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Pensando a morte desde a religido
— para pensar a cultura desde a morte

Angelo Cardita!

Resumo:

Este artigo propde uma reflexdo sobre a morte a partir da relag@o entre a religido e a
cultura, mais concretamente, demonstramos como a morte obriga o sujeito “transcendental”
a situar-se, assumindo a sua finitude, e como este sujeito “situado” €, na verdade, o sujeito
religioso e ritual. A dimenséo cultural aqui em jogo liga-se ao cristianismo e ao seu destino
nas sociedades ocidentais modernas. A cultura ocidental moderna ¢, de facto, marcada pela
morte de Jesus. Esta morte e a sua interpretagdo estdo nas origens da cultura e da sociedade
modernas ocidentais. Propomo-nos, por isso, pensar a morte desde a religido e pensar a cultura
desde a morte.
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“Para que tenham a vida” (Jo 10, 10).

Introducao

“A morte tem que ser levada a sério”, afirmava gravemente o tedlogo espanhol
Juan Luiz Ruiz de la Peia, na sua antropologia teoldgica (Ruiz de la Pefia, 1988: 136).
Retirando o ser humano do mundo e do tempo, expulsando-o de todas as relagdes
— até da relagdo consigo mesmo — “a morte ¢ o fim do homem inteiro”. Mas o mesmo
te6logo também escreveria, em contexto de reflexdo escatologica, que com a morte se
da “a chegada do homem a si mesmo ¢, com isso, 0 comego da sua permanente forma
de ser” (Ruiz de la Pefia, 1996: 269). A morte, levada a sério na sua crueza biologica,
¢ também a morte capaz de levantar interrogagdes sobre o destino do ser humano:
finitude ¢ infinitude. “Realidade dialéctica, a morte apresenta-se como inimiga e amiga,

! Investigador no Centro de Estudos Sociais (CES) da Universidade de Coimbra ¢ Free Researcher na Faculdade
de Teologia da Katholieke Universiteit Leuven (Bélgica).
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como fim e comego, destrui¢do e consumagio, paixdo e acdo” (Ruiz de la Pefia, 1996:
267). “Amorte revela a vida na sua plenitude e faz ensombrar a ordem real” (Bataille,
1973: 64). Para levar a morte a sério, é necessario tomar consciéncia das questdes
que cla levanta, mas precisamente aqui surge uma séria dificuldade, levantada pelo
paradoxo da morte. Este deve ser, pois, o ponto de partida que nos levara a valorizar
as formas religiosas de lidar com a morte, como formas “situadas” de pensar a morte.
E sobre este pensamento que a cultura e a sociedade sdo instituidas. Portanto, do
pensar a morte desde a religido seremos levados a pensar a cultura desde a morte
pensada religiosamente, abrindo assim para um fundo antropolégico de compreensao
do ocidente a luz da cruz de Cristo.

1. O paradoxo da morte

Sera mesmo possivel pensar a morte? Nao certamente a minha propria morte,
na medida em que, para além do colapso dos mecanismos biologicos do corpo que
possuo e sou, coincide ainda com a dissolugdo do meu eu enquanto consciéncia
transcendental. No momento da minha morte, ndo posso, portanto, exercer qualquer
soberania, mas ser submetido (quer disso me dé conta ou ndo) a uma passividade
completa e absoluta, a passividade da ndo-existéncia, que destrona, aniquila até, o
ego-consciéncia. Apesar disto, seria possivel imaginar a morte e o morrer de outrem?
Sera possivel imaginar conscientemente o processo do apagamento da consciéncia? A
resposta tem que ser necessariamente negativa: o ego ndo pode pensar nem imaginar
a sua auséncia irrecuperavel. Falta-lhe o substrato de uma tal experiéncia, que seria
na verdade a mais pura e radical das “nao-experiéncias”. A morte é acessivel apenas
exteriormente (Macho, 2000), ndo se gere desde o pensamento transcendental. “O
verdadeiro sentimento da morte, tal como o sente o ego, ¢ o estilhacar da sua estrutura
transcendental, a possibilidade da sua propria desorganizagdo nas suas multiplas
dimensdes (categorial, transcategorial, intercategorial, como nas interac¢des entre
as faculdades), brevemente, o seu desmoronamento” (Khosrokhavar, 2001: 191).
Sera antes o pensamento transcendental a descobrir na morte o seu principio € o seu
horizonte?

Para ja, a morte revela ao ego a sua real natureza e, portanto, a carga ilusoria
de todo o ponto de vista objetivador. A morte ndo sé derruba o sujeito do trono do
pensamento absoluto como o subjuga da forma mais humilhante, a inica completamente
desconhecida para o ego transcendental: a sua desaparigdo. Pensar a morte, para o
sujeito transcendental, é, portanto, impossivel. O sujeito que se entregar a tal tarefa
tera obrigatoriamente que renunciar a propria condicao de sujeito.

A morte s6 podera, entdo, constituir uma questdo para o sujeito “situado”, o
sujeito que se sabe a caminho da morte e, portanto, da completa anulago. O sujeito
situado € o sujeito dependente e limitado, velho o bastante para morrer a nascenga e,
no entanto, suficientemente dotado de confianca na existéncia para colocar a morte e a
angustia entre paréntesis. Quem nos diz que o sol voltara a aparecer amanha? Quem nos
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garante que despertaremos vivos? A banalidade do nosso quotidiano, a programagao
das férias do proximo verdo, a expetativa e o esforgo por mudar situagdes para melhor
confirmam e reforgam a nossa confianga na existéncia. Nao se deixar iludir por isto,
como se o fim ndo estivesse ja anunciado, ¢ o segredo do sujeito situado.

