A DIMENSAO RELIGIOSA DAS PRATICAS FUNERARIAS:
0O “CASO” DE ATENAS

Abstract

Approaching funerary practices in a
polis like Athens we need to be concerned
with the plurality of subjects related to the
theme. From setting up spaces to ritual
performance per se, from public funerals
to war dead to the linking between tragedy
and death, what we may call “funerary
contexts” deploys itself in many aspects,
crossing boundaries of what we use to
point out as religious. While dealing with
death, Athenians have made much more
than drawing frontiers of pollution or
defining sacred spaces, so that we speak
about a religious dimension of funerary
practices as they still have political, social,
cultural dimensions; and if we aim to
define which among those instances would
predominate, certainly it would not be
religion as we conceive it. I discuss here
the relationship between funerary spaces
and the religious dimension that sets a
place up for understanding death as an
event displaying ritual mechanisms, beliefs
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Resumo

Ao abordar o tema das prdticas
funerdrias em uma polis como Atenas,
precisamos estar atentos para a pluralidade
de assuntos que lhe dizem respeito. Da
disposicdo dos espagos de sepultamento a
performance ritual propriamente dita, dos
Sfunerais piiblicos aos mortos em guerra a
imbricagdo entre o teatro trdagico e a morte,
aquilo que podemos chamar de “contextos
Sfunerdrios” se desdobra em aspectos que
trespassam o lugar daquilo que costumamos
denominar religido. Isto significa que, na lida
com a morte, os atenienses fizeram muito
mais do que cercar as fronteiras do impuro
e definir o espago do sagrado, de modo que
falamos de uma dimensdo religiosa das
prdticas funerdrias e, ao mesmo tempo, elas
tém dimensées politicas, sociais, culturais;
e, se quiséssemos definir qual dessas
instancias predomina, ndo seria certamente
a religido tal como a concebemos. Viso
discutir aqui a relagdo entre o espaco de
sepultamento e a dimensdo religiosa que
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and dialogues between men and gods, at
the same time it places a dialogue between
everyday life and “beyond”, meaning
outer life but still meaning more than every
day material interactions. In what measure
mechanisms of religion and politics
interfere, produce and are produced in
funerary spaces is the key theme in this
article.

Keywords: funerary contexts; religio;
politics; polis; social space.

constitui, no mundo grego daquele periodo,
o lugar de compreensdo da morte como
evento que “dispara” mecanismos rituais,
crengas e o didlogo entre homens e deuses,
ao mesmo tempo que se lida com o didlogo
entre cotidiano e “além”, quer dizer, com a
“Vida apds a morte” mas ainda com uma
dimensdo mais vasta do que aquela das
interagdes materiais no cotidiano. Em que
medida os mecanismos da religido e da
politica interferem, produzem e sdo
produzidos nos espacos funerdrios, eis o
tema central deste artigo.

Palavras-chave: contextos funerdrios;
religido; politica; pdlis; espaco social.

... A ideologia funerdria ndo aparece mais entdo somente como
aquele eco em que se desdobraria a sociedade dos vivos. Ela define
todo o trabalho que o imagindrio social emprega para elaborar

uma aculturacdo da morte, para assimild-la civilizando-a, para

assegurar, no plano institucional, a sua “gestdo”, segundo uma
estratégia adaptada as exigéncias da vida coletiva. Poder-se-ia

quase falar em uma “politica” da morte que todo grupo social,

para se afirmar em seus tracos especificos, para perdurar em suas

estruturas e suas orientagdes, deve instaurar e conduzir
continuamente segundo regras que lhe sdo proprias. (VERNANT;

GNOLI, 1982, p. 7)

Para a abordagem das “ coisas religiosas’ no mundo grego, podemos
nosreportar ainimerostestemunhos:. areligido parece estar por toda parte,
nos textos como nas imagens, nos artefatos e nas edificagdes. Desde muito
cedo, aindanaAntiguidade, areligido, ou aquilo que podemos englobar em
um conceito de religido, constituiu-se como o ponto central de um feixe
gue continua nos atraindo diretamente para o seio da histéria e da arqueo-
logiado mundo antigo. S&0 os deuses, 0s mitos, os templ os e santuérios, a
filosofia... Na “aurora’ do pensamento ocidental, a religido parece cons-
truir mais que um quadro da vida; ela confere aos gregos uma imagem de
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ateridade, paranés com um fundo de nostalgia. E certo que avidareligio-
sa entre 0s antigos podia se confundir com atotalidade da vida, como cos-
tumamaos dizer seguindo os especialistas no assunto, assim como apolitica
e a economia podem ter vindo se encontrar em uma espécie de homem
grego “total”, ndo cindido, ndo dividido entre esferas que hoje funcionam
como outros tantos comparti mentos do sujeito fragmentado na cotidianidade.

