituais permitem marcar o a
passagem do tempo em suas divisdes e o exercicio do luto por meio das exéquias, a
determinagao ritualizada das referéncias de tempo criadas pela morte permite a compreensao

da temporalidade pelos sobreviventes e a veiculagao das narrativas do luto entre si.

A morte de um ente querido deixa gravado na duragcdo marcos que se tornam pontos
de referéncia, em relagdo aos quais os vivos se situam e constroem suas narrativas
pessoais, marcos estes que se atualizam no contexto da performance ritual. No
tempo cortado em dois pelo evento da morte, o antes se torna um momento
longinquo (por exemplo, o “quando meu pai era vivo” das narrativas), ou proximo
(as situacdes que precedem e / ou que terminam na morte). Acontece 0 mesmo para
o depois: proximo por ocasido dos rituais, do luto (memodria-perda,
memoria-sofrimento), e longinquo [...] E durante o depois proximo que os
sobreviventes vivem e realizam as exéquias. E nesse momento que o trabalho do
luto ¢ iniciado, encaminhando-se em dire¢do ao depois longinquo; e ¢ justamente
entdo que os pontos de memoria sdo presos para sempre na vida dos sobreviventes.
(Reesink, 2012, p. 382)

Para os sobreviventes, o inicio do periodo de margem do falecido, sua
transi¢do entre os mundos e a ressignificagdo de sua conexdo a ambos, marca a sua
“marginalizagdo”, criando sua separacdo da sociedade em geral, adentrando a sociedade
especial dos enlutados. Sua entrada e permanéncia neste estado transitério marca sua propria
transicdo de uma sociedade especial para outra, como dos filhos para os orfaos, das esposas
para viavas.

Os rituais funebres mantém a coesdo social e curam as feridas causadas aos
sobreviventes pela partida de um dos elos do seu convivio. Bromberg (1998) explora os
efeitos psicologicos dos rituais na apreensdo do luto e explora-os como recurso

psicoterapéutico para familias em sofrimento com perda.

No caso especifico dos rituais para a morte, como os funerais, as repeticdes de
comportamento servem para contextualizar a experiéncia, e permitem as mudangas
de papéis e condigdes trazidas pela transi¢do do ciclo vital. Oferecem a familia o
suporte da sensacdo de pertencer a cultura que tem respostas previsiveis e, por esse
mesmo motivo. necessarias num momento em que o choque da perda deixa-a
entorpecida e desarticulada. (Bromberg, 2000 p.112)
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A capacidade dos rituais de familiarizar os fendOmenos e contextualiza-los
dentro das bases magico religiosas de suas sociedades, a partir de sua natureza repetitiva,
fixada na tradi¢do, permitem aos ritos funebres contextualizar a morte e amenizar seu efeito
desorientante sobre os coletivos. Por meio destes ¢ possivel reorientar a ordem social e
reorganizar os sobreviventes em face da perda “os rituais sao marcados por referéncias de
tempo e espagco, o que oferece um sentido de seguranca psicologica aos
participantes.”(BROMBERG, 2000, p.113)

Como recurso psicoterapeutico, Bromberg (2000) apresenta que deve ser
entendido o contexto peculiar de cada familia para a constru¢do de rituais especificos
terapéuticos que encaixem-se em suas crengas e nogdes preexistentes. No entanto, a autora
determina uma ordem na qual os ritos funebres sdo desenvolvidos.

- Um ritual para admitir a perda e entrar no luto;
- Um ritual que simbolize o que os familiares incorporaram do morto;

- Um ritual para simbolizar os momentos de mudanga na vida. (Bromberg,
2000, p. 112)

Imber-Black (1991), coloca em evidéncia as fung¢des dos rituais para apreensiao

do luto pelas familias.

- marcar a perda de um dos membros;

- afirmar a vida como foi vivida pelo morto;

- facilitar a expressdao de luto de maneiras que sejam consoantes com 0S

valores da cultura;

- falar simbolicamente dos significados da morte e da vida que continua;

- apontar uma dire¢do que faca sentido para a perda, enquanto permite a

continuagdo dos que vivem. (Imber-Black, 1991, apud Bromberg, 2000, p.113)

Sendo repetitivos e coerentes dentro da cultura e suas bases magico-religiosas,

os rituais dao significancia ao fendmeno da morte e trazem aos sobreviventes a seguranca
psicoldgica necessaria para superar de forma satisfatoria a perda, apresentando-se como um
ponto fixo de referéncia dentro da memoria social.

Os rituais funebres além de transmitir aos presentes na cerimdnia € ao
coletivo do qual o recém-falecido fazia parte a narrativa de sua separacdo do mundo dos vivos
e agregacdao ao mundo dos mortos, também se colocam como momento de reafirmagao dos
lacos dos sobreviventes com o finado, sua ressignificacdo perante a partida e a reconexao dos

sobreviventes uns com os outros. A indefinibilidade da morte cria a necessidade de sentido e

de criacdo de narrativas que a determinem.
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[...] ndo é a nossa morte apenas uma mudanga de estado como afirmam as crengas,
as religides e os ritos das sociedades iniciaticas? Ninguém voltou para nos trazer
certeza, afirmar nem negar, mas apenas clamar nossa fé em um sentimento comum a
todas as civilizagdes” (Bayard, 1996 p.37)

Pensando na finalidade das representagdes sociais de trazer aquilo que ¢
“nao-familiar” para o dominio do familiar, ¢ que a nao-familiaridade ¢ causada pela
““exatidao relativa” de um objeto” (MOSCOVICI, p.56), “a presenca real de algo ausente”
(MOSCOVICI, p.56), os ritos funebres colocam-se como representagdo que cura no
psicologico dos individuos a ferida causada pela partida da falecido, representando a jornada
simbolica da vida ao pos-vida dentro das bases magico religiosas de sua sociedade. Afinal,
ndo existe nada mais presente, € a0 mesmo tempo ausente, do que a morte.

E por meio dos rituais que se encerra a jornada terrena do falecido, se reafirma

a sua vida e quem foi, se constrdi nas mentes dos sobreviventes sua passagem e agregacao ao

além e se reorganiza sua nova vida apesar da perda.