A morte ndo ¢ pensavel pelo sujeito transcendental, antes o proprio facto da
morte desmascara todas as suas pretensdes, obrigando-o a reconhecer-se situado.
A morte ¢, portanto, uma questdo que se coloca ao nivel “categorial”, uma questao
de gestdo da existéncia dentro de limites plausiveis, timidamente confirmados pela
nossa confianga na existéncia, mas sempre sujeitos a faléncia total e repentina. A
morte constitui o horizonte da agdo ¢ do pensamento do sujeito situado. O sujeito
transcendental concebe-se como identidade angélica, logo imortal, espiritual, acima
do mundo; o sujeito situado sabe-se destinado a morrer (embora ndo saiba em que ¢
que isso consista ¢ por isso o tema), ¢ carnal e partilha o destino da matéria.

A distingdo entre sujeito transcendental e sujeito situado nao ¢ absoluta,
constituindo apenas uma polarizacdo de duas formas de pensamento e da sua
articulagio com o mundo?. Mas é uma distingéo util para perceber diferengas. Muitas
vezes, quando nos aproximamos do mundo das religides, esperamos delas algo que ndo
tém de facto para dar. Assim, julgar que o principal contributo religioso para pensar
a morte se encontre nas ideias sobre a sobrevivéncia apos a morte ¢ saltar por cima
da questdo. O destino religioso para além da morte ¢ uma resposta religiosa para o
valor e identidade do sujeito — inicos e insubstituiveis — aqui e agora. Contaminadas
pelo neo-platonismo, a ideias do céu, da recompensa, da ressurrei¢ao, sao, em geral,
concebidas como libertagdo do espiritual de toda a prisdo material, quando — aquém
e além da linguagem mitica — o que as religides dizem € que cada ser humano vale
por si, tem identidade, sentido e valor proprios. Quando uma pessoa morre, morre
verdadeira e totalmente. Morre. Nao ha uma dimensao escondida que sobreviva numa
dimensao celestial, entregando o corpo a fome insaciavel da terra. Ver este dualismo
no mundo religioso € aproximar-se dele com os olhos do sujeito transcendental que
facilmente se revé e transmuta nas dimensdes espirituais (a “alma”) das concecdes
antropoldgicas religiosas. Pelo contrario, a hipotese de trabalho que poderiamos
esbocar aqui € a de que as religides constituem uma das respostas primordiais, desde
o ponto de vista dos sujeitos situados, a questdo da morte. Nas suas crengas ¢ mitos
sobre a sobrevivéncia depois da morte, deveriamos procurar respostas ao problema da
identidade e valor de cada ser humano, enquanto nos seus ritos poderiamos verificar
estratégias de gestdo da morte e do morrer. As religides sdo, portanto, segundo esta
hipotese de trabalho, formas concretas de pensar a morte.

2 «A unidade do ego entre o transcendental e o empirico encontra a sua solugio na sua capacidade de
transcendentalizar o empirico. Por este meio, ele consegue langar uma ponte entre as suas dimensdes empirica ¢
transcendental, a sua condigdo transcendental ante a experiéncia empirica e aquela que resulta da sua imersdao no mundo
concreto” (Khosrokhavar, 2001: 197).
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2. Morte e religido

As religides lidam com a contingéncia através do rito. A antropologia aceita este
pressuposto ao ver nos ritos funerarios indicadores de humanidade. Mas estes ritos ndo
sdo os unicos a dramatizar a morte. Os ritos de iniciagdo dependem do intercdmbio
da vida e da morte, sujeitando os nedfitos a uma morte simbolica como condigdo do
seu acesso a vida. Nao admira, portanto, que a propria ideia de passagem se aplique
a morte e que esta possa ainda ser preparada através da ritualizagdo. Neste contexto,
ha ainda a destacar o sacrificio e a sua paradoxal afirmagao do valor da vida como a
unica dadiva digna do divino.

a) Ritos funerarios como indicadores de humanidade

O critério antropoldgico-cultural de reconhecimento do religioso e do humano
abre no sentido anunciado, ao valorizar a existéncia de ritos funerarios como
indicadores de cultura e, portanto, de humanidade. Nao se trata apenas da gestao e
da despedida do cadaver, mas do proprio morrer, que nas culturas pré-modernas se
realizava ritual e socialmente. Atualmente, a dimensao ritual do morrer foi substituida
por versdes médicas e paliativas que, em definitivo, prolongam — ou tentam prolongar
— a légica do sujeito transcendental. Neste contexto, as reivindicagdes pelo direito
a morrer sdo indicios da reemergéncia do sujeito situado. No sentido do sujeito
situado, ainda, os ritos funerarios ndo sdo apenas precursores de medidas de higiene
publica racionalizada, mas atos de reconhecimento do carater biologico da morte e
de afirmagdo da identidade da pessoa humana (que o cadaver foi ou esta a ponto de
deixar de ser).

Os ritos tendem a esconder o processo de decomposicao do olhar dos vivos, ao
mesmo tempo em que deixam o cadaver a merc€ dos mesmos. Sdo, portanto, atos
culturais de reconhecimento da dimensao bioldgica (ou atos de inscri¢cao da biologia
na cultura) e s@o atos socioldgicos de aproximagdo ou controle do desconhecido,
impuro e perigoso, cristalizados no cadaver. As mascaras funerarias (mas também
a forma de vestir e preparar os corpos) preservam o olhar dos vivos, reafirmando a
identidade (e também, em geral, a posi¢ao e funcdo sociais e politicas) do defunto. A
mascara ¢ a pessoa. Por isso, ainda, os ritos permitem que os vivos se despegam dos
seus mortos e os homenageiem. Os ritos funerarios inauguram e déo eficacia ao luto,
concedendo muitas vezes um estatuto novo ao defunto, que € assim inscrito na memoria
social da familia e da tribo como ancestral. Os ritos gerem tanto as “passagens” do
defunto, como as dos vivos: o defunto passa da cultura a biologia; os vivos reafirmam
a inscri¢do da biologia na cultura; o defunto passa da sociedade do presente para a
memoria coletiva; os vivos reconfiguram a vivéncia familiar e social através do novo
estatuto de ancestral do defunto.