Mas esse retrato do homem religioso como homem total &, sobretudo,
uma obra nossa, obra de nossas expectativas em relacdo a um elo perdido.
Em uma perspectiva critica, poderiamos apenas lembrar que se diversos
objetos de estudo foram desconstruidos nos Ultimos cinqlienta anos de
historiografia do mundo antigo — a politica, aeconomia, o sujeito, o tempo
e 0 espaco — enquanto outros foram construidos — a cultura, o género —
justamente a religido permaneceu intocada, como se ela e 0 pensamento
(outro dos intocados) devessem, por algum motivo, permanecer fora da
guestdo. Comparam-se préticas e atitudes religiosas. Mas o0 que sdo, de
fato, as coisas religiosas? O que éa“religidon”?

A resposta parece estar na pontadalingua trata-se do relacionamen-
to com as coisas divinas, a necessidade humana do sagrado, de enxergar
para além do vivido uma razdo, uma ordem e um equilibrio que superam
sua propria acdo ou vontade. Sob esta perspectiva — que de resto resume
mai s ou menos diversas conceituacdes ef etuadas por escolas de estudos do
fendmeno religioso —, independentemente de se existir um vocébulo Unico
gue exprimao conceito dalidacom as coisas religiosas— “religido” —esta
Ultima, em si mesma, existe em todas as sociedades e sob diversas formas,
as vezes, institucionalmente organizada, as vezes, confundindo-se com o
conhecimento do real e aconformacéo da pratica social onde ndo ha cién-
ciaou histdria. Essaresposta, contudo, é resposta apenas de um modo ge-
ral. Elanosindicaque, assim como ha homens e sociedades, hareligido na
histéria dos homens em sociedade, em geral. Quando se trata de compreen-
der no maisessaordem geral, masaespecificidade de um fendmeno histérico
locdl, é preciso um método, umaespéci e de faz-de-contaque nos permitaainda
um sentimento de surpresa, uma expressao de inaudito, a presentificacdo de
algo, a priori, incomparavel. Reconhecemos deuses, reconhecemosritose mi-
tos, mas ndo seriamelhor “fingir” que os desconhecemaos?

Tomemos o exemplo de algo que parece também t&o gera que, as
vezes, sucumbe sob o universal que o constitui — o rito funerario, nosso
tema de discussdo aqui. Ndo se trata de assumir o universal da morte de
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cada um como base, ou o temor universal da morte como raz&o. E preciso
compreender o porqué de uma configuracdo dalidacom amorte no “caso”
ateniense ser efetivamente singular, pertencente a um contexto histérico
especifico, mesmo que esta singularidade seja reconhecida por nés como
religiosa. Paraisso, umaconcepcdo geral dereligido aliadaao fato univer-
sal damortalidade ndo podem atuar como “a’ premissa, mastalvez apenas
COMO um pretexto.

As atitudes dos atenienses no periodo cléssico diante da morte ndo
s80 passiveis de umaconexdo univocacom areligido. Colocando o proble-
ma em termos um tanto esquematicos, podemos seguir uma classificacéo
do campo religioso naspdleis gregas do periodo classico, apartir de quatro
feixesprincipais: religido civica, cultos de mistério, seitas, piedade famili-
ar. Se quisermos alocar as atitudes diante da morte e os ritos funerarios em
algum desses compartimentos, qual seria? O dapiedade familiar? De modo
algum. A responsabilidade pelos ritos funerarios era da familia, mas em
algum momento, no inicio do século V a.C., passou a ser encaradatambém
como uma responsabilidade da pdlis, ao menos para o caso da morte em
combate dos cidaddos. Ao mesmo tempo, se, em termos de responsabilida-
deritual, afamiliaestaem primeiro plano, em termos de atitudes, represen-
tacdes, escatologia funeréria, as crencas originarias dos cultos de mistério
e, principalmente, das seitas vao se manifestar fortemente nas inscricdes
funerérias, apartir do Ultimo quartel do séculoV a.C. Por seu turno, consi-
derando os contextos funerérios de modo mais amplo, as atitudes diante da
morte extrapolam mesmo arelagdo com essas categorias religiosas, quan-
do se percebe uma profunda conex&o dos ra nomizomena com anecessida-
de néo apenasde honrar os deusesinfernais, mas aindade sustentar preten-
sd0 aheranga—umaquestéo “legal”, diriamos—ou negociar prestigio soci-
a paraindividuos e familias, na dimensdo do elogio funebre caracteristico
do mnéma, o memorial. Neste caso, as atitudes diante da morte sdo, antes
de mais nada, politicas, no sentido da busca de um consenso em uma soci-
edade mai s vasta sobre aidentidade social positivaou sobre o valor publi-
co de um individuo morto.