2.2. Os ritos funebres no Brasil

Todas as sociedades possuem suas proprias maneiras, criadas a partir de um sistema
complexo de crengas e culturas, de lidar com seus mortos e suas mortes, como foi descrito no
capitulo anterior. Dentro destes sistemas, sdo criados os rituais finebres conduzidos para dar

significado e sentido as inevitaveis partidas de seus membros. Damatta (1985), propde:

Minha tese ¢ a seguinte: todas as sociedades t€ém de dar conta da morte e dos
mortos, mas hd um padrio visivel quando se langa os olhos sobre a questdo. De um
lado ha sistemas que se preocupam com a morte, de outro ha sistemas que se
preocupam com o morto. (Damatta, 1985, p. 98)

A forma de lidar com os mortos construida por um determinado coletivo acaba por
nortear a constru¢do dos rituais finebres que serdo desenvolvidos por si, criando, a partir de
crengas e bases magico-religiosas ja estabelecidas as profilaxias e praticas, assim como 0s
tabus e praticas consideradas patoldgicas. Levando em consideragdo uma sociedade
individualista, por exemplo, ¢ patoldgico recordar-se do morto, acessando sua memoria,
enquanto o encarar da morte, como “musa” ou tema a ser abertamente discutido ¢ algo

desejavel, que enquadra-se nos ideias da razdo pratica “Falar abertamente da morte define
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uma atitude moderna e destemida diante da vida, algo que denuncia um questionamento
"cientifico" e uma postura "tranqiiila" e resignada” (Damatta, 1985, p.99). Nas sociedades
individualistas existe a tendéncia de encerrar o passado, principalmente no que diz respeito a
memoria dos falecidos, que ndo devem ser contatados ou evocados “Esquecer o morto ¢
positivo, lembrar o morto ¢ assumir uma espécie de sociabilidade patologica (Damatta, 1985,
p.99).

Na sociedade moderna ndo ha luto, nem qualquer tipo de contato com os mortos,
que necessariamente evocam o passado. De fato, esse contato é extraordinariamente
complicado nos sistemas individualistas modernos, permeados pela técnica, pela
"razdo pratica" (Cf. Sahlins, 1979) e marcados - como mostrou José Carlos
Rodrigues falando precisamente deste tema (Cf. Rodrigues, 1983) - pela ideologia
do progresso ¢ do consumo. Entende-se, pois, que o ditado "deixai que os mortos
enterrem seus mortos" seja mais invocado hoje como uma palavra de ordem de um
universo individualizado (veja-se também O'Brien, 1982; Huntington & Metcalf,
1979). (Damatta, 1985, p.99)

Enquanto isso, percebe-se que nas sociedades relacionais, ¢ privilegiada a memoria
do morto em face do pensar da morte como problema filosofico e fato definitivo que encerra
a vida terrena. Nesse caso, o patologico ¢ a discussdo da morte como fato, cujo pensamento
deve ser afastado, muitas vezes como forma de profilaxia contra o proprio falecimento, e ¢
considerado virtuoso manter-se em contato com os mortos € avivar sua memoria, tendo-os
ainda como membros ativos da sociedade, com os quais os vivos ainda tém obrigacdes e
deveres a serem cumpridos. O ponto focal da visdo das sociedades relacionais ndo se pde nas
individualidades e nos individuos como um universo justificado em si, mas sim nos

relacionamentos entre os membros do coletivo.

[...] uma atitude inversa ¢ encontrada quando estudamos as sociedades tribais e
tradicionais, [...] Nelas, o que temos ¢ uma grande elaboragdo relativamente ao
mundo dos mortos, que sdo sistematicamente invocados, chorados, relembrados,
homenageados ¢ usados sem cerimdnia pela sociedade. Tudo isso junto de um
siléncio profundo sobre a morte [...] nos sistemas relacionais, a morte tem um
tratamento diferenciado. Uma atitude fundamental que passa pelo crivo de um
conjunto de relagdes sociais imperativas que sdo, de fato, muito mais importantes do
que o morto que se foi e do que os vivos que ficaram e com ele mantinham elos
indissoluveis. (Damatta, 1985, p.100)

Percebe-se, portanto, uma dicotomia entre estes dois sistemas e formas de lidar com
os mortos € com a morte. Colocar em paralelo a forma que as sociedades modernas
individualistas e as sociedades relacionais lidam com os mortos, a morte ¢ constroem o luto,

¢, portanto, esclarecedor, ao permitir que se estruture a compreensdo de que maneira sao

escolhidos os comportamentos virtuosos e patoldgicos no encarar da morte ¢ dos mortos.
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Baseado no que ¢ proposto por Damatta (1985), ¢ possivel observar que o mal estar
causado pelos mortos e sua memoria nas sociedades individualistas e pela morte nas
sociedades relacionais, com as duas formas de organizagao social (relacional e individualista),
posicionando-se quase que de maneira completamente oposta no que diz respeito a estas
questdes, se da por conta do carater individualizador da morte, desejavel nas sociedades
individualistas e indesejavel nas relacionais, e a reorganizacdo necessaria das redes dos
relacionamentos impostas pelo morto, impensavel em sociedades individualistas e natural nas

sociedades relacionais.

De fato, poder-se-ia até mesmo desenvolver a tese de que a liminaridade
corresponde a soliddo (e a individualizagdo) em sistemas relacionais, ao passo que
em sistemas individualistas o liminar ¢ o patologico seriam "estados de multidao".
Realmente, para n6s a questdo ¢ entender a multiddo e outros "estados de
solidariedade" que "espontaneamente" seguiram uma logica politica e social, do
mesmo modo que, para membros das sociedades tradicionais, o problema ¢ como
entender os estados em que uma pessoa se destaca de sua rede de relacdes. ..
(Damatta, 1985, p.102)

Os estados desejaveis e indesejaveis construidos socialmente a partir de ideais
relacionais ou individualistas acabam por esclarecer a maneira que os convivios constroem
sua relacdo com o luto e com isso, € possivel entender algumas das razdes, e ideias que
norteiam a construcdo e criacdo de significado de seus rituais funebres. A partir da
compara¢do da forma de lidar com estes processos em sociedades individualistas e
relacionais, permite que se compreenda melhor o caso brasileiro do relacionamento com os

mortos € com a morte.

O que sugiro € que ha uma associag@o entre encarar a morte como um problema e a
ideologia individualista vigente em maior ou menor grau no mundo moderno. Vejo
uma correlagdo importante entre a sociedade individualista e a morte, e entre
"sociedades relacionais" e mortos. Creio que essa correlag@o ajuda a entender
melhor o caso da morte e dos mortos na sociedade brasileira, porque permite
integrar um quadro cosmoldgico e escatologico com um quadro de referéncia
sociologico. (Damatta, 1985, p.100)

Para criar um breve panorama sobre os ritos finebres na sociedade brasileira, em
primeiro lugar, ¢ necessario entender como ¢ construida a relacdo dos vivos com os mortos e
a morte a partir dos conceitos apresentados por Damatta (1997) da sociedade brasileira como
uma sociedade relacional. Primeiramente, ¢ fundamental entender o que o sociologo

apresenta da sociedade brasileira como um sistema de relagdes entre trés espacos € convivos
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distintos € complementares: a Casa, a Rua ¢ o Outro Mundo. Nestes a vida cotidiana ¢ vivida,
com o individuo transitando entre eles, no caso do outro mundo, a agregacao a este ¢ dada no
momento da morte, no entanto o contato com este ¢ constante por meio da religido e do
relacionamento com a memoria dos mortos. Os espacos implicam comportamentos, condutas,
opinigoes e ideias diferentes, muitas vezes opostas entre si, ¢ veiculadas, de forma
contraditdria, pelos individuos.

