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Cossos sense repòs1

Una proposta d’anàlisi de la mobilitat 
‘post mortem’

Fa ja algunes dècades que 
les ciències socials intenten 
revelar les lògiques culturals 
que s’apleguen al voltant 
del final de la vida. El cor-
pus històric i etnogràfic és 

tan divers i canviant alhora que fa dubtar 
que es pugui arribar a sintetitzar un sen-
tit universal del que s’entén per una “bona 
mort” (Kaufman-Morgan, 2005; Green, 
2008). La literatura clàssica d’estudis sobre 
la mort2 només s’ha atrevit a destacar com 
a tret general l’obligació de tenir cura dels 
difunts i de les persones que integren els 
seus cercles propers, mitjançant el desple-
gament de rituals de celebració, de dol i de 
record, i on el tractament del cos i la seva 
destinació final adquireixen una dimensió 
central. Des de Durkheim i Hertz, sabem 
que la mort d’una persona propera (per con-
sanguinitat, afiliació o pertinença) omple 
d’obligacions els vius, i representa una prova 
de primer nivell per mesurar la solidesa dels 
vincles interns dels grups que pateixen la 
desaparició d’un dels seus membres. Deia 
Hertz que “quan un home mor la societat 
no només perd una unitat, sinó que rep un 
impacte en el seu propi principi de vida, en 
la fe en si mateixa” (Hertz, 1990:90). La 
ritualització al voltant de la mort esdevé, com 

afirmava Louis-Vincent Thomas (1989:11), 
una temptativa desesperada dels grups soci-
als per tal d’integrar la ruptura que suposa 
la mort. La ritualitat, mitjançant les seves 
cadències i liminalitats, serveix per reinte-
grar l’ordre social que ha estat interromput 
temporalment per la desaparició física d’un 
dels membres de la col·lectivitat. La mort, 
doncs, esdevé un afer dels vius, ja que, com 
deia John Berger en les seves Dotze tesis sobre 
l’economia dels morts (Berger, 1994), gràcies 
a ells, els vius podem completar la nostra 
vida. Es tracta d’un marc analític clàssic, però 
creiem que segueix vigent malgrat alguns 
matisos que hi proposarem. 

Cada cultura funerària parteix d’una defini-
ció canònica del que entén per “bona mort”, 
que esdevé un ideal no sempre abastable. 
Mentre la finitud biològica segueix imper-
torbablement marcant el temps de la vida, 
seguim recreant la manera en què situem 
la mort pròpia i aliena en les nostres vides. 
El trànsit entre la vida i la mort s’entén que 
ha de ser completat, i no s’ha de perllongar 
eternament. Moltes tradicions culturals 
han elaborat argumentacions complexes i 
pràctiques rituals per tal de conduir l’ànima, 
l’esperit o la consciència del difunt en la 
direcció adequada, i impedir que aquests 

1 
Aquest article s’emmarca dins 
del projecte de recerca Morts en 
contexte migratoire (MECMI), una 
xarxa internacional coordinada 
per Carolina Kobelinsky (CNRS, 
França) i Lilyane Rachédi (Univer-
sité de Québec, Montréal), finan-
çada pel Fonds de recherche du 
Québec (FRQSC, Canadà) i per 
l’Agence Nationale de Recherche 
(ANR, França).

2 
Sense pretendre ser exhaustius, 
es poden citar les obres d’Ariès 
(1999), Bloch-Parry (1982), 
Catedra (1988), Di Nola (2007), 
Gorer (1965), Huntington-Metcalf 
(1979), Lomnitz (2008) i Thomas 
(1983).
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Aquest text planteja una aproximació 
bibliogràfica a les manifestacions de la 
mobilitat post mortem. Al llarg de la histò-
ria es troben diferents exemples que han 
volgut respondre al fet que suposa trobar 
la mort “lluny de casa”, i que proposen les 
accions necessàries per corregir aquesta 
absència dels difunts en les ritualitats 
funeràries i procurar que els seus cossos 
puguin reposar prop dels seus familiars. 
Es crea un deure solidari entre els mem-
bres dels col·lectius als quals aquells 
pertanyien, que suposa la reapropiació 
dels cossos dels difunts en termes 
de pertinença. El text analitza aquests 
processos i suggereix futurs terrenys de 
recerca dins l’àmbit de l’antropologia de 
la mort.