Certamente, 0 que dizemos sobre as atitudes com relacdo a morte
pode ser dito de qualquer préticasocial; nenhumarelacdo é univocae sem-
pre aponta para diversos feixes, especialmente no caso do aspecto sociol 6-
gico das préaticas funerérias. Mas devemos ressaltar este ponto: entre os
atenienses do periodo classico, a0 menos um dos subprodutos dos ritos
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funerarios — 0 memorial falado, escrito, construido — fincado no solo ou
pronunciado entre osfamiliares ou no demosion sema, vetorizaum circuito
de trocas e negociacfes no espaco social cuja ligacdo formal ao campo
religioso, tal como o concebemos & primeira vista, é extremamente ténue,
sendo absolutamente secundéria. Dito de outro modo, ndo étanto o ideério
deumaou vériasreligides que vigoranos espacos funerérios, mas, antes de
tudo, apolitica, definidacomo o jogo das trocas e negociagBes discursivas
no espaco social. Um marco funerério faz isso: reconhece e da a reconhe-
cer as pessoas umas as outras em espaco publico, de acordo com escolhas
materiais, iconogréficas e discursivas, que é preciso estudar amilde e nas
guais umadimensao religiosatambém se faz presente. Essa dimensdo reli-
giosa ainda precisa ser, contudo, configurada, a fim de que segja possivel
compreender seu fundamento para além das doutrinas, das idéias e dos
costumes associados a elas.

Como analisar, entéo, ndo as crengas funerériastomadas a priori como
modalidades da piedade familiar em matéria de religido, mas os usos da
dimensao religiosa da morte? Esses usos podem nos esclarecer ndo apenas
sobre aexperiénciadamorte como “coisareligiosa’, como fato aser mani-
pulado, controlado, compreendido por praticas do campo religioso, mas

aindatornar visivel o uso dadimensdo religiosanumaoperacéo “ funeraria’
de re-conhecimento social.

Podemos comegar por ouvir Herddoto. Ele fala de outros povos e,
por isso, € um bom exercicio prestar atencdo ao que lhe interessa. Na des-
cricdo dos costumes egipcios, Herédoto guarda um lugar especial a
theosebeia, a piedade para com os deuses, a qual, segundo €ele, entre os
egipcios, éamaior que um povo podeter. Nanarrativaconstante do livro
das Historias (37-64), Herédoto nos auxilia a estabel ecer trés pardmetros
de comparacdo: theosebeia significao cuidado paracom os deuses através
de: 1) préticas de disting&o entre 0 puro e 0 Ndo puro; 2) separacao e opera-
¢do com plantas, objetos e lugares sagrados; 3) diversos costumes (ritos,
festas, sacrificio) de que se servem os sacerdotes egipcios para lidar com
essas distingoes.

Observe-se que se ausenta dessa descricdo uma doutrina, qualquer
espécie de sistema que possa configurar teologia. Herédoto néo se detém a
explicar em termos teol dgicos, escatol gicos ou soteriol égicos o porqué
das praticas de reveréncia aos deuses. N&o ha esse porqué. A necessidade
das préaticas estéa dada, e a existéncia da contraparte — a sociedade dos
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deuses — ndo se coloca em questdo. Os deuses estdo bem vivos, ciosos de
suarelagdo com os humanos, 0s mortais que o0s reverenciam como forgas,
poténcias superiores, cuidando paraque, no caminho, ndo se pratique nada
gue seja impio com relacdo a nenhum deles. A énfase de Herddoto recai
sobre essa correcdo para com relacdo ao sagrado, operada pela série de
limiaresentre o “ puro” e o “nao puro”, através de ritos positivos (fazer) ou
negativos (ndo fazer), dos quais o sacrificio ou as proibicles alimentares
podem constituir exemplos.

E claro que um trecho de Herddoto n&o é o bastante para delimitar o
campo do religioso na Atenas classica. E nem deve ser esse 0 propésito
aqui. Herédoto pode nos servir paracomegar apensar arespeito das expec-
tativas gerais da sociedade ateniense sobre uma esfera delimitada da vida
de todos e da cidade, a dimensdo religiosa da vida social como imagem,
como modelo. Com isso, portanto, n&o vamos admitir que as diversas pr&
ticas cotidianas que envolvem crencas em seres divinos, naforcaapotropaica
de certos atos, na poténcia magica das palavras possam ser esgotadas na
“imagem” que Herddoto faz datheosebeia dos outros. Ao invés disso, va-
mostomar esse model o como formade propor “pedagos’ deidentidade aos
outros, através do real ce de certas praticas e razdes, em detrimento de mui-
tas outras (como por exemplo, neste caso, as “crencgas’).