A Casa, corresponde ao o espago familiar, mais intimo, limitado aos confins do lar e
da familia, representando o espaco de maior seguranca e pertencimento dos individuos, no
qual estes sao “supercidaddaos com todos os direitos € nenhum dever” (Damatta, 1985,
p.110). Assim sendo, este ¢ um espaco a ser zelado e protegido, apresentando-se como
territério de expressao maxima do individuo. Este espaco, por sua vez, impde um céddigo de
comportamento, caracterizado pelo conservadorismo e a defesa dos valores tradicionais,
avesso a mudanga social, a casa se coloca como espago social dos costumes e das tradigdes
familiares.

A Rua, por sua vez, apresenta-se como o espago externo a casa, pertencente aos
estranhos, aqueles que sdo apartados do convivio familiar e dos ciclos mais préximos do
individuo, € neste espaco que muitas das relagdes profissionais, comerciais € sociais se
desenvolvem. Caracterizada pelo perigo, o dinamismo e a transformagao, ¢ nesta que reside a
coisa publica e popular. De forma diametralmente oposta a Casa, nesta os individuos sdo

“minicidaddos com todos os deveres e sem nenhum direito” (Damatta, 1985, p.110)

[...] a rua é local de individualizagdo, de luta e de malandragem. Zona onde cada um
deve zelar por si, enquanto Deus olha por todos, conforme diz o ditado tantas vezes
citado em situagdes onde ndo se pode mais dar sentido por meio de uma ideologia
da casa e da familia; contextos, repito, onde ndo se pode mais utilizar como moldura
moral a vertente relacional e hierarquizante de nossa constelagdo de valores.
(Damatta, 1985 p.39)

Seus codigos e ética propria, como mencionado no texto acima, privilegiam a
malandragem, colocando os individuos em oposi¢do e competicdo. Assim sendo, o carater
dindmico da rua e os perigos que isso trazem, tornam-a um espago indesejavel frente o

acolhimento e estabilidade da casa, a auséncia de valores.

Em todo caso, se a casa distingue esse espaco de calma, repouso, recuperacdo e
hospitalidade, enfim, de tudo aquilo que define a nossa idéia de "amor", "carinho" e
"calor humano", a rua é um espaco definido precisamente ao inverso. Terra que
pertence ao "governo" ou ao "povo" e que estd sempre repleta de fluidez e

movimento. A rua ¢ um local perigoso. (Damatta, 1985 p.40)
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O Outro Mundo, por sua vez, ocupa na relacdo entre os espagos, um lugar
interessante, se admitida a Casa como “tese”, a Rua “antitese”, o Outro Mundo apresenta-se
como sintese, sendo portanto, um espaco de neutralidade e desprendimento da moral e do

material apresentado nos outros espacgos.

A sintese, caso pudesse realmente existir uma zona neutra, seria proporcionada pela
perspectiva do "outro mundo" que simplesmente abre as portas para a renuncia
ritualizada deste mundo com seus sofrimentos e suas contradigoes, lutas, falsidades
e injusti¢as. (Damatta, 1985, p.35)

Os espacos, por sua vez, nao sao mutuamente excludentes entre si, por mais que
possam se apresentar como inconciliaveis em momentos e apesar das tensdes perpétuas
existentes entre si, estes sdo complementares. As opinides, comportamentos e visdes
veiculadas e praticadas pelos individuos nestes, em sua variedade, formam em sua unido a
identidade e a cosmovisao brasileira da vida em sociedade e da vida individual. O conflito e
embate das condutas que se apresentam em oposi¢ao nos espagos da Casa e da Rua acabam,
em unido, por formar a completude das visdes dos individuos, sendo a mudanca de

comportamento, por sua vez, ndo somente normal, como esperada.

[...] esperado e o legitimado - € que casa, rua e outro mundo demarquem fortemente
mudancas de atitudes, gestos, roupas, assuntos, papéis sociais e quadro de avaliagdo
da existéncia em todos os membros de nossa sociedade. O comportamento esperado
ndo ¢ uma conduta Unica nos trés espagos, mas diferenciado de acordo com o ponto
de vista de cada uma dessas esferas de significacdo. Nessa perspectiva, as
diferenciagdes que se podem encontrar sdo complementares, jamais exclusivas ou
paralelas. Em vez de serem alternativas, com um codigo dominando e excluindo o
outro como uma ética absoluta e hegemonica, estamos diante de codificagdes
complementares, o que faz com que a realidade seja sempre vista como parcial e
incompleta. Por causa disso ¢ que também gostamos de falar, no Brasil, de que
"tudo tem um outro lado". (Damatta, 1985, p.34)

Os espagos da Casa, Rua e Outro Mundo niao se configuram somente como cenarios
sobre os quais as relacdes se desenvolvem, servindo apenas de plano de fundo, os
comportamentos discrepantes dos individuos que mudam conforme o espaco ocupado se dao
por conta do fato de que estas sdo “esferas de significacdo” (Damatta, 1985, p.33) que

impdem condutas proprias.

[...]fazem mais do que separar contextos e configurar atitudes. E que eles contém
visdes de mundo ou éticas particulares. Nao se trata de cenarios ou de mascaras que
um sujeito usa ou desusa - como nos livros de Goffman - de acordo com suas
estratégias diante da "realidade", mas de esferas de sentido que constituem a propria
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realidade e que permitem normalizar e moralizar o comportamento por meio de
perspectivas proprias. p.33

Os cddigos e condutas destes espagos, em teoria, ndo deveriam se sobrepor sobre as
outras em nenhum momento, sendo assim, ndo existiria hegemonia de nenhum, o que se
observa na préatica, no entanto “ um desses codigos pode ter hegemonia sobre os outros, de acordo
com o segmento ou categoria social a que a pessoa pertenga.” (Damatta, 1985 p.34)

Tendo em mente, portanto, os cddigos e condutas da Casa e Rua em especifico,
observa-se a “inimizade” entre os espacos, a Rua, suas condutas perigosas, contrarias ao lar,
que permitem as contradi¢cdes, inadmissiveis na Casa, cria um espago nos quais residem
elementos da sociedade que sdo indesejaveis no espago da Casa e da cidadania plena a rua
pode ter locais ocupados permanentemente por categorias sociais que ali "vivem" como "se
estivessem em casa", conforme salientamos em linguagem corrente. (Damatta, 1985, p.39).
Assim sendo, cria-se uma tensdo e incompatibilidade destes dois espagos e os elementos que
neles habitam, que ndo podem coexistir sem algum tipo de mediagdo e que nao devem ser

confundidos entre si.