Este texto plantea una aproximación bi-
bliográfica a las manifestaciones de la mo-
vilidad post mortem. A lo largo de la histo-
ria se encuentran diferentes ejemplos que 
han querido responder a lo que supone 
encontrar la muerte “lejos de casa”, y que 
proponen las acciones necesarias para 
corregir esta ausencia de los difuntos en 
las ritualidades funerarias, y procurar que 
sus cuerpos pudieran reposar cerca de 
sus familiares. Se crea un deber solidario 
entre los miembros de los colectivos a los 
que aquellos pertenecían, lo que supone 
la reapropiación de los cuerpos de los 
difuntos en términos de pertenencia. El 
texto analiza estos procesos y sugiere fu-
turos terrenos de investigación dentro del 
ámbito de la antropología de la muerte.

This text presents a bibliographic 
approach to manifestations of post-mor-
tem mobility. Throughout history there 
have been many examples of responses 
to meeting death “away from home”, 
proposing the necessary actions to 
correct the absence of the deceased in 
their funerary rituals, and ensure that their 
bodies could rest near their relatives. A 
sense of solidarity is created among the 
members of the groups to which they 
belonged, which represents the reappro-
priation of the deceased bodies in terms 
of belonging. The text analyses these 
processes and suggests future areas of 
research within the field of anthropology 
of death.

tornin a inquietar els vius. El retorn dels 
morts, a banda d’haver entrat de ple en la 
nostra cultura popular (només cal recordar 
l’èxit de novel·les, pel·lícules i sèries televi-
sives al voltant dels vampirs i dels zombis), 
segueix generant formes clàssiques de por 
(Fernández Juárez-Pedrosa, 2008). Però allò 
que volem analitzar ara no és el retorn dels 
morts a la vida, sinó l’absència provocada per 
la mobilitat dels difunts.3 En les concepcions 
sobre el que s’entén com una “bona mort” 
sovint un aspecte clau és el lloc, ja sigui el 
lloc de la mort o el lloc on el difunt reposarà 
finalment (Saraiva i Mapril, 2012). 

La transició ritualitzada entre la vida i la mort 
finalitza un cop el cos del difunt és dipositat 
definitivament en un indret adequat, segons 
sigui dictaminat pel grup al qual pertanyia. 
Però això no sempre és així, la qual cosa 
demostra que després de la mort, a vegades 
els cossos no s’aturen: en el clàssic estudi 
de Jessica Mitford de la indústria funerària 
nord-americana dels anys seixanta del segle 
passat (Mitford, 2008) ja es calculava que 
diàriament uns cent-cinquanta cossos eren 
transportats per via aèria d’un lloc a un altre 
dels Estats Units. A partir d’un repàs a la 
manera com aquesta qüestió s’ha tractat des 
de l’antropologia, aquest article vol plantejar 
una reflexió sobre la mobilitat post mortem 
que, en contra del que hom podria pensar, no 
és una cosa excepcional (Rowles-Comeaux, 
1987; Schmitz, 1999; Jassal, 2015; Grenet, 

2017). Els cossos difunts tenen la seva pròpia 
“vida social” (Favole, 2003) i la qüestió obre 
nous camins per a la recerca futura en el 
camp de l’antropologia de la mort.