b) Transmutacdo da morte e da vida: os ritos inicidticos

Destinados a confirmar o sujeito no seu novo estatuto ou fungéo social, os ritos
iniciaticos desenvolvem-se a partir da transmutagdo da vida em morte e da morte
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em vida (Eliade, 2004 e Turner, 1995). Os neofitos devem passar pela morte para
aceder a vida nova. Trata-se de uma passagem simbolica, mas que testemunha tanto a
consciéncia duma existéncia sob o signo da morte, como a esperanga da vitoria sobre
a mesma. Para além da importancia desta passagem, importa realgar a capacidade
ritual para colocar o nedfito numa situagdo de morte. A liminaridade ritual, nos ritos
iniciaticos, corresponde a morte simbolica do neodfito, de modo que a reagregacao
dramatiza o seu renascimento. Os ritos iniciaticos incluem um momento de efetiva
passagem pela morte. Sdo, portanto, atos linguisticos performativos que assentam
sobre a capacidade de imaginar (e até de antecipar) a propria morte. Nao admira
que os ritos funerarios revelem também uma dimensao iniciatica e de passagem. Se
os ritos iniciaticos sdo capazes de simbolizar a morte do nedfito, os ritos funerarios
inserem a morte num universo de sentido modulado sobre a ideia de passagem. No
fundo, tanto os ritos funerarios como os ritos iniciaticos revolvem em torno da ideia
de transmutagdo da morte e da vida.

¢) “Ars moriendi” — a arte de morrer

A contemplagdo da morte e a preparagdo para uma boa morte caraterizaram a
Idade Média (Ariés, 1975) e sdo, ainda hoje, marca da medita¢cdo monastica budista
(Grimes, 2000: 223-5). Podemos ler o facto negativamente, como um desequilibrio
macabro do imaginario social, ou positivamente, como uma forma simbolica de
relagdo com a finitude. Atualmente, escondemos a morte, temos vergonha da dor
e omitimos o luto ritual (Aries, 1970). A morte nos hospitais é, muitas vezes, um
acontecimento na soliddo. A comparacdo entre estas duas formas de relacdo com a
finitude (a preparagdo para a boa morte e a ocultagdo da morte) deve ser feita a partir
da pergunta pelo sentido e valor da vida: qual delas reconhece a vida sentido e valor
para ser vivida? Neste sentido, a ars moriendi configura sempre uma ars vivendi, a
“arte de morrer” sinaliza uma “arte de viver” do mesmo modo que a morte pertence
a vida (biologica, social e cultural). Emerge, novamente aqui, o dado ritual, pois “a
ideia de uma boa morte é menos sobre moralidade do que sobre pratica ritual” (Grimes,
2000: 223). O rito pode, entdo, fazer a mediagdo entre o bioldgico ¢ o cultural, ndo s6
ao nivel social amplo, mas também ao nivel pessoal, quase como uma propedéutica
para o ato de morrer.

Esta propedéutica ritual pode acompanhar e reforcar a curva existencial pessoal a
que se refere Leonardo Boff (1988: 36-7), como o dinamismo de abertura do biologico,
que acaba na morte, a interioridade, que langa o ser humano para o infinito. O rito
prepara para a cisdo com a temporalidade operada pela morte, oferecendo uma chave
hermenéutica e performativa de entendimento — e até de antecipagdo — da morte como
momento de entrada numa dimensdo mais profunda do mundo.

“Para a pessoa ilustrada, a morte acontece; isto é tudo. E cada qual estd em
perfeita consonancia com o evento. Como a respiragdo, as pessoas vém e vao, mas
com uma pratica ritualizada e regular, os Budistas determinam como vao” (Grimes,
2000: 225). Combinando a rigidez da tradigdo com a novidade de cada performance,
numa figura circular desenhada pela repeticdo, o rito configura a temporalidade,
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rompendo-a simultaneamente. Nao ¢ preciso ser um rito muito elaborado; basta uma
entrega ritualizada a meditac@o, o controle ¢ tomada de consciéncia da respiragdo ou
uma simples formula de orag@o, recitada cada dia na mesma ocasido, assumindo uma
postura corporal adequada: a medita¢do e a oragdo, enquanto a¢des performativo-
rituais, libertam o orante do tempo cronoldgico para o inserir —ainda que fugazmente
— na eternidade e no infinito. A repeticdo, neste sentido, nada tem a ver com uma
atividade aborrecida, mas com a participagdo num tempo fora do tempo e num espago
fora do espaco. Os ritos ciclicos proporcionam a ideia de eternidade (Rappaport, 1999),
enquanto os ritos de passagem disponibilizam a ideia do transito e da transformagao
ontoldgica da pessoa (Eliade, 2004). E sobre este mecanismo que a morte pode ser
antecipada como passagem para outra dimensao da existéncia.

d) O sacrificio, a ordem social e o valor da vida

No mundo da relagdo entre morte e ritos, devemos dar o merecido destaque
aos sacrificios, nomeadamente aos sacrificios humanos. Enquanto ritos destinados
a dar a morte, os sacrificios dependem ja de um mecanismo altamente complexo, a
nivel cultural, social, econdémico e politico. Por muito violento e primitivo que possa
parecer, o sacrificio ndo se pode conceber apenas como um mecanismo de vinganga
desenfreada para reencontrar a pacificacdo social (Girard, 1990). Pelo contrario, o
seu estatuto ritual insere-o num jogo de regras bem estabelecidas, desde os critérios
para escolher a vitima adequada até as condigdes em que se deve realizar o sacrificio
de forma propicia. Ainda que por um mero capricho das entidades divinas, hé, na
ordem humana, uma motivagdo clara, perfeitamente conhecida e estabelecida para
o sacrificio. “Digna dos deuses, s6 a vida humana”, afirma o sacrificio. Por isso,
quer se trate de pedir ou de retribuir algo aos deuses, ¢ um sacrificio que se deve
realizar. No sacrificio temos, pois, em jogo, de forma concentrada e simbdlica (por
mais paradoxal que parega), o principio do valor da vida humana (sacrificavel s6 em
relac¢do ao divino).