Nao posso transformar a casa na rua e nem a rua na casa impunemente. Ha
regras para isso. Normas rituais importantes que permitem essa relacao
realizam também uma esperada sintese de todo o sistema conforme sera
acentuado mais adiante. As duas areas, entdo, sdo - conforme acentuou
Gilberto Freyre em 1936, num estudo onde pela primeira vez se analisaram
esse espacos na sociedade brasileira - "inimigos" (Cf. Freyre, 1936: 47, vol.
1). (Damatta, 1985, p.39)

Cabe aos rituais, por sua vez, realizar a conciliagdo destes trés espagos e permitir sua
coexisténcia, € a coeréncia cénica das festas, dos velorios, do casamento ¢ das celebragoes
como o carnaval que permitem ao brasileiro e a sociedade brasileira relacionar e organizar
este sistema. Os rituais demarcam a separagdo destes espagos, a0 mesmo tempo que permitem
o transito e de certa medida alteridade entre eles. A demarcagao ritualizada dos limites e
temporaria suspensdo € mistura ocasional destes espacos ao mesmo tempo que pode
confundir as fronteiras entre si, criando margens entre um e outro, no caso das festas e dos
velorios, por exemplo, acabam por estabelecer seus limites dentro da tradig¢do, estética e

significancia da indumentéria dos rituais.

E minha tese que o sistema ritual brasileiro ¢ um modo complexo de estabelecer e até
mesmo de propor uma relagdo permanente e forte entre a casa e a rua, entre "este
mundo" e o "outro mundo". Ou seja: a festa, o cerimonial, o ritual e 0 momento
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solene sdo modalidades de relacionar conjuntos separados e complementares de um
mesmo sistema social. (Damatta, 1985, p.43)

Dentro do sistema ritual brasileiro complementa, segundo Damatta, se constrdi o
mecanismo social que permite a unificacdo do sistema de trés espacos por meio de
dicotomias, existindo assim, um “mundo didrio” no qual existem os trés espacos € o “mundo
das festas”, no qual se constroem dicotomias por meio das solenidades e celebragdes. Os
rituais de carater Legal trazem movimentos da Rua para dentro de casa, como celebragdes
conduzidas pelo Estado ou pela Igreja, e naqueles que sao domésticos, como festas e velorios,
a casa ¢ levada a rua, ¢ transformada em coisa publica no momento cerimonioso. Quanto aos
rituais ligados ao Outro Mundo, existe a rentincia do Mundo em favor da compensagao moral
dada pelo além por conta dos sofrimentos terrenos.(DAMATTA, 1985)

A incompatibilidade dos espagos, remediada pelos rituais, a vontade individual de ndo
ser confundido com “os entes que se sentem em Casa na Rua”, acaba por gerar uma série de
medos, mitos e sofrimentos psiquicos nos brasileiros. O isolamento, o0 medo de pertencer ao
espago “ndo-relacional” da rua acaba por influenciar muitos dos esforcos de

autodeterminacao dos brasileiros.

O ponto critico da identidade social no Brasil é, sem davida, o isolamento (e a
individualizacdo), quando ndo ha nenhuma possibilidade de definir alguém
socialmente por meio de sua relacdo com alguma coisa (seja pessoa, institui¢do ou
até mesmo um objeto ou atividade). (Damatta, 1985, p. 42)

O pavor da individualizagdo promovida pelo ndo pertencimento do individuo a um
espago familiar ou institucional que possa ser caracterizado como “Casa” cria no imaginario
brasileiro uma série de tabus que acabam por se expandir a todas as esferas e movimentos da

vida individual, no caso da morte ndo € diferente.

Nada pior para cada um de nos do que ser tratado como "gente comum", como
"zé-povinho sem eira nem beira", Nada mais dramatico para alguém de "boa
familia" do que ser tomado como um "moleque de rua"; ou para uma moga ser vista
como uma "mulher da vida" ou alguém que pertence ao mundo do movimento e do
mais pleno anonimato.[...] Nada pior do que ter de fazer uma necessidade fisiologica
na latrina publica; ou ficar doente num meio desconhecido. Ha pessoas
verdadeiramente obcecadas com a ideia de desmaiar na rua, e ndo ha imagem mais
desoladora do que assistir, em plena rua da cidade, a alguém ter um "ataque" de
qualquer coisa, perdendo inteiramente o controle de si mesmo. Mas pior que tudo
isso ¢, evidentemente, morrer fora e longe de casa, como um mero indigente com
um jornal na cara e aquele cerco de quatro velas amareladas e baratas que
concretizam no seu modo brasileirissimo uma compaixdo e um respeito tdo
anonimos quanto aqueles que vém 14 do fundo, quando todos noés somos,
surpreendentemente, povo! (Damatta, 1985, p. 42.)
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No caso Brasileiro o tratamento dos mortos e o lidar com a morte, acaba por criar um
ethos reproduzido em um vocabulédrio de ritos e rituais, dentre sacralidades e tabus, que
acabam por refletir muito do universo relacional que existe dentro da sociedade brasileira e os
esforcos de autodeterminagdo praticados para afastar a ndo-relacionalidade. Dentro da
realidade brasileira, ¢ possivel observar em certas situagdes, o lidar com a morte em
detrimento da lembranga dos falecidos, em principal nos centros urbanos, nos quais impera
uma légica majoritariamente individualista, o que sera discutido mais adiante no capitulo, no
entanto, o que ainda guia o “complexo ritual funebre catolico” (REESINK, 2012), e por
consequéncia, o complexo de rituais funebres das demais religides no pais ainda ¢ guiado

pelo relacionamento com os mortos, em detrimento do encarar da morte.

O primeiro ¢ uma reflexdo a partir de uma realidade social que se apresenta muito
nitida. Refiro-me ao fato de, no Brasil, se falar muito mais dos mortos do que da
morte. E isso implica uma estranha contradi¢io, porque falar dos mortos ja é uma
forma sutil e disfar¢ada de negar a morte, fazendo prolongar a memoria do morto e
dando aquela que foi viva uma forma de realidade. (Damatta, 1985, p.103)

No universo relacional da sociedade Brasileira, portanto, sdo mantidas relacdes com
os mortos. Os elos com os que ja foram agregados ao além vida sdao mantidos pelos
sobreviventes, que acabam por tomar para si obrigacdes, cumprindo deveres com seus entes

queridos ja falecidos, relembrando-os, ¢ mantendo viva sua memoria.

ha obrigagdes palpaveis diante dos mortos e de suas almas: seus aniversarios de
nascimento ¢ de morte sdo lembrados, sua memoria deve ser cultuada e ha até
mesmo uma possibilidade curiosa, pois falar periodicamente com eles d4 a quem o
faz uma certa sabedoria, poder e aquela invejavel e tranqiiila resignagao diante
"deste mundo". (Damatta, 1985, p.103)

As obrigacdes dos vivos com os mortos, por sua vez, moldam o complexo de rituais
finebres praticado no Brasil, a partir do momento que os elos relacionais estabelecidos com
os que ja faleceram criam a necessidade do constante resgate da sua memoria. O mundo dos

mortos, portanto existe em relagdo de hierarquia com o dos vivos, segundo Freyre (1977).