La mobilitat post mortem:  
assaig d’interpretació
Una dita familiar diu que fins que el cos del 
difunt no reposa a terra, els cors dels que 
han plorat la seva mort no es reconforten. 
El repòs definitiu esdevé la fase final a la 
qual s’aspira arribar mitjançant totes les 
ritualitats funeràries i tots els procediments 
de cura i atenció del cadàver. Com dèiem, 
el lloc dels morts és clarament delimitat en 
cada societat (Urbain, 1978; Ragon, 1981; 
Baudry, 1999) i, per tant, es considera que 
els cossos dels difunts no poden estar en cap 
altre espai. De fet, l’única mobilitat després 
de la defunció que es preveu dins dels dife-
rents reglaments que defineixen la policia 
sanitària mortuòria (que s’encarrega de la 
“vigilància i el control sanitaris de cadàvers 
i restes cadavèriques”, tal com ho defineix 
l’Agència de Salut Pública de Catalunya),4 
per tal de conduir el cos del lloc de la seva 
defunció a la seva llar (o, en l’actualitat, al 
tanatori), a l’espai religiós on, si escau, se 
celebraran les exèquies, per arribar final-
ment al cementiri en cas d’inhumació, o bé 
al crematori, si es decideix que el cos sigui 
incinerat. El reglament de serveis funeraris 
determina exactament com s’ha de procedir 
en cada moment, i en quin lapse de temps 

3 
En el seminari “The Wandering 
Dead. Displacement and the Cri-
tical Movement of Dead Bodies”, 
celebrat a París els dies 15 i 16 
de juny del 2017 dins del marc del 
projecte MECMI, va ser possible 
analitzar que els morts errants 
adquireix avui en dia noves formes i 
expressions.

4 
Es pot consultar la legislació vigent 
a Catalunya a l’enllaç següent: 
http://salutpublica.gencat.cat/ca/
ambits/proteccio_salut/ 
policia_sanitaria_mortuoria/
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s’ha de realitzar. Però, tal com suggereix 
Maurice Bloch (2017), aquesta definició 
ideal del trànsit que porta l’orgànic (el cos) 
a ser dipositat en un contenidor inorgànic 
(ja sigui la tomba i, en el cas de la cremació, 
l’urna on es dipositaran les cendres), no és 
garantia que s’aconsegueixi immobilitzar 
definitivament el cadàver. El mateix Bloch 
(Bloch, 1971) va estudiar la tradició funerà-
ria famadihana a Madagascar, una cerimò-
nia en què els cossos dels ancestres difunts 
són exhumats, participen en una dansa i 
són també recoberts amb nous teixits abans 
de ser dipositats novament al seu sepulcre. 
En el nostre entorn més proper, quan es 
fa entrega de les cendres als familiars del 
difunt, no s’estableix cap mena d’indica-
ció per tal de comminar-los a determinar 
exactament quina serà la destinació final 
d’aquestes restes humanes, ni se’ls fa cap 
mena d’indicació.5 La destinació de les 
cendres és del tot incerta, perquè es poden 
dipositar a casa d’un familiar, o repartir en 
diferents porcions entre diversos familiars, o 
bé –en una pràctica que s’ha fet força habi-
tual– es poden dipositar en contacte amb 
la natura, ja sigui en el mar, en rius o a les 
muntanyes. Algunes empreses funeràries, 
apel·lant a la dimensió de la preservació de 
la memòria del difunt, ofereixen la possibi-
litat de dipositar les cendres en columbaris 
o a les tombes familiars, cosa que representa
el retorn del cos a l’espai cementirial. Tota 
aquesta incertesa respecte a la destinació 
final de les cendres genera alguns debats 
que arriben a proposar el control de la seva 
traçabilitat, o desenvolupar normatives per 
tal d’impedir que les cendres es dipositin 
lliurement (Hanus, 2007; Clavandier, 
2009:190; Esquerre, 2011). Malgrat tot, 
el més interessant segueix sent analitzar els 
nous vincles que s’estableixen entre vius i 
difunts, en transformar la distància que 
tradicionalment s’establia entre els uns i 
els altres, en dipositar el cos al cementiri 
(Mathijssen, 2017, 2018). 