A dimensdo religiosadavidasocia €, portanto, deformaestrita, aquela
em que pessoas e grupos conjugam-se para, atraves de praticas que envol -
vem arelacdo com essa esfera de ordem superior, através dessatheosebeia
disjuntiva, produtorado limiar entre o puro e o impuro, o sagrado e o co-
mum, o humano e o divino, operar transformagdes no reconhecimento do
real por um grupo, promovendo, com isso, um sentido para o real a ser
consumido pPelo grupo e a ser oferecido entre 0s grupos como o real, a
ordem, aregra. Interessa-nos a opinido de Herddoto, portanto, quando ele
utiliza par@metros para oferecer 0s costumes dos egipcios ao consumo dos
gregos, a medida que esses parametros podem ser compreendidos como
formulas gerais do reconhecimento, do didlogo possivel do campo religio-
SO entre um povo e o outro. Assim sendo, existe uma conexao entre essa
delimitadadimensdo religiosae o poder politico ou aideologiapoliade que
0 subsume.
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II

Os ritos funerérios se enquadram perfeitamente nesses parametros.
Daordem dos “costumes’, das“ coisastradicionais’, eles envolvem diver-
sas huances de uma operacdo de consagracao, realizada através de praticas
corretas em acordo com a reveréncia devida aos deuses, lidando com o
transito entre o puro e 0 ndo puro, assim como entre 0 humano e o divino.
Envolvem ainda essa propriedade dadimensdo religiosadasrel agcbes sociais,
gue éasualigacéo aideologiapoliade, se pudermos compreendé-laem seu
aspecto identitario, ou seja, como aproposi ¢do de umaimagem de comuni-
dade para fins de interagdo no espaco socia da pdlis. Relagéo entre rito e
identidade social, entre rito e proposi¢des ou requisi¢cdes sociais € o aspecto
mais ausente das analises dos fendmenos religiosos, apresentando-se geral-
mente em uma conexao mecanicaentre religido e poderes socialmente cons-
tituidos, ou funcionalista entre religido e idéias. O que proponho discutir a
seguir € como se pode conceber umarel agdo organicaentre aspraticasreligi-
o0sas e a politica (ou amicropolitica) das interacBes sociais.

Vou partir de maisum exemplo. Em seu livro The Last Word (1991),
Nadia Seremetakis estuda o papel dos cantos de lamentacdo das mulheres
nos ritos funerarios de uma aldeia da regido rural de Mani, na Grécia mo-
derna. A autorafaz adistincéo entre dois momentos bem demarcados (pelo
tempo, pelo espaco, e ainda pelo género) do ritual funerario nessa aldeia
nos dias de hoje: 0 kldma, rito de lamentacdo feminina muito antigo, e os
kidhia, denominac&o conferidaao oficio funebre daigreja catdlica ortodo-
Xa, que se segue ao kldma e se compde da cerimdmianaigreja, do cortejo
e do enterro (p. 159-176).

N&o foi sempreassim, lembraaautora. Defato, apenetracéo daigre-
jaortodoxanos funerais daMani rural é relativamente recente, datando do
processo de fortalecimento do estado a partir do inicio do século X1X. A
presenca dos of i ciantes daigreja pontuando acerimoniafinebre segue-se a
intervencdo do estado grego proibindo os sepultamentos privados e inves-
tindo nos cemitérios afastados das cidades. Paralelamente aisso, asigrejas
comunais sofrem um processo de intervencao e centralizagéo por parte da
cUpuladaigrejaortodoxa. Nesse contexto, agradual privatizagao do kidma
(ndo a sua marginalizacdo, mas o0 seu afastamento do funera “oficial”)
corresponde aimposi¢do politica do estado nacional grego, como aimpo-
sicdo religiosadaigrejaortodoxa urbana, “ capital” . Esse processo aparece

PHOINIX, Rio DE JANEIRO, 14: 291-305, 2008. 297



aos agentes como uma necessaria evolucdo em direcdo ao “moderno”, ten-
do como seu contraponto o arcaismo da Gréciadas aldeiasedosclas. “ Mo-
derno” — trata-se de um valor que se figura como o urbano, o liberal, o
masculino —contrao rural, o patrimonial, o feminino. A cerimdniareligiosa
subentende-se como fruto da necesséria e progressista imposi ¢do do urba-
no sobre o rural, do central sobre o local, do masculino sobre o feminino.

Apesar disso, 0 kldma permanece como um acontecimento importan-
te do funeral. A noticia do enterro, segundo Seremetakis, é acompanhada
deintensamobilizacdo das mulheres, geralmente parentes e, muitas vezes,
ndo mais moradoras do local, mas ja da cidade, em torno dos preparativos
para o kldma.