Entre a vitima, que aceita o seu estatuto sagrado e avanga para a pedra’, e o
crente, que aceita os sofrimentos e a morte como forma de testemunho da sua fé, o que
temos ¢ uma diferencga qualitativa na forma de entender a ordem cdsmica e religiosa
do mundo. O madrtir assume voluntariamente a condi¢do de vitima sacrificial, ndo ja
como componente de equilibrio cosmico, mas como firme resisténcia passiva num
contexto pouco recetivo as suas crengas e atitudes. Mas a afirmacdo antropologica é a
mesma, pois ambos se deixam imolar segundo a vontade de algum deus. Se oferecem
avida é porque a receberam e também porque € o que de mais precioso possuem para
retribuir pelos favores divinos.

O importante a reter € o mecanismo em agao no sacrificio: dadiva e retribuicdo, a
que correspondem a infinita gratuidade divina e a nunca completamente saldada divida
humana. Mas também o principio de abstragao, inaugurado pelo complexo sistema de
substituigdo das vitimas por ofertas simbolicamente equivalentes. Assim, no sacrificio,

3 0 caso do suicidio ritual deve ser considerado aqui como uma variante do sacrificio.
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temos também a simbolica da ordem social, politica e econéomica do mundo, com
as suas hierarquias, sistemas de poder e de valor (Godelier, 2000). A propria ética
moderna, com a sua afirmacéo clara dos direitos de cada ser humano, entre os quais
o primeiro € precisamente o direito a vida e a vida com qualidade, encontra raizes no
sacrificio religioso. Nao ¢ verdade que a vida s6 ¢ “sacrificdvel” em nome de valores
mais altos (a patria, um filho, o esposo ou esposa, um projeto...)?

Nao defendemos aqui a violéncia como o principio da ordem social, apesar de
reconhecermos o interesse do sacrificio religioso para a compreensao da sociedade
secularizada moderna. O sacrificio ¢ absolutamente necessario para a ordem social e
qualquer tentativa de erradicagdo do mesmo s6 produzira transmutagdes violentas e
desreguladas. Podemos ndo chamar-lhe “deus”, mas continuaremos a ter “absolutos”
a exigir dadivas, até a oferta da propria vida. Ajudar a distinguir o “absoluto” do
“relativo”, nas suas formas e consequéncias €tico-sociais deve ser, hoje, uma das
mais nobres tarefas da teologia ¢ das ciéncias das religides.

e) O enterro dos “senhores da lanca”

No seu estudo sobre a religido dos Dinkas, Godfrey Lienhardt descreve e discute
um rito tdo bizarro, quanto peculiar: o enterro de um vivo. O rito ¢é tdo estranho e
dificil de entender fora do contexto social e religioso dos Dinka que, na altura em
que Lienhardt convive com eles, ja o rito estd proibido pelo governo e tende a ser
realizado com vitimas de substitui¢cdo ou dissimuladamente. Muito esquematicamente,
o rito decorria da seguinte forma. Chegado a velhice ou acometido por doenca grave,
o senhor da lanca pedia para ser enterrado. O senhor da lanca, aquele que “tem a
vida™, ndo pode morrer como os demais homens e animais, mas, de alguma forma,
ser subtraido ao envelhecimento ¢ a doenga terminais. A comunidade deve dar o seu
consentimento e preparar o rito. Este ¢ acompanhado de sacrificios, em ambiente
festivo. Afinal, a vida de todos depende do senhor da langa. A cova é aberta. O senhor
da langa ¢ levado sobre escudos e depositado na cova, ainda vivo. A cova ¢ coberta
com estrume. Ha mais sacrificios e a festa continua.

Como se pode verificar, este rito ndo ¢ exatamente um rito funerario, pois o
senhor da langa ainda esta vivo. Parece-se mais a um sacrificio, mas tem aspetos de
preparacdo da morte e também recorda um rito de passagem. O rito do enterro dos
senhores da langa ¢, de certa forma, inclassificavel, mas tem a capacidade de revelar
muito eficazmente a centralidade da morte para a religido e para a sociedade. De facto,
como sublinha Lienhardt, para além do reconhecimento da morte pelo moribundo e
familiares, o que o rito faz ¢ modificar a experiéncia publica dessa morte. Através do
rito, evita-se a perda da “vida” que aconteceria caso o senhor da langa morresse como
os demais. O rito ndo se preocupa tanto com o moribundo quanto com o beneficio da
comunidade dos vivos. Ao dar a morte ao senhor da langa, os Dinkas representam

4 “Pensa-se que os senhores da langa tém mais vida neles do que a necessaria para os manter somente a eles e por
isso mantém as vidas de outras pessoas e de suas reses” (Lienhardt, 1985: 209).
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“aconservagdo da ‘vida’ que eles pensam que recebem dele, e ndo
a conservacdo da vida pessoal do senhor. Esta ultima, com efeito, é-lhe
finalmente arrebatada pelo seu povo para que parega que a separam
da ‘vida’ publica que tem a seu cargo ¢ que ndo deve abandona-los no
momento da morte do senhor” (Lienhardt, 1985: 306).

O rito do enterro de um “senhor da langa” dramatiza assim o triunfo da “vida”
social sobre a morte (mesmo a morte pessoal). Deve, por conseguinte, ser entendido
em relagdo com os sacrificios®, de acordo com o critério geral da estruturagio da
experiéncia pelo rito que orienta a investigagio de Lienhardt. Tal como no sacrificio®,
no enterro do senhor da langa, trata-se da libertagdo da sua “vitalidade”, de modo a
torna-la acessivel a todos, mantendo-a na comunidade.