La mort, sempre imprevisible, es converteix 
en quelcom encara més tràgic quan es produ-
eix fora d’un context que es considera “propi” 
per al finat. “Morir lluny de casa” representa 
l’expressió que resumeix el neguit social que 

s’acumula davant la desaparició d’algú lluny 
de l’escalf de familiars, amics i coneguts. Si, a 
més, a la llunyania se li afegeix la desaparició 
del cos del difunt, es duplica la càrrega tràgica 
davant la impossibilitat de poder testimoniar 
el traspàs, ni poder disposar del cos durant 
les cerimònies fúnebres. Les exèquies sense 
cadàver han format part de la vida quotidi-
ana de moltes comunitats marítimes que, 
davant la desaparició de tripulacions sence-
res, havien d’oficiar cerimònies de comiat 
sense disposar de cap testimoni, ni prova 
ni certesa de la seva mort. Però a la inversa, 
també coneixem l’existència de cossos que 
no poden ser identificats, com són els que 
arriben a les riberes del sud d’Europa i que 
pertanyen a aquelles persones que volien 
arribar al continent europeu fugint de la 
guerra i la misèria (Brian, 2013; Edkins, 
2016; Perl, 2016; Zagaria, 2015)migrants 
from North African and sub-Saharan coun-
tries have irregularly crossed the Strait of 
Gibraltar in the hope of a better future for 
themselves and their families. Travelling in 
small, poorly equipped boats without experi-
enced captains has cost the lives of myriad 
border-crossers. Exploring the junction of 
death and belonging, I first open a discus-
sion about the enigmatic relation between 
a dead body and a dead person and argue 
for the importance of the physical presence 
of the body for mourning. Second, I show 
how the anonymity of dead border-crossers 
and their uncertain belongings are gene-
rated, concealed, or rewritten. Following 
the story of an undertaker, I third examine 
post-mortem border crossings. Depicting 
the power relations within identification 
processes, I outline the ambiguity of the 
term belonging by emphasising the cons-
titutive significance of personal belongings 
such as clothes to restore a person’s identity. 
Reflecting on the ethical relationships which 
different actors (including the researcher.6 
El testimoni colpidor de cementiris com els 
d’Algesires o Nador, on són inhumats cossos 
sense identificar, s’incrementa encara més 
davant la indiferència general de les institu-
cions polítiques europees.7

No hi ha pitjor context per haver de fer 
front a la mort que quan el difunt és absent. 

5 
Tot al contrari: sent conscients de 
la facilitat de transport que s’obre 
per traslladar les restes del familiar 
a una destinació concreta, les 
empreses funeràries acostumen 
a fer entrega d’un certificat que 
fa constar que el contingut de les 
urnes correspon a les cendres 
de la persona finada. Disposar 
d’aquest certificat, sens dubte, 
evita tenir problemes en el control 
d’accés si hom vol traslladar les 
cendres amb avió.

6 
El càlcul del nombre de persones 
que han trobat la mort a la Medi-
terrània és força difícil d’establir, i 
és el testimoni tràgic de la relació 
simbiòtica entre el tràfic il·legal de 
persones i el tancament adminis-
tratiu i securitari de les fronteres 
europees (v. Kobelinsky-Le Cou-
rant, 2017).