Conforme ja indicou Gilberto Freyre, um dos poucos socidlogos interessados em
discernir esses valores, "abaixo dos santos e acima dos vivos ficavam, na hierarquia
patriarcal, os mortos, governando e vigiando o mais possivel a vida dos filhos,
netos, bisnetos. Em muita casa-grande conservavam se seus retratos no santuario,
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entre as imagens dos santos, com direito a mesma luz votiva de lamparina de azeite
e as mesmas flores devotas"(Freyre in: Damatta, 1985 p.105)

Os brasileiros enxergam no cumprimento de seus deveres para com os mortos, uma
forma de conjugacdo dos espacos da Casa, da Rua e do Outro Mundo. Observar o resgate da
memoria daqueles que ja faleceram acaba por se apresentar como benéfico para os que
sobreviveram, nao somente por se apresentar como um tratamento desejavel da morte em face
dos ideais relacionais que permeiam a vida cotidiana brasileira, e por ser algo importante
dentro da cosmovisdo catdlica vigente na sociedade. Os mortos também devolvem aos vivos,
os relacionamentos mantidos com eles apresentam demandas, mas também apresentam

benesses e contrapartidas.

[...]os mortos ndao aparecem somente para pedir ¢ demandar. Eles também dao e
oferecem, fazendo com que se possam descobrir tesouros ou acertar na loteria. De
fato, o comércio entre vivos e mortos ¢ amplo e intenso entre nés, manifestando-se
por meio de multiplos meios e instrumentos. Avisos, pressagios, sinais, acidentes,
coincidéncias e, sobretudo, sonhos ¢ a mediunidade de certas pessoas sdo modos
regulares pelos quais a comunicacdo se da. (Damatta, 1985, p.106)

“Vivemos em um universo onde os vivos t€m relagdes permanentes com 0s mortos e
as almas voltam sistematicamente para pedir e ajudar, para dar licoes de humildade crista aos
vivos, mostrando sua assustadora realidade.(Damatta, 1985, p.107). Sdo nos elos relacionais
com 0s mortos que os vivos entram em contato com o Outro Mundo, e por consequéncia, o
conjugam em relacdo a Casa, a Rua e suas condutas e cddigos proprios. A visita aos mortos
no dia de finados, o bom tratamento dos mortos no momento da morte, a vela do corpo, o
enterro, a escolha de enterra dos falecidos, a honra dos desejos dos falecidos, todos os ritos
que possibilitam o resgate ¢ manutencdo da memoria dos falecidos e reafirmagdo de seus
lagos com os vivos, permitem aos sobreviventes entrar em contato com o poder e as facetas
desejaveis do Outro Mundo.

Em funcdo de Zona Neutra, ou sintese, entre a tese e antitese apresentada pela Casa e
pela Rua (DAMATTA, 1985), o Outro Mundo apresenta-se como fonte de alento para os
individuos na sociedade brasileira, ao se apresentar como espago de resignacao do
materialismo, e fonte de justiga, este se coloca no imaginario brasileiro como aquilo que
concilia as injusticas sociais e traz paz aos individuos, sendo assim, mediador da relagao de
tensdo entre a Casa e a Rua. No relacionamento com os mortos, por meio dos varios ritos
finebres praticados pelos brasileiros, os vivos podem gozar da compensacdao moral

propiciada pela resignagao “vivida” no Outro Mundo.
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No caso brasileiro, ¢ um mundo de esperangas ¢ de potenciais que a histéria e o
rumo dos acontecimentos ndo fizeram com que se realizasse. [...], O outro mundo
pode aspirar a posi¢ao de ser esse "outro lado" revestido num tempo de eternidade.
Um tempo que, a rigor, ndo passa € ¢ tdo fixo como sdo os nossos valores morais.
Tempo que, em vez de durar ou passar, perdendo-se na memoria, esta aqui
rigorosamente revertido, posto que neste "outro mundo" ele é uma "zona eterna",
para sempre relacionada as nossas mais esperangosas memorias e valores. Tempo,
entdo, ligado "aquilo que ndo passa nunca", como as vezes queremos e gostamos de
dizer. Mas esse outro mundo ¢ também um espago que demarca uma zona de
incrivel igualdade moral, pois no "outro mundo" tudo "sera pago" e todas as contas
irdo se ajustar com honestidade. Essa honestidade que nem sempre ¢ possivel aqui
na terra, onde os ricos e os poderosos sempre escapam e os "santos" estdo
sistematicamente "pagando pelos pecadores". [...] E pois em contato com o outro
mundo que somos capazes de construir as compensagdes que muitas vezes nao
conseguimos realizar quando confrontamos com o conflito "deste mundo" de casas e
de ruas, de amigos e de leis impessoais, de desejos individuais e demandas morais
coletivas. (Damatta, 1985, p.112)

A manutencao das relagdes e caracterizagdo do morto como ente relacional no caso
brasileiro ¢ indissociavel da constru¢ao da “memoria-saudade” (Reesink, 2012) e do “ente
querido”. Sao os afetos e o amor dos sobreviventes pelo falecido que possibilitam a ligagdo
dos vivos com o Outro Mundo e a construg¢do de suas compensagdes morais, reafirmados pela
memoria construida e articulada dentro do complexo de rituais flinebres brasileiros. € possivel
observar o lugar central deste amor na constru¢do da relacdo dos vivos com 0s mortos no

proprio uso da expressdo “ente querido”

o uso do termo “ente querido” expressa relagdes de afetividade (sobretudo de amor)
entre vivos e mortos, em que a memoria desempenha um papel fundamental na
reprodugdo de uma afetividade positiva, ou mesmo no esforg¢o de transformagéo dos
sentimentos negativos em positividade(Reesink, 2012, p. 371)

O amor ocupa um lugar central na transformacdo da memoria do falecido, dos
sentimentos de dor em sentimentos positivos que sdo marcados pela transicdo de espacos e
temporalidades, a partir de novas referéncias de tempo criadas na memoria € no imaginario do
coletivo dos sobreviventes. O estabelecimento dos novos referenciais de tempo e de espaco
sdo mediados pelos rituais, articulando assim a memoria dos sobreviventes em torno do
falecimento, criando assim novos referenciais de tempo anteriores e posteriores a morte do
ente querido, em relagdes de passado e futuro proximo e distante ao falecimento. Estes
referenciais acabam por possibilitar a criagdo da memoria saudade e a manutencdo dos lagos
afetuosos com o falecido na memoria transformada dos sobreviventes.