3. Morte, cristianismo e secularizacio

O intercambio entre vivos e mortos ¢ um dado socioldgico e cultural da maior
importancia, ndo podendo ser rompido sem graves consequéncias. Tal como o
exemplo do enterro dos senhores da langa sugere, a vida social e a compreensao e
aceita¢do da morte estdo interligadas. Como a sociedade dinka, também o ocidente
vive de uma morte: a morte de Jesus na cruz. Para explicar este facto sem assumirmos
imediatamente (embora sem a negarmos) a compreensao “dogmatica” cristd do mesmo
¢é necessaria uma teoria antropoldgica mais ampla, no contexto da qual a morte de Jesus
adquira um significado social e cultural. As teses de Hocart proporcionam os elementos
estruturais embrionarios para esta tarefa, permitindo interpretar o cristianismo, sob
o signo do “rei morto”, como a religido do “fim da religido” e capaz de restaurar a
troca simbdlica da morte no ocidente secularizado.

a) As teses de Hocart

Arthur Maurice Hocart (1883-1939) foi um dos antropélogos que mais
profundamente explorou as relagdes entre rito e morte. Para ele, o rito originario, a
partir do qual os demais se desenvolveram, foi o rito flinebre, mais concretamente, uma
espécie de sacrificio-coroagao do rei. Hocart constroi pacientemente esta hipotese, a
partir daqueles que considera os ritos mais antigos, os ritos totémicos, e do principio
de transmissdo do “poder” que os anima. Os ritos cosmicos, mais evoluidos, pdem
em acdo o mesmo principio, mas de tal forma que a semelhanca de qualidades da

5 Os sacrificios dos Dinkas sdo essencialmente sociais, representando o drama da sobrevivéncia, isto ¢, o jogo da
vida e da morte. “Pois quando se faz o sacrificio, a vitima morre enquanto o paciente vive ainda e a sua vida, por débil que
seja, continua a ser uma vida em relagdo com a morte da vitima. Portanto, um sacrificio dinka ¢, em parte, a representagao
do drama da sobrevivéncia humana” (Lienhardt, 1985: 287).

6 <(...) para a compreensio do que os dinkas supdem que ocorre nos seus sacrificios, é importante cair na conta
de que quando um animal se move vigorosamente nas suas agonias de morte a sua vida ndo se “perde”. Libertado dos
limites concretos do seu corpo, a sua vitalidade torna-se acessivel a outros” (Lienhardt, 1985: 208).
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origem a entidades divinas. A unidade de todos os ritos, de acordo com a hipdtese de
uma origem comum, ¢ confirmada precisamente pela ideia de que a passagem ritual
ndo ¢ o ponto de partida do rito mas a sua consequéncia. Hocart defende, portanto,
a origem cultual da cultura e a génese ritual das instituigdes. N&o se trata apenas de
valorizar aspetos comuns entre os varios ritos de culturas diversas, mas de tragar
uma genealogia ritual da cultura, inscrita no mundo dos ritos. E assim que, através
da ligag@o dos ritos a coroacao dos reis e desta a morte sacrificial dos mesmos reis,
Hocart elabora as suas teses.

Hocart procura um rito primigénio em que a “personagem principal” e a “vitima”,
isto é, o “sacrificante” e o “sacrificio” coincidam. Para que alguém se torne rei, deve
morrer: 0s primeiros reis eram, com efeito, reis ausentes ou reis mortos. Portanto,
“a cerimonia de coroagdo € o substituto da entrega a morte; na origem, tornar-se rei
consistia em ser a vitima ritual no curso de um sacrificio humano” (Hocart, 2005:
138-9). Baseando-se no sacrificio-desmembragdo do Homem narrado no Rigveda,
Hocart esboga a seguinte hipotese: “o Homem ¢ a personagem destinada a ser morta
para assegurar a prosperidade. Pela sua morte, ele torna-se rei” (Hocart, 2005: 142).
Este rito originario era, portanto, uma espécie de sacrificio-coroacdo-funeral do rei,
que assim era elevado a um estatuto divino ou quasi-divino.

Poderiamos questionar as teses e perspetivas de Hocart, concretamente no sentido
de saber se ndo se trata aqui de uma “cripto-cristologia”, mas o que se deve reter &,
antes de mais, a intui¢@o das origens rituais da cultura e a sua eventual comprovagao
no admbito da morte. A tese de Hocart se ndo confirma, pelo menos da um refor¢o
consideravel aos pardmetros aqui apresentados para “pensar a morte desde a religido”
desde a perspetiva do sujeito situado, abrindo ainda caminho & possibilidade de
“pensar a cultura desde a morte”. Nos seus elementos estruturais, esta perspetiva pode
ajudar a discernir um fundo antropolédgico sobre o qual, numa dialética do universal
e do particular, ler tanto o enterro do senhor da langa dos Dinkas como a crucifixdo
de Jesus. Néo se trata, em ambos os casos, de mortes destinadas a dar a vida? Isto
¢, mortes que estdo na origem da sociedade e da cultura e sob o horizonte das quais
estas constantemente se estruturam e renovam?

b) Morto por todos, todos nele vivem

Na sequéncia do Novo Testamento, a morte de Jesus na cruz pode ser lida como
uma coroagdo e entronizagdo que revelam a sua natureza de rei celeste e onde, para
além disso, ha coincidéncia entre o “sacrificio” e o “sacrificante”. Por outro lado, a
interpretacdo sacrificial da morte de Jesus afirma o carater tinico da sua morte e as
suas consequéncias. “Morto por todos, todos nele vivem”.