7 
En referència als cementiris citats, 
val la pena fer esment al treball 
del fotògraf Sebastián Conejo, 
“Desconocidos”, una exposició 
feta al museu de Huelva l’any 2011 
(v. Conejo, 2018), que reproduïa 
amb tota cruesa aquelles làpides 
sense identitat que es trobaven 
al cementiri d’Algesires. En el cas 
de Nador, és recomanable citar 
l’excel·lent crònica de la periodista 
Cristina Mas, “Morts a les portes 
d’Espanya i enterrats sense nom al 
Marroc”, Ara, 23 de setembre del 
2018, https://www.ara.cat/ 
internacional/Morts-nom-comiat- 
portes-Espanya_0_2094390590.
html, consultada el 23-9-2018.
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Aquesta és una qüestió que assenyala L. V. 
Thomas, i aporta nombrosos exemples his-
tòrics i etnogràfics de la voluntat de reparar 
la inoportuna i transgressora mort que es 
produeix “lluny de casa”. La Bíblia ja pro-
porciona testimonis concrets de la voluntat 
de restituir els difunts (en aquest cas, només 
amb els ossos) del lloc on van trobar la mort 
a la terra on van néixer: “David s’endugué 
les despulles de Saül i del seu fill Jonatan. 
Després va fer recollir també els ossos dels 
set penjats i els va fer enterrar al territori 
de Benjamí, a Selà, al sepulcre de Quix, el 
pare de Saül” (2 Samuel 21.12-14). Un altre 
exemple de mobilitat històrica post mortem 
és el trànsit de les anomenades relíquies, 
que corresponen a restes humanes que per-
tanyien a persones que havien despertat 
la devoció popular de fidels de diferents 
tradicions religioses (Manseau, 2010). 

Amb tot, bona part dels exemples històrics 
de trasllats de cossos tenen a veure amb les 
defuncions en el context de conflictes bèl·lics. 
A l’època medieval, el trasllat dels ossos de 
nobles i dignataris traspassats durant campa-
nyes militars, particularment les croades, van 
ser objecte d’una prohibició per part del Papa 
Bonifaci VIII que argumentava que el cos 
d’un cristià s’havia d’enterrar íntegre (Brown, 
1981). També, durant les conquestes dels 
primers temps de l’islam, la Mediterrània 
es va convertir en el mar dels “màrtirs dels 
camps de batalla”, i el seu sacrifici de morir 
acomplint un deure religiós va ser interpre-
tat pels juristes musulmans de l’època com 
un motiu per rebre la “recompensa de dos 
màrtirs” durant les cerimònies de record als 
difunts (Picard, 2012:18).

El record d’aquells que van morir “en terres 
estranyes” s’ha pogut mantenir i honrar 
mitjançant els cenotafis, o monuments 
funeraris que, sense contenir cap tomba, 
servien de record per a una persona o un 
grup de persones. És habitual en l’actualitat 
veure cenotafis en cementiris, en record a les 
víctimes d’accidents aeris o catàstrofes natu-
rals que van commoure l’opinió pública. 
També cada país ha honrat els seus soldats 
que van morir lluny del seu territori, erigint 
monuments funeraris, si bé en l’actualitat 

la repatriació dels cossos dels combatents 
morts ha esdevingut una pràctica ordinària, 
en què cada exèrcit es dota d’una unitat 
d’intendència encarregada d’aquesta tasca,8 
i el retorn dels fèretres embolcallats amb 
la bandera del país s’ha convertit en una 
cerimònia d’exaltació pàtria (Zins, 2005; 
De Clerck, 2014). 

Així, els cossos de determinats personatges 
esdevenen símbols poderosos de caràcter 
polític i, per tant, s’esmercen grans esforços 
per traslladar-los a un lloc de sepultura con-
cret (Rader, 2006). La localització d’aquestes 
tombes és objecte de debat en la mesura que 
permet vehicular processos de vinculació 
com a espai de localització de la memòria o 
la desmemòria. Els exemples històrics són 
incomptables: des del trasllat el segle iv aC 
del cos d’Alexandre Magne des de Babilonia 
a Egipte (i no a Olímpia, com era el desig de 
la seva mare), al trasllat a França del cadàver 
de Napoleó, per no parlar de les despulles del 
general Francisco Franco i la seva exhumació 
del Valle de los Caídos. 