A transformagdo da memoria do ente querido ocorre em etapas, saindo do ponto

inicial de memoria-perda e memoria-sofrimento e se tornar memoria-saudade (REESINK,
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2012). No processo da separagdo, margem e agregacdo do falecido ao além vida, para os
sobreviventes, existem diferentes momentos nos quais os diferentes tipos de memoria acabam
por ser instaurados e conjugados segundo Reesink, 2012: “a morte de um ente querido traz
para a temporalidade um antes e um depois”(p. 382). Todos estes processos e transformacoes
baseadas em contraste entre memorias, espagos e temporalidades sdao conjugados pelos

rituais.

[...] ndo ¢ dificil perceber que o periodo e os lugares dos ritos de passagem —
particularmente a etapa do luto — sdo tempo e espaco de memoria (Reesink 2003).
Esta se constitui sempre com e pela saudade, o que significa dizer que a memoria é
antes de tudo questdo de afetividade, de amor, implicando evidentemente a
obrigacdo ¢ a “oblagdo”. (Reesink, 2012, p.371)

Nos momentos iniciais da perda, e separagdo, as memorias de perda e de sofrimento
sdo as mais prevalentes, e sua conjugacdao ¢ encontrada nos ritos iniciais da separacao do
falecido do mundo dos vivos e do inicio do periodo do luto, respectivamente. Em ambas
existe a poténcia reorganizadora dos lacos individuais e dos relacionamentos dentro do
convivio social, por conta destas destas, os coletivos criam por meio dos rituais momentos de

partilha da dor e reorganizacao (REESINK, 2012)

No evento da morte de um ente querido, dois tipos de memoria sdo, primeiramente,
estabelecidos: perda e sofrimento [...] imediatamente apds o falecimento, ha a
constatacdo do vazio, da saudade repentina que ¢ sentida, sendo por esta razdo que a
memoria-perda € instaurada; trata-se do desespero e da angustia provocadas pela
rotura dolorosa; é a memoria do “presente” ou, como diz Augé (1998), do “passado
recente” que estd em marcha, elaborada particularmente durante as exéquias.
Quando da instauragdo da etapa do luto, a segunda memoria se elabora, a
memoria-sofrimento, ¢ ¢ na missa de sétimo dia que encontramos o seu espago ¢
tempo privilegiado. E interessante observar que a ideia de que a missa de sétimo dia
¢ um lugar de memoria e que tem uma agdo terapéutica ¢ uma concepgao produzida
tanto por uma “teoria nativa” dominante quanto por “teorias socioldgicas” (Ressink,
2012, p. 371)

O estado de memoria-perda, portanto, ocupa um lugar de transitoriedade, sendo a mais
imediata, construida no evento do falecimento, marcando portanto as relagdes que o
sobreviventes mantinham com e as memorias que cultuavam do morto com dor, iniciando
assim o processo de separagdo ¢ demarcando de forma preliminar o “antes” e o “depois” do
falecimento, trazendo aos sobreviventes, em seu emocional € memoria, o panorama de um

novo mundo no qual o ente querido que faleceu ja ndo se encontra mais entre eles. Sdo nos

ritos de separacdo principalmente que essa memoria ¢ articulada. Seria, por exemplo, no
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anunciar da morte, nos cortejos, na vela do corpo ou na visita dos familiares e amigos ao
moribundo.

Quanto a memoria-sofrimento, observa-se a importancia da sua articulacdo para
construgio do luto e reorganizacio dos sobreviventes. E na vivéncia do pos-falecimento, do
periodo de margem, reafirmando a separacao do ente querido do mundo dos vivos, que se
causa o sofrimento no emocional dos sobreviventes. Quando se observa a realidade brasileira,
em especifico o complexo ritual catolico, é perceptivel, como expde Reesink, a centralidade

da articulagao da memoria sofrimento nos ritos das missas de sétimo dia.

o sofrimento provocado pela missa ¢ distinto do primeiro, pois trata-se de uma
mistura de reconforto e dor. Desde entdo, sdo as lembrangas que permanecem, sdao
especialmente elas que sdo evocadas, as alegres ¢ as tristes. Mas elas sdo derivadas
da perda de um ente querido, nascem a partir da memoria-perda, fonte alimentadora
de sua vitalidade. Por isso, na missa, a memoria que estd em agdo ¢ a memoria que
faz sofrer, portanto, uma memoria-sofrimento. Esta é tdo potente que ndo deixa
indiferentes os outros participantes do ritual, ainda mais quando se trata de uma
missa individual, ou de um oficio em que o padre particulariza um morto (Reesink,
2012, p.374)

Como espagos de partilha da dor, as missas de sétimo dia, ao privilegiar a
memoria-sofrimento, se apresentam como espago de rearticulacdo das relagdes entre o
coletivo sobrevivente: “se a missa ¢ uma ocasido e espaco de partilha da dor, para esses
catolicos, a missa €, sobretudo, momento de memoria e de reforgo dos lagos familiares [...] €

nessa cerimdnia que ela procura uma vez mais reorganizar sua propria estrutura, dar

seguimento a ela mesma” (REESINK, 2012, p.372)

igualmente constituida pela saudade, esta memoria é sofrimento porque se
“ressofre”, ao se recordar, a experiéncia da perda. Apesar dessa consciéncia aguda
do “ressofrer”, para aqueles que realizam a missa de sétimo dia, esta se impde como
o compromisso do catdlico na contribui¢do para a salvagdo completa do ente
querido no outro mundo: trata-se do cumprimento de um dever catdlico, mas &,
sobretudo, percebido como uma prova de amor enviada pelos vivos aos mortos,
mesmo que para isso seja preciso “submeter-se” a memoria-sofrimento. (Reesink,
2012, p.374)

O resgate da memoria, da perda e do sofrimento, dentro de rituais como a missa de
sétimo dia, o reviver da dor no sofrimento da perda, a partilha da dor entre os presentes e a
reorganizacao dos lacos sociais apesar da perda, enfatizados e articulados pela memoria do
falecido, a esta altura transformada em fonte de sofrimento aos sobreviventes, coloca em

destaque uma tensdo central para a constru¢do do relacionamento com os mortos pelos vivos,
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a construcdo da memoria saudade, do amor pelos falecidos e da constru¢ao do ente querido; a
tensdo entre esquecimento e lembranga.

A dimensdo afetiva da memoria coloca em evidéncia sua seletividade. O lembrar e a
memoria criada do morto, resgatada no sofrimento e na saudade, ¢ guiada por afetos, assim
sendo, o que deve ser lembrado e o que deve ser esquecido do morto acaba passando pelo
crivo de uma série de costumes e crengas, criando uma série de interditos e narrativas que

devem ser seguidas.