“(...) Cristo ressuscitou dos mortos, primicias dos que adormeceram. Com efeito,
visto que a morte veio por um homem, também por um homem vem a ressurreigao
dos mortos. Pois, assim como todos morrem em Addo, em Cristo todos receberdo
a vida” ({/Cr 15: 20-2; cf. ainda Rm 5: 17-9). Ainda que o Novo Testamento fale de
“ressurrei¢do”, Jesus ¢é de facto um “rei morto”. A ressurreicdo ndo € uma reanimacio
e define a nova condigdo de Jesus depois da morte. No Evangelho de Jodo, a morte

47



Cardita, Angelo — Pensando a morte desde a religidio — para pensar a cultura desde a morte
Sociologia, Revista da Faculdade de Letras da Universidade do Porto, Vol. XXII, 2011, pdg. 39-53

de Jesus na cruz coincide com a sua glorificag@o, quando “ele foi ‘levantado’, ndo s6
fisicamente elevado sobre a cruz, mas espiritualmente exaltado diante dos olhos do
mundo” (Stott, 1986: 205). Na Carta aos Hebreus, esta morte ¢ interpretada como
uma morte sacrificial pela qual Jesus teve de passar para ser coroado de gloria e honra
e assim difundir a graca de Deus. “Vemos, todavia, a Jesus, que foi feito, por um
pouco, menor que os anjos, por causa dos sofrimentos da morte, coroado de honra e
gléria. E que pela graga de Deus ele provou a morte em favor de todos os homens”
(Hb 1:9). O sacrificio de Jesus superou todos os sacrificios, precisamente porque se
ofereceu a si mesmo ¢ ja nao precisa de oferecer mais ofertas. “Ele entrou uma vez
por todas no santuario, ndo com sangue de bodes ¢ de novilhos, mas com o proprio
sangue, obtendo uma redengao eterna” (Hb 9: 12; cf. ainda Hb 7: 26-7). Fazendo eco
destas passagens, John Stott comenta:

“E este ato historico, envolvendo a sua morte pelos nossos pecados,
que a Escritura chama o seu sacrificio redentor e que foi realizado de
uma vez por todas. Ndo s6 ndo pode ser repetido, como ndo pode ser
aumentado ou prolongado. ‘Acabou’, gritou ele. E por isto que Cristo
nao tem o seu altar no céu, mas sé6 o seu trono. Ele senta-se sobre ele,
reinando, terminada a sua obra expiatdria, e intercede por n6s baseado
no que foi feito e acabado” (Stott, 1986: 267-8).

Jesus ¢, portanto, um “rei morto” e ¢ enquanto tal que se torna principio de vida
e salvagdo. A centralidade da eucaristia neste processo hermenéutico confirma a sua
dimensdo ritual. “Todas as vezes, pois, que comeis desse pao e bebeis desse calice,
anunciais a morte do Senhor até que ele venha” (/Cr 11: 26)7. Por outro lado, cada
cristdo ¢ “em Cristo”, isto ¢, participa simbolicamente na sua morte, pelo batismo.
“Ou ndo sabeis que todos os que fomos baptizados em Cristo Jesus, € na sua morte que
fomos baptizados?” (Rm 6: 3). Toda a existéncia do cristio8 é, portanto, participago
na morte de Cristo: “quer vivamos, quer morramos, pertencemos ao Senhor” (Rm 14:
8; cf. ainda CI 3: 2-3, G/ 2: 19-20, Ap 14: 13).

Os antrop6logos e os cientistas sociais também podem ler o Novo Testamento. A
dicotomia entre religido e revelagdo, cuja transcrigdo epistemoldgica consiste numa
delimitacdo absoluta e hermética dos dmbitos de investigacdo da antropologia e da
teologia tem efeitos contraditorios. Entendido como “religido revelada”, o cristianismo
contrapde-se as “religides naturais”. Desta forma, subtrai-se a qualquer aproximagao
analitica, promovendo simultaneamente a critica as demais religides’. A superagio

7“A ceia do Senhor (...) nio dramatiza o seu nascimento ou a sua vida, as suas palavras ou agdes, mas apenas a
sua morte” (Stott, 1986: 68).

8 Mas segundo /Cr 15, 20-28, “em Cristo todos receberdo a vida” e s6 no fim é que a morte sera destruida, “pois
¢ preciso que ele reine”.

9 O enterro dos senhores das langas dos dinkas, por exemplo, torna-se problematico por ser, de facto, muito
semelhante, na forma e na interpretacdo, a morte de Jesus. Afirmar sem mais que a morte de Jesus ¢é redentora e, a0 mesmo
tempo, que a morte de um senhor da langa ¢ fruto da irracionalidade primitiva, nao faz justica a nenhuma destas mortes.
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desta rutura s6 se pode conseguir a partir de um pressuposto mais amplo que salte por
cima de toda a dicotomia. A hipotese da existéncia de formas antropologicas arquetipais
que constituam o fundo comum das religides disponibiliza um tal pressuposto. Isto
permite afirmar que toda a religido floresce necessariamente em terreno antropologico,
reconhecendo também que este pode ser fecundado pelas “sementes do Verbo™. Neste
sentido, a mensagem do Novo Testamento pode dirigir-se a toda a humanidade, mas
s0 a custa de uma “reconducao antropologica” que torne inteligivel o sentido da morte
de Jesus “por todos” como condigdo de possibilidade do direito de fodos a uma vida
digna e com qualidade.

¢) Rito, morte e secularizagdo

A cultura ocidental e a fé cristd ndo se podem separar facilmente, sob pena de
perdermos as duas. A propria secularizagdo pode ser entendida como um processo
interno ao cristianismo. Nos termos das teses de Hocart, ao reconhecimento da eficacia
redentora da morte de Jesus corresponde, em termos antropoldgicos mais amplos, a
sua proclamag@o como “rei morto” e, por conseguinte, a constituicdo de toda uma
ordem social e cosmica sob o dominio deste rei. Isto permite tanto a consolidagdo
da fé cristd no ocidente como a progressiva separagdo dos ambitos religioso e social.
Afinal, em Cristo, confluem o verdadeiro rei, o verdadeiro sacerdote, o verdadeiro
homem e o verdadeiro Deus. E enquanto “rei morto” que Cristo tudo domina. Neste
sentido, o reino de Cristo pode ser considerado como o horizonte da cultura ocidental.
Cristo ¢, portanto, a instidncia de sentido “transcendental” de todos os aspetos e
dimensdes “categoriais” da cultura ocidental, desde a religido a politica. O ocidente
nasce e vive do sacrificio de Jesus. O prolongamento deste processo no “sacrificio” da
presenga do religioso no ambito social e politico € perfeitamente coerente e deve ser
entendido como um facto cristologico. Neste sentido, a secularizagdo e a laicidade estdo
genealogicamente inscritas no rito e na morte, mais concretamente, no rito sacrificial
que transformou o profeta galileu num “rei morto”. O cristianismo &, pois, a religido
do “fim” ou da “saida da religido”. Mas a ligagdo do cristianismo a secularizagdo nao
implica propriamente o seu desaparecimento como religido. Se por “fim da religido”
entendermos o fim de toda a hegemonia religiosa (Gauchet, 1985: 133), entdo, o
cristianismo sera também a religido da abertura ao outro e, portanto, da aceitagcdo do
pluralismo (naturalmente, as custas da sua propria recontextualizagio).