E 0 que vem aser o kldma? E o ritual feminino de lamentag&o, reali-
zado dentro ou fora de casa, em praca publica ou na igreja, ao lado da
sepultura, enfim, e quanto mais se penetra na histéria da regido, em todo
lugar. Em temposidos, aparte maissignificativadaceriméniajuntavauma
audiénciarelativamente numerosa em torno de um grupo de mulheres res-
pondendo com gritos, choro, lamUrias e sonsantifonicos arecitacdo impro-
visadade umaou mais mulheresliderando o coro (as coriféias). Pelo canto,
pelos versos, uma narrrativa é tecida: a dor da perda, a vida do morto, a
causa da morte e, dependendo desta Ultima, a necessidade de justica, de
curaou de vinganca (SEREMETAKIS, 1993, p. 119-150).

E claro que o sentimento religioso, seja ele a piedade, afé ou a des-
crenca, ou mesmo a necessidade de lidar com o sofrimento (como aponta-
do por Geertz em “A religido como sistema cultural”, 1978, p. 101-142),
constitui um dos ingredientes dalamentacdo ritual. Essa constatac&o, con-
tudo, ndo da conta, sozinha, das implicacbes do kldma, por exemplo, sob a
perspectivade um discurso-verdade, ou, como define N. Seremetakis (1993),
umaperformance que estabelece requisicoes de verdade (truth claims). A
forca das mulheres nalamentac&o, segundo a autora, basei a-se nessa zona
de producgo de requisicles verdadeiras, nesse enclave que o rito instaura
entre os poderes normalmente constituidos, ja que as histérias contadas
pelas mulheres podem desencadear uma condenacdo, tanto quanto condu-
zir aabsolvicdo “socia” dealguém que, porventura, tenhasido condenado
pelajusticadita“oficial”.

Qual éadimensdoreligiosadeste“todo”, que, certamente, envolve as
crencas e as préticas das pessoas, mas que vai além disso paraincidir sobre
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aproducéo (ou desvelamento) do verdadeiro e do falso, do real e do ficti-
cio, do bom e do mau, do justo e do injusto? Como podemos compreender
todas as perspectivas sob as quais colocamos uma préatica como esta, um
ritual de lamentacéo, a partir de um ponto de vistaem que o religioso seja
tomado como fundamental justamente porque ele instaura um campo onde
€ possivel, para além de representar ou “fantasiar” uma ordem social (tal
como umaordem das coisas), agir sobre ela, ndo devido ao que se acredita
que o ritual faz — possibilita a passagem para o outro mundo, reequilibraa
sociedade, etc. —, mas porque 0 momento que ele inaugura € precisamente
um momento de suspensdo, de respiro, momento em que toda a ordem néo
vige mais, apenas a ordem daquilo que pode ser feito ou dito por intermé-
dio do préprio rito? Ora, 0 que eu estou sugerindo é que uma primeira
formade abordar o todo daquilo que chamamos praticareligiosa é observé
lacomo um enclave.

III

Vgjamos novamente o caso dos ritos funerérios atenienses. Como pré-
tica, operagéo, costumamos classificar essesritos como ritos de passagem.
Essaformade classificagéo remontatradicional mente aVan Gennep (1978
[1909]), umareferéncia que néo é decerto um passo dado em falso. Foi ele
gue buscou uma taxinomia dos ritos, em especial, dos ritos de passagem,
noinicio do século XX. Masisso também foi feito no &mbito de umatradi-
¢80 positivista, paraa qual, grosso modo, cada rito devia ter uma funcéo.
Dai que anoc¢ao de passagem seja vinculada, neste caso, afuncdo de supe-
rar umatransi¢do, um limiar, entre um aqui € um aém: passagem do morto
asuanova“vida’, passagem dosvivos pel o estado de perdaarenovacéo de
suas proprias redes sociais. Nesse sentido, as trés etapas do rito — separa-
¢80, margem, agregacao — tém como explicagdo, como causa dos atos pra-
ticados em torno do morto pel os oficiantes incumbidos de operar o ritual,
as crencas religiosas sobre avida apés amorte. Ora, aforca de se dar aten-
¢80 as crengas na passagem, tanto a escatologia, quando o foco se coloca
no morto, como a polucéo religiosa, quando o foco passa paraosvivos que
lidam com o cadaver, obliterou-se justamente a compreensao desse meca-
nismo gque comporta uma separacéo, uma liminaridade e uma agregacéo.
Passar de um estagio a outro, de um tipo a outro, de uma classe a outra...
trata-se, sempre, de disuncéo, de consagracdo da di-visdo social, como
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aponta P. Bourdieu (1996). Entdo, paraaexplicacdo dos ritos de passagem
comportando seus trés estégios, ndo basta que se atente para aquilo em que
se cré, como por exemplo na boa partida do morto e no bem-estar dos
vivos, eliminando a poluc&o, o desconforto e o sofrimento da perda. E cla-
ro que, para a consciéncia dos envolvidos, os ritos servem para lidar com
iSS0; Mas antes de encerrarmos nesta consciénciadafungdo ainvestigacéo,
€ preciso compreender como o ritual consagra a di-viséo, operando a
disjuncéo entre duas categorias de seres socialmente significativos: os vi-
VoS e 0s mortos.