Dessa forma, essa tensdo entre memoria e esquecimento se estabelece nos
constrangimentos sociais, particularmente familiares, que produzem os interditos,
tais como o de ndo “falar mal do morto”, sobretudo na presenca de ndo parentes:
quando isso acontece, quando a narrativa que fala do ente querido, por meio dessa
tensdo, ¢ quebrada pela introducdo do “falar mal do morto”, tornam-se quase
palpaveis os siléncios reprovadores, os olhares constrangidos e constrangedores, as
tentativas de silenciar a narrativa dissidente. Apesar do que foi dito acima, evocar o
esquecimento pode conduzir a interpretacdes em que o esquecimento equivale ao
ndo-amor. Esta apreciacdo engendra um paradoxo no esquecimento, paradoxo este
que ¢ sentido e percebido pelos proprios individuos (Reesink, 2012, p.375)

O ente querido, para se manter como figura querida na memoria dos sobreviventes
deve ser lembrado apenas pelas suas virtudes e bons momentos, a memoria seletiva criada
pelos afetos e guiada pelo amor acaba por criar na representacdo postuma do individuo uma
imagem positiva, por vezes consideravelmente mais positiva do que aquela que tinha em vida.
O que ¢ incontornavel para a manutencdo da memoria do falecido, pois, devido a
equivaléncia do “esquecimento ao ndo-amor”’(REESINK, 2012), ¢ necessario que haja amor
para que se conserve a memoéria do falecido e o seu relacionamento dos vivos. E preciso que
haja amor para que haja saudade, e para que haja amor, ¢ necessario, no costume popular,
relevar as experiéncias negativas com o falecido.

E desta maneira que o ente querido ¢ construido na memoéria dos sobreviventes, a
seletividade da memoria, guiada pelor amor, e mantida por interditos sociais e narrativas,
acaba por criar ¢ manter esta figura que possibilita a manuten¢ao dos relacionamentos além
da vida, entre os vivos € 0os mortos, 0s ritos que os orientam e as responsabilidades e benesses
que as acompanham.

No entanto, na tensdo entre esquecer € ndo amar e lembrar e amar, cria-se o paradoxo
sentido nos sobreviventes, como descrito por REESINK, 2012, a impossibilidade da
complei¢ao do luto, visto que este implica o esquecimento, que por sua vez ¢ incompativel

com o relacionamento criado com os mortos e a figura do ente querido.
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[...] o esquecimento é prova de ndo-amor, enquanto que a lembranga, a memoria, é
precisamente a sua declaragdo, a proclamacdo de sua autenticidade. Aquele que ama
ndo esquece nunca, menos ainda se se trata de um ente querido. Entretanto, o
paradoxo do esquecimento se exprime ainda pelo fato de que o esquecimento dos
maus momentos ¢ condi¢do quase necessaria para a perpetuacao (reproducio) desse
amor, que tem no estabelecimento do terceiro tipo de memoria, a memoria-saudade,
a sua condi¢do. Antes de discuti-la, contudo, seria importante pensar sobre a propria
categoria “saudade”. (Reesink, 2012, p.376)

E a saudade como sentimento e memoria que permite a articulagdo dos afetos do amor
e da lembranca, em face do esquecimento e do luto. Como categoria intrineca ao imaginario
cotidiano brasileiro, a saudade permite o resgate da memoria e a realizagao o trabalho do luto
no emocional pessoal e coletivo. Os rituais e a constru¢do da memoria saudade resgatam a
lembranga e a permanéncia do ente querio como figura no pensamento de seu coletivo,
realizando o resgate da memoria do falecido de forma repetida, mantendo-o como elo no
convivio cotidiano e seu relacionamento com 0s vivos € 0s compromisso e responsabilidades

que isso traz.

A morte deixa o vazio, a saudade alivia e aumenta o vazio. Depois do primeiro
choque, segue o periodo do luto, e é durante esta etapa que se aprende a viver com
este vazio, a transforma-lo em saudade, e ainda a viver com ela. Pode-se dizer que
isto ¢ realizar o trabalho do luto. E nesse sentido que o tempo ¢ condigdo
fundamental, ¢ que a saudade ¢é relagdo ao tempo, sendo também, seguindo
DaMatta, concepc¢do ¢ controle do tempo. Além disso, a saudade é medida do
tempo, assim como este ultimo ¢ o seu mestre; tendo em vista que o tempo pode
tornar esta saudade menos dolorosa, mais aceitavel, ele pode assim domestica-la. De
qualquer forma, a saudade ¢ um sentimento “doce-amargo”( Scheper- -Hughes
1992), fonte de sofrimento e de prazer — de onde se deriva a expressdo usada pelos
brasileiros de “sentir saudade da saudade” —, mesmo se, no que concerne a saudade
sentida pela perda de uma pessoa amada, parece ser mais dificil sentir um grande
prazer, mesmo que amargo. De todo modo, uma boa parte do “prazer” fornecido
pela saudade vem do fato de se poder mata-la. E dessa forma que as pessoas
afirmam ir aos cemitérios em dia de Finados para matar a saudade de um parente
morto. Todavia, o carater mais doloroso deste tipo de saudade é a sua
impossibilidade de ser completamente “morta”. [...] a saudade ¢ uma categoria
consubstancial a memoria (Reesink 2003; Nascimento ¢ Menandro 2005). Da
mesma maneira que esta Ultima ¢ intrinseca ao estado do luto. Por isso, ¢ possivel
afirmar que o luto ndo ¢ jamais completamente realizado, porque a memoria e a
saudade sdo permanentes. Um ente querido ¢ insubstituivel. Se ele ¢ substituivel,
segundo meus informantes, ¢ porque ele ndo era verdadeiramente querido. (Reesink
2012, p. 378)

Sdo dentro dos referenciais de tempo criados pela morte que os diferentes tipos de
memoria sdo evocados e resgatados. Sendo a memoria a conjugagdo do espago e tempo. as
meninas de perda sofrimento e saudade estao condicionadas a conjugacdes de espago e tempo

criadas a partir do falecimento e orientadas pelos rituais
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No tempo cortado em dois pelo evento da morte, o antes se torna um momento
longinquo (por exemplo, o “quando meu pai era vivo” das narrativas), ou préximo
(as situagdes que precedem e / ou que terminam na morte). Acontece 0 mesmo para
o depois: proximo por ocasido dos rituais, do luto (memodria-perda,
memoria-sofrimento), e longinquo (o presente e a memoria-saudade) (Reesink,
2012, p. 382)

A sintese simbolica da realidade realizada no caso brasileiro pela memoria no
cruzamento do tempo e do espago no advento da perda ¢ intrinsecamente carregada de
afetividade (Reesink, 2012). A construcdo do ente querido e a mobiliza¢do da saudade, como
maneira de conjugar o “amor, a memoria, o dom e o desejo de alguém ou de algo”
(REESINK, 2012, P. 378), balizada pelos afetos, ¢ capaz de construir a memoria-saudade, que
pode mobilizar os sobreviventes em torno da reorganizagao do convivio social em face da
perda de um de seus elos, assim como o resgate da lembranca do falecido perante o
esquecimento, por meio do amor.