Na sua obra A4 troca simbolica e a morte, Jean Baudrillard 1€ a modernidade
secular a luz da auséncia da contradadiva, ou seja, da interrup¢ao do intercimbio entre
a vida e a morte. Agora, tudo estd submetido a ficcdo econdmica e politica do valor,
a lei do codigo, que ¢ a lei da morte generalizada, banalizada. A esta situagdo, so a
subversdo da morte, a desordem simbolica, podera fazer frente. “Ha que atirar a morte

Com efeito, enquanto a morte de Jesus se deveu também a irrup¢do de uma repentina loucura coletiva, a morte do senhor
da langa ¢ também pessoal e comunitariamente entendida como dadiva da propria vida. Por conseguinte, a diferenga entre
o “revelado” e o “natural” nas religides ndo devera ser pensada como dado originario imediato, requerendo antes uma
complexa mediagdo antropolégica.

49



Cardita, Angelo — Pensando a morte desde a religidio — para pensar a cultura desde a morte
Sociologia, Revista da Faculdade de Letras da Universidade do Porto, Vol. XXII, 2011, pdg. 39-53

contra a morte — tautologia radical” (Baudrillard, 1996: 14), restituir a vida a morte!°.
Baudrillard ndo se refere explicitamente ao cristianismo, preferindo estabelecer o
contraste entre a ordem “primitiva” e a modernidade, entre o simbolico ¢ o real. E o
que nos separa dos primitivos ¢ precisamente a auséncia, melhor, a negagéo da troca
simbolica!l. Ora, a fungio que o cristianismo pode desempenhar neste contexto é a de
restituir a vida a morte. Através da memoria da morte de Jesus, que € primordialmente
ritual, o cristianismo pode restaurar a troca simbolica. Mas esta memoria devera
libertar-se de toda a tentacdo hegemonica.

Baudrillard pode ser lido na sequéncia de Weber. A situagdo com que o primeiro
se defronta ¢ estabelecida pelo segundo, ao mostrar como, particularmente com o
Calvinismo, a ascese religiosa se transformou em ascese puramente secular. Weber
estabelece uma correlacgdo entre a doutrina calvinista da predestinacéo, a atitude ética
a que esta induzia e a racionalizagdo da existéncia no mundo. Isto da-se sob o signo
da “supressdo absoluta da salvagdo sacramental através da Igreja” que p6s um termo
ao “grande processo historico-religioso do desencantamento do mundo” (Weber,
2005: 94). O calvinista preocupa-se apenas com a sua salvagdo pessoal, a qual s6
pode ser certificada por “uma conduta crista de vida que leve ao aumento da gléoria
de Deus” (Weber, 2005: 99). Esta consiste na acao, isto é, no “trabalho profissional
racional” (Weber, 2005: 127). Uma tal valoragao religiosa do trabalho €, para Weber,
“a alavanca mais poderosa da concepgdo de vida que designamos por ‘espirito do
capitalismo’” (Weber, 2005: 133-4).

Desligada de qualquer aspeto “magico” (sacramental), esta ascese secular situa o
crente no meio do mundo e faz do seu trabalho e do éxito econémico que o acompanha
os certificadores da salvagdo. Esta passa, entdo, a jogar-se inteiramente no ambito do
mundo e da racionalizag¢do dos esforgos em vista do sucesso econéomico. Estavam,
pois, criadas as condig¢des para que, nos termos de Baudrillard, a “lei do valor” se
impusesse anulando toda a “troca simbolica”. Mas se o processo de “desencantamento
do mundo” acaba na generalizagdo da morte, o instrumento para fazer frente a morte,
restituindo a vida a morte, terd que ser aquilo que tal processo suprime, ou seja, a
“magia do rito”. A cultura ocidental tem sido lida nos termos do desencantamento
do mundo. Contudo, se quisermos restituir a vida & morte, teremos que redescobrir
a sua dimensao religiosa, muito concretamente, o seu referente eucaristico: a morte

10 «“Contra a ilusdo insensata dos vivos de se pretenderem vivos com exclusdo dos mortos, contra a ilusdo de
reduzir a vida a uma mais-valia absoluta dela resguardando a morte, a l6gica indestrutivel da troca simboélica restabelece
a equivaléncia entre a vida e a morte — na fatalidade indiferente da sobrevivéncia. Morte recalcada na sobrevivéncia
— a propria vida ndo passa entdo, segundo o refluxo bem conhecido, de uma sobrevivéncia determinada pela morte”
(Baudrillard, 1997: 13). “A vida restituida a morte é a propria opera¢@o do simbélico” (idem: 18).