Aqui, duas coisas precisam ser compreendidas. Primeiro: como
redimensionar nossa compreenséo dos ritos funerarios como ritos de pas-
sagem, a partir ndo da funcéo de passagem, mas da di-visdo consagrada
entreum “l&’ e um caque seinstauraem um enclave. Depois, como consi-
derar os mortos como “significativos’, sob o prisma do espaco social?

Por enquanto, podemos ensaiar uma substitui¢go das nocdes de pas-
sagem e divisdo pela nocéo de disjuncdo. 1sso porque disjuncéo significa
separagéo, mas envolve um procedimento e ndo uma ruptura pura e sim-
ples. Aspréticas com asquais se cercaamorte, podem ser vistas como ritos
disuntivos, que pressupdem o engajamento dos praticantes através de cren-
¢as acercadaconducdo correta dos homens paracom os deuses ou aordem
das coisas, num processo atamente perigoso, ja que envolve um limiar.
Um limiar a ser franqueado é um espaco outro entre dois mesmos. O espa-
¢o cotidiano das pessoas €0 “ca’, umaidentidade; o lugar dos mortos € um
“1&", outraidentidade. Por mais que esse “1&" crie expectativas, ele ndo é
propriamente desconhecido. Em muitos casos, ele € conhecido em profu-
s80, por dezenas de estérias que o cercam e o0 esquadrinham. Ja o lugar
onde é possivel comunicar, re-ligar, é esta liminaridade mais extensa do
gue a soleira de uma porta, onde se colocaria tudo em risco, ndo fosse a
necessé&riaeficaciado ritual. A passagem do mesmo ao mesmo, poderiamos
dizer, é o postulado do rito, da operacdo que s6 pode se efetuar com corre-
¢80 ou ndo se efetuar de forma alguma— e dai provocar o rompimento, o
trespassamento do limiar, sabe-se ldem que direcéo (certamente, em desa-
grado aos deuses). Propriamente, 0s atenienses chamam esses ritos como
0s ritos funerérios de nomizomena, “costumeiros’ ou “préticas tradicio-
nais’, poiséaquilo que sefaz, que é preciso fazer, e algo em relacéo ao que
Se exige corregao.
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Mas o lugar dos mortos ndo é apenas o ropos do “aém”. Se, amanei-
ra de um mundo imaginado, ele se d& a conhecer pelas estérias, um outro
lugar se conhece porque sevive nele, se passapor ele: sdo 0s espacos fune-
rarios que, diferente de nossa experiéncia hoje, ndo se separam da vida
cotidiana da cidade. Costumamos dar o0 home de “necrépole’ aos sitios
arqueol 6gicos marcados pel os sepultamentos, mas este nome ndo era usa-
do naAtenas classica. Embora seja uma denominagdo comum em Arqueo-
logia, trata-se de umasol ugdo, até certo ponto, inadequada, que nosinduz a
familiarizar-nos com anecropoletal como sefosse 0 nosso “cemitério”. As
diferencas sdo, contudo, muito significativas para que ndo sgjam mencio-
nadas aqui.

Por exemplo, quanto ao isolamento das sepulturas. O fechamento do
espaco dacidade com adefini¢do de um espaco civico intramuros, caracte-
risticadaformacéo das pdleis, foi acompanhado de forma geral pelapreo-
cupacdo dos legisladores em retirar de dentro do recinto murado os sepul-
tamentos mais antigos, que estavam um pouco por toda parte, e, muitos,
concentrados no coracdo davida dacidade, aagora. Essa separacéo entre
0 espago civico e o espago funerario é normalmente interpretada como re-
lativa & preocupacdo com a polugdo da morte, por algum motivo, naguele
momento, incompativel como o recinto mais simbolicamente carregado do
convivio entre cidaddos. Matéria do puro e do impuro, portanto: espaco
civico purificado, sacralizado, versus mortalidade humanaimpura, que deve
ser obscurecida, retirada dos olhos comuns e do convivio entre deuses e
homens— pois acidade é também morada de vérios deuses, principa men-
te adivindade poliade.