E por meio da saudade e dos afetos que os Brasileiros mantém redes complexas de
relacionamentos com seus entes queridos ja falecidos. O contato com o Outro Mundo ¢
mediado por uma série de narrativas e interditos e sustentado pelas afetividades e as saudades
mantidas e das diferentes categorias de memorias, em especial a memoria saudade
construidas a partir do contraste de diferentes referenciais de tempo e espaco, elaborados e
conjugados pelos complexos de rituais funebres.

O Brasil apresenta uma diversidade tremenda de religides e credos, cada um com
suas proprias bases magico-religiosas, sendo algumas mais proximas do que as outras em
semelhanca por diversos fatores, no entanto, este estudo, por questdes de brevidade, ira se
limitard aos ritos funebres performados por familias cristds, dentro daquilo que se
popularmente considera como a estrutura catdlica dos rituais finebres, o que ¢ considerado

como “complexo ritual finebre catdlico”. Sobre o termo, Reesink, 2012, apresenta o seguinte:

Dessa forma, diante de uma variedade enorme de ritos catdlicos (missas, rezas,
tercos, novenas, peregrinacdes, procissoes, etc.), e da maior ou menor intensidade da
sua pratica realizada pelos meus informantes, ¢ possivel elaborar um modelo do
conjunto de ritos performados por esses catolicos nos eventos de morte, que designo
de “complexo ritual finebre catdlico”, compreendendo este tanto “ritos de
passagem”, quanto de “oblagdo”, seguindo os termos propostos por Thomas (1975,
1985) e Van Gennep (1969 [1909]). [...]

Nesse sentido, e esquematicamente, pode-se dizer que, no contexto do “complexo
ritual funebre catdlico”, as etapas dos ritos de passagem funebres, além dos ritos de
oblagdo, compreendem os momentos da morte, incluindo os cuidados com o
cadaver; do velorio e do enterro; e o do luto, que envolve os rituais das missas (de
sétimo dia, de més, de ano), as rezas e velas (cotidianas ou ndo) pelas almas dos
mortos e o periodo de Finados.5 As velas e rezas sdo simbolos e objetos
fundamentais na economia da salvacdo das almas no catolicismo, presentes, de
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maneira separada ou conjugada, em todas as etapas do complexo ritual finebre
catdlico (Reesink 2010). (Reesink, 2012, p. 368)

Apesar da variancia de ritos entre as regides e religides do pais, o relacionamento
entre vivos e mortos ¢ praticamente o mesmo entre elas. No caso brasileiro de lidar com os
mortos, por mais que haja, como mencionado acima, a disputa entre a individualidade e a
relacionalidade, o tratamento da morte em detrimento dos mortos ¢ o tratamento dos mortos
em detrimento da morte, respectivamente, pode-se observar que os brasileiros estabelecem
relacionamentos muito fortes com os mortos, o que cria uma série de responsabilidades e
obrigacdes que devem ser cumpridas e zeladas para com as almas daqueles que ja faleceram.

E possivel observar que existe uma cosmovisdo comum a muitos dos credos que no
Brasil possuem fiéis, sobre a morte e suas representagdes adjacentes: A de que existe vida

apos a morte.

Para quase totalidade do povo brasileiro a morte bioldgica ndo equivale ao
encerramento da existéncia do ser humano. Este, de alguma forma, sobrevive a ela.
Para tal compreensdo concorrem, em dinamicidade, contribui¢des oriundas das
diversas nagdes indigenas, do Cristianismo e suas raizes judaicas, de antigas
tradi¢des do paganismo europeu, das tradi¢des africanas, do Espiritismo. Com varias
acentuagdes, as crengas sobre a realidade da comunicacdo e interagdo entre vivos e
mortos sdo muito frequentes. No bojo dessas crengas, encontram-se aquelas que
identificam a presenca de almas ¢ espiritos vagando em lugares onde ocorreram
mortes violentas ou que foram marcados por intenso sofrimento ou, ainda, onde
ocorreram sepultamentos (Vilhena, 2004, p.106)

E um lugar comum na construgio do pés vida entre as religides umbandista, catolica e
espirita que existe uma hierarquizagdo do Outro Mundo, constituidas por camadas
assimétricas que dio As almas dos falecidos lugares sociais correspondentes muitas vezes &
sua qualidade moral e o amor que os vivos sentem por si, com os “maus” e os perdidos
ocupando lugares mais rebaixados, de treva e de sombra, e os bons vivendo na luz. “ a morte
no Brasil é concebida como uma passagem de um mundo a outro, numa metafora de subida
ou descida - algo verticalizado, como a propria sociedade. (DAMATTA, 1985, p.103)

O culto as almas, por sua vez, descrito acima, ¢ uma das maneiras pelas quais
relacionalidade brasileira com os mortos ¢ observada, ao se apresentar como conjugagdo da
memoria do falecido, crinado nos vivos a necessidade da manutengdo e pratica de ritos que
acabam por avivar e manter essa memoria e subsequente saudade, e por consequéncia renovar

os lagos e elos relacionais que mantém conectados os vivos € mortos.

[...] nossa nogdo de "alma" corresponde muito de perto a uma memoria viva do
morto, que vai ficando mais ténue a medida que o tempo entre esse morto e sua
comunidade passa. Mas isso ndo seria dizer tudo. Porque a memoria do morto ¢é
certamente uma nogao relacional, a memoria sendo um conceito que traduz o modo
e a intensidade de uma relagdo social.[...] essa intensidade de recordagdo, que, no
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caso brasileiro, vai junto com uma categoria social basica, a de saudade, que da
pleno significado a certa forma e a certo estilo de recordagdo. Quanto mais saudade,
mais intensa ¢ a memoria do morto ou do lugar. Quanto menos saudade, menos
intensidade na recordacdo. (Damatta, 1985, p. 114)

Os ritos apresentam variagdes regionais, com algumas regides do Brasil praticando
ritos peculiares que muitas vezes nao sao conhecidos e praticados pelas demais, ainda que
estes estejam situados dentro da mesma ideologia e cosmovisdo dos demais. Como € o caso
do Natal das Almas, praticado ao longo do século XX pela populagdo catélica de

Florianopolis, e a Coberta D’Alma, praticado pela populagdo da cidade de Desterro, como

descrito por Isaia e Tomasi (2014)

[...] alguns ritos fanebres, presentes em Floriandpolis no decorrer do século XX,
caracterizam-se pela peculiaridade, por serem virtualmente desconhecidos em outras
regides do pais, além de ainda ndo terem sido constatados em pesquisas locais.
Dentre eles esta a celebragdo do “Natal das Almas”, uma pratica difundida entre os
florianopolitanos catélicos, [...] O “Natal das Almas” era praticado através de
“Oragoes, Missas, sacrificios, etc. em sufragio pelas benditas Almas do Purgatério.
[...] Socorrer as Almas ¢ uma necessidade e uma caridade” (O APOSTOLO, 1947).
Dessa forma, no més de dezembro, eram realizadas missas, oragoes e sacrificios em
inten¢