11 «Ejs o facto fundamental que nos separa dos primitivos: a troca ndo acaba com a vida. A troca simbélica ndo
tem um termo, nem entre os vivos, nem com os mortos (nem com as pedras, nem com os animais. E uma lei absoluta:
obrigagdo e reciprocidade sdo intransponiveis. (...) Mas também se poderia dizer que tal ndo nos separa dos primitivos,
e que se passa exatamente o mesmo connosco. Através de todo o sistema da economia politica, a lei da troca simbdlica
nao mudou um jota: continuamos a fazer trocas com os mortos, mesmo negados e proibidos de viverem connosco — s6
que pagamos com a nossa morte incessante € com a nossa angustia de morte, a rutura das trocas simbolicas com eles”
(Baudrillard, 1997: 25).
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de Jesus na cruz. Ndo se trata de regressar a ordem social, ritualmente estruturada,
da Idade Média, mas de reconhecer que a secularidade ocidental ¢, ndo sé interna
ao cristianismo, mas também uma forma de configurar a relagdo religiosa, cuja
principal carateristica é precisamente a sua libertacdo de toda a tentagdo hegemonica.
Apropriando-se do rito na logica da cruz (Chauvet, 1991: 496-513), ou seja, da entrega
da vida por todos, o cristianismo submete-o a mesma légica: o pao partido permuta-se
simbolicamente no “corpo dado”, o vinho compartido no “sangue derramado”. Por
outro lado, a interpretacao sacrificial da morte de Jesus esclarece a auténtica finalidade
do sacrificio. E uma morte “fora de muros” que realiza o que os sacrificios do Templo
se propunham, um acontecimento “nao religioso” que cumpre a religido. O cristianismo
¢ a religido da saida da religido na medida em que o seu sacrificio decreta o fim de
todos os sacrificios. A eucaristia e toda a ritualidade crista vivem deste paradoxo: sdo
ritos religiosos destinados a abrir espago a autonomia do secular, na exata medida em
que fazem memoria da morte que inaugurou o desencantamento do mundo.

No dia 11 de junho de 2002, realizou-se, em Paris, uma ceriménia em memoria
dos mortos da rua. O rito decorre no saldo de um hotel, em perfeita neutralidade
religiosa. A afiliagdo religiosa dos participantes pouco importa ante o imperativo da
reconciliagdo de toda a humanidade. E sobre este substrato que a reivindicagio politica
tem lugar, através da reinvengao secular do rito. Este denuncia tanto o empobrecimento
simbolico do lago social, como a contradi¢do de uma sociedade que afirma os direitos
e a dignidade, mas onde ha individuos a morrer abandonados e no anonimato. Este
rito parece situar-se nos antipodas das exéquias cristas, na sua dramatizagdo da morte
em Cristo, mas, segundo a analise de Hervieu-Léger, deve compreender-se na logica
de um processo de secularizagio interno ao cristianismo!2. Mesmo em contexto de
laicidade, o rito pode ainda protestar contra a morte e fazer da memoria dos mortos
o principio de todo o apelo ético.

Conclusao

Frente a impossibilidade — e ao horror até — de pensar a morte, o eu transcendental
cede lugar a um eu situado. O pensamento religioso deriva precisamente de um sujeito
que reconhece uma passividade originaria, anterior a qualquer objetivacdo. Pensar a
morte desde a religido equivale, portanto, a perceber que o paradoxo da morte ¢ vital
e fecundo: da morte nasce a vida; a luz da morte, a vida tem sentido e vale a pena ser
vivida. O mecanismo que permite uma transmutacéo constante da morte em vida é o
rito, estratégia unica de relativiza¢ao do eu transcendental, obrigando-o a reconhecer-

12« reconhecimento desta humanidade comum torna-se, sobre uma modalidade inteiramente secular tanto quanto
intramundana, a Ginica concego plausivel de uma ideia secular da salva¢do que se da provavelmente, para um certo
numero de participantes, como a Uinica representagao aceitavel da salvagdo crista. (...) Para todos os efeitos, a cerimonia
dos mortos da rua pode ser analisada — na sua propria reivindicagao laica — como uma modalidade limite de um processo
de secularizagdo interno do cristianismo” (Hervieu-Léger, 2007: 96).
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se situado numa tradi¢do, numa lingua, numa cadeia de memoria, ¢ devedor de uma
graga que nunca podera saldar completamente, a ndo ser com a propria vida.

Também a vida social e cultural assenta numa morte ritual. A vida de todos
depende da morte de um so, que se torna assim o horizonte de sentido da civiliza¢do
a que d4 origem, o “rei morto” que “da vida” a todos os factos sociais. As intui¢des
de Hocart neste sentido, devidamente desenvolvidas, poderdo contribuir para a
constituicdo de um fundo antropolégico comum de compreensdo do religioso, que
permita ler factos tdo distantes e tdo proximos entre si, como o enterro dos senhores
das langas, a morte de Jesus na cruz e os novos ritos seculares. A transmutagao
simbolica da ética, nos ritos seculares, e a permuta entre a morte de um ¢ a vida de
todos, nos sacrificios, sdo equivalentes dindmicos em termos socio-culturais amplos,
que confirmam a centralidade religiosa da morte, anunciando, a0 mesmo tempo, a
vitéria da vida.
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ABSTRACT/RESUME

Abstract

This article proposes a reflection about death starting from the relationship between
religion and culture, more concretely, we show how death constrains the “transcendental”
subject to situate itself assuming its finitude, and how this “situated” subject is, in fact, the
religious and ritual subject. The cultural dimension here at play connects with Christianity and
to its destiny within western and modern societies. Modern western culture is, in fact, rooted
by Jesus death. That death and its understanding are at the origins of the modern western
culture and societies. Thus, we propose here to think death from the viewpoint of religion and
to think culture from the viewpoint of death.

Keywords: Death; Ritual; Christianity.

Résumé

Cet article propose une réflexion sur la mort a partir du rapport entre religion et culture,
plus concrétement, on montre comment la mort oblige le sujet “ transcendantal ” a se situer,
en assumant son finitude, et comment le sujet ainsi “ situé ” c’est en réalité le sujet religieux
et rituel. L’aspect culturel ici rapporté se connecte au christianisme et a son destin dans les
sociétés occidentales modernes. En effet, la culture occidentale moderne est marquée par la
mort de Jésus. Cette mort et son interprétation sont a 1’origine de la culture et des sociétés
occidentales modernes. On se propose donc penser la mort a partir de la religion et la culture
a partir de la mort.

Mots-clés: Mort; Rituel; Christianisme.
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