Osmortos ndo foram, por isso, cercados, cerceados por um isolamen-
to purificador, tal como nos cemitérios que comegaram a ser inaugurados
em meados do século XIX. Eles foram habitar a fronteira entre o recinto
interno e o territorio aberto, nas bordas das muralhas. E por todo o territé-
rio isso parece ter se repetido: fronteiras entre o espago cercado de mura-
Ihas e o lado de fora, fronteiras entre as propriedades rurais e as vias, 0s
espacos de sepultamento tinham em comum essa caracteristica de serem,
a0 mesmo tempo, jogados para fora, mas ndo para longe. As sepulturas
passaram, desde muito cedo, ainda no periodo arcaico, a ser cavadas e as-
sentadas com monumentos (algumas delas), has margens das muralhas e
das propriedades, contiguas as vias principais de acesso, como no caso do
ceramico, em que 0s sepultamentos se estendem a partir dos portdes princi-
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pais da cidade (Dipylon e Port&o Sagrado), em feixes que acompanham as
vias que seguem paraaAcademia, o Pireu e Eleusis. Também do lado con-
trario, aNO deAtenas, seguem em feixes paraamesogeia, sepulturasainda
pouco escavadas, a partir dos portdes Diochares e Erian.

O que nos permite constatar que qualquer vigjante, passante, mora-
dor que tivesse algo afazer na cidade, fatalmente teria que passar, em seu
caminho, por centenas de sepulturas. 1sso ndo € umaformadeisolar e con-
ter a polucdo; muito ao contrério, parece uma maneira de reconduzir 0s
mortos & vida comum.

Nesse sentido € que os mortos podem ser tidos como social mente
significativos. No que concerne aos enterramentos, as préticas de disposi-
¢a0 dos espacos funerarios contemporaneas ao auge dapdlislevam ostran-
seuntesaentrar em conversagdo com 0s mortos, num processo deinteracéo
gue ultrapassa os limites dos ritos funebres. Certamente, como defende
Morris, 0s espacos funerarios so organizados segundo padrdes derivados
dosritos; e, por isso, 0s tipos de sepulturas, bem como sua disposicéo e a
configurac8o dos objetos a el as vincul ados, séo todos produtos dos rituais
funerérios. Mas o proprio Morris demonstra que essa derivagéo do rito é
mais complexado que asimplesligacdo diretaentre umacrencae um arte-
fato. Portanto, espaco organizado pelorito, devemos, contudo, buscar com-
preender essa relacdo que se estende para além, em diregdo a producdo do
espaco funerério como lugar de encontro e de did ogo.

Mas, neste ponto, sd0 necessarias mais algumas consideracfes. De
imediato, ndo € do cadaver que se trata, como se o corpo fosse ainda um
“resquicio” do individuo morto, cuja proximidade consola aqueles que o
perderam. Como se diz em diversos epigramas funerérios do final do V
século a.C.: o0 corpo, a terra esconde. Fim, pois este corpo, inumado ou
cremado, foi consagrado aos deuses infernais pelo ritual, sendo engolido
pelaterraeentregueao “ antro de Perséfone’. Nao setratatambém da“ama’,
seja ela sombra ou ja psuché, conforme a crenca e a época. Esta Ultima
seguiu seu caminho em direcéo ao Hades, outro beneficio do ritual correto.
N&o é uma pessoa, hem em corpo hem em sombra, que permanece COMo
que vagando sobre sua propria sepultura. E uma pedra que “fala’: signo
(séma) funerario ou memoria (mnémay).

Erigir um monumento paramarcar o sepultamento de alguém parece
ter sido uma necessidade cada vez mais premente a partir do século VIII
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a.C. Deinicio e até o final do século VI a.C., esses monumentos (vasos,
estatuas, diversas esculturas) poderéo ou ndo determinar por escrito a sua
funcdo. Trata-se sobretudo de sémata, Signos ou sinais distintivos que de-
marcam o espaco. Ao passar por um séma funerério, sabe-se que ha um
enterramento no local, mas, muitas vezes, mesmo sem que hajainscricoes,
sabe-seque hd, ali, o sepultamento de um ou outro individuo conhecido por
umacomunidade maisrestrita. A medida que acidade expul saparaas mar-
gens os sepultamentos com seus sémata, consolida-se um espaco funerério
“especializado” em produzir meméria, através do monumento, do nome
(do morto como do artistaque fez 0 monumento, paraosanos500 a.C.), da
inscri¢do de epigramas. Acompanhando o estudo de C. Sourvinou-Inwood
(1995) — podemos dizer muito genericamente que passamos do séma, mar-
co ou sina distintivo, ao mnéma, monumento “em memdariade”.

Porgue o individuo que morreu deve ser lembrado, namedidado pos-
sivel. Essanecessidade faz com que, por exemplo, todas as estelas funeré
rias dedicadas a mulheres a partir de 400 a.C. apresentem um nome proé-
prio, acompanhado ou ndo de um epigrama. Uma conjunc¢éo entre nome,
imagem e elogio comp8&em um todo, de forma alguma representativa de
cada um dos mnémata ja catalogados, mas que, de qualquer maneira, ser-
vem paraacompreensdo da mudancga do escopo do que deve ser lembrado.
Nos monumentos funerarios dos séculos VIl e VIl a.C., alembranca era
funcéo da memaéria da comunidade mais proxima. Ao longo do século VI
a.C. —eapartir dos poucos monumentos que chegaram até nds— é possivel
observar umadiferenca: asinscri¢des dedicadas aos homens recebem dedi-
cacBes em formade elogio e um nome préprio; as raras dedicacfes as mu-
Iheres, namaior parte dos casos, hao recebem nomes préprios nem elogios
(apenas acausadamorte € questéo). Existe aqui jAum movimento em dire-
¢do a ampliacdo da lembranca a uma comunidade mais vasta, indicada,
muitas vezes, pelainclusdo do “passante” nainscricéo (pare e veja; pare e
chore, etc.), mas aindamuito restrita a certas familias e voltada para certos
individuos representativos: do sexo masculino, namaior parte dasvezes, e
do sexo feminino, principa mente quando se trata de jovens em idade de
casar-se. Do final do V século a.C. em diante, ndo é tanto a comunidade
restrita, mas 0 monumento € que garante amemaria. Esse monumento “es-
pecializou-se”: ganhou contornos de escultura publica, imitando modelose
estilos da arquiteturamonumental da cidade; nele gravam-se ou pintam-se
cenas cujo temacentral é o relacionamento social (muitos autores conside-
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ram estar em presenca de cenas de relacionamento familiar); por fim, no-
mes dos que morreram S0 inscritos, quase sem que haja excecdes a esta
nova regra; e os mais afortunados recebem ainda um epigrama. Assim, a
lembrancado individuo morto pode ser difundidaentre aquel es e por aque-
les que nada tém a ver com a comunidade local.

O monumento funerério é também um produto do ritual. Podemos
sugerir mesmo que suaapari¢éo em centenas de cenas de visitacdo ao timulo,
no momento em que as grandes esculturas sdo proibidas e se restringe a
pompa dos funerais privados entre 490 e 420 a.C, tenha funcionado como
metonimia, indicando que o rito (ainda) se realizava corretamente, apesar
detudo. Umaformade sinteseiconicaou sinal diacritico, portanto, através
do qual aperfeicdo do ritual sedariaareconhecer. No monumento, juntam-
se as duas partes: meméria do morto, memdriado rito.

Isto € o que me parece melhor definir a dimens&o religiosadas préti-
casfunerérias: elasinstauram no seio do vivido um espago de reafirmacéo
damemdéria do morto pela reafirmacéo daforcado rito.

Citando literalmente aintroducé&o de Vernant & Gnoli paraLa Mort
ert les Morts dans les societés anciennes (1982, p. 7):

(...) Para um grupo humano, constituir-se um passado comum,
elaborar uma memoria coletiva, enraizar o presente de todos em
um “outrora” desaparecido, mas cuja lembranca se impaoe,
unanimemente partilhada, é também e antes de tudo conferir a
certos personagens defuntos ou a certos aspectos desses
personagens, gracas a um ritual funerdrio apropriado, um status
social tal que eles permanecem, em sua condi¢do de mortos,
inscritos no cora¢do da vida presente; que eles intervém nesse
presente enquanto mortos; que eles exercem um papel no dominio
das forcas sociais das quais depende o equilibrio da comunidade e
a permanéncia de sua ordem.

Podemos captar 0 que os autores querem dizer de diversas maneiras,
mas eu prefiro compreender esta intervengédo dos “mortos enquanto mor-
tos’ através do mnéma. O memoria inscreve a lembranga do morto no
coragdo da vida presente, mas, como pedra tumular, ele faz mais do que
lembrar um individuo. O memorial pronuncia uma mensagem publica, em
espaco publico. E faz isso a partir do sagrado que o constitui, ou da sua
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forca especifica: a de se tratar de um artefato originado do enclave ritual,
capaz de reverberar este enclave para além das etapas definidas do ritual
levado acabo por um certo conjunto de oficiantes. Entdo, diferente do kldma
transitério, 0 monumento funerario no solo daAtenas do periodo cléssico
pode ter sido capaz de perpetuar o enclave, o que significa, no minimo,
manter um limiar aberto entre dois “mesmos”.
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