Des de ja fa uns quants anys s’ha generat 
també un intens debat que planteja la res-
titució de les restes humanes que van ser 
espoliades en les excavacions arqueològiques 
durant el període colonial i que van passar 
a formar part del fons exhibit per museus 
i altres institucions culturals. La reclama-
ció de les comunitats indígenes per tal de 
poder recuperar les restes dels seus ancestres 
s’expressa en termes de reivindicació de la 
seva dignitat com a pobles (Brothwell, 2004; 
Payne, 2004; Price, 2004; Smith, 2004; 
Hole, 2007; Conaty, 2008; Jenkins, 2008; 
Kakaliouras, 2012; Nash, 2018). A Cata-
lunya hom recorda el cas del boiximà que 
es conservava dissecat al Museu Darder de 
Banyoles. A més, a l’actual Museu Nacional 
d’Antropologia hi ha una secció que conserva 
restes humanes singulars (com l’esquelet de 
l’anomenat “gegant extremeny”, originari de 
la Puebla de Alcocer, Badajoz). És coneguda 
també la campanya organitzada l’any 1999 
per recuperar les restes mortals d’Ishi –sens 
dubte un dels indígenes més famosos de la 
literatura etnològica, en convertir-se en estret 
col·laborador d’Alfred L. Kroeber, i que va 

8 
Segons el Manual de normes 
internacionals que regeixen les 
operacions militars del Comitè 
Internacional de la Creu Roja 
(setembre del 2016), s’especifi-
quen clarament les condicions en 
què cal fer l’evacuació dels difunts 
en els combats, la cura de les 
seves despulles mortals i la seva 
preparació per poder-les repatriar.
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provocar un intens debat sobre l’exercici de 
reparació moral que havia de fer l’antropolo-
gia per tal de reconèixer la seva implicació en 
el genocidi invisible que van patir els pobles 
indígenes nord-americans (Scheper-Hugues, 
2001; Kenny-Killian, 2002).

L’obligació de restituir el cos del difunt, per 
poder-lo situar a l’emplaçament correcte 
i corregir la inoportunitat de la mort, es 
troba en la base de bona part dels processos 
que activen la mobilitat post mortem dels 
difunts. Les raons que expliquen aquesta 
correcció se signifiquen i responen a lògiques 
concretes. Però, en suma, representen l’ex-
pressió d’una voluntat col·lectiva de reparar 

una doble absència, i una prova perquè els 
grups que han patit la pèrdua d’un dels seus 
membres posi a prova la solidesa de les seves 
pertinences. El mateix significat etimològic 
del terme “repatriació” (retornar, resituar 
al territori propi) és prou revelador de la 
intenció dels esforços per tal d’impedir que 
l’absència espacial del difunt el faci caure en 
l’oblit social.

Els apartats següents volen aprofundir en el 
sentit d’aquesta obligació moral que és convo-
cada per tal de restablir el cos dels difunts en 
aquells contextos i situacions que la mort ha 
volgut subvertir. La nostra intenció és suggerir 
a través seu nous interessos de recerca futura.

Fèretre a l’espera de ser 
transportat al Marroc.  
Aeroport de Barcelona  
(5 de juny del 2015).  
JORDI MORERAS
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A qui pertanyen els morts?
La mort posa a prova les filiacions que lliguen 
el difunt amb els seus propers. D’entre les 
principals obligacions dels vius a les que es 
referia Hertz, potser una de les més destaca-
des és reclamar el vincle amb el difunt. Cap 
societat espera que els familiars reneguin 
o es desentenguin dels seus difunts; com
tampoc s’imagina que hi hagi cadàvers que 
no siguin reclamats per ningú. I malgrat tot, 
això passa freqüentment: en el primer cas, 
la lògica burocràtica que domina els espais 
cementirials a la nostra societat aboca les 
restes dels difunts a la seva darrera mobilitat 
(la qual suposa la reducció de les despulles 
i la seva destrucció posterior), en el cas que 
no es prorrogui la concessió de la sepultura 
arrendada. El pas de les generacions va fent 
caure en l’oblit els familiars ancestres. En 
el segon cas, la mort anònima no només 
es relaciona amb la recerca de les fosses 
comunes dels assassinats durant la Guerra 
Civil espanyola (Ferrandiz, 2006, 2013), 
ni tampoc amb les morts dels que es van 
ofegar intentant creuar la Mediterrània.9 Des 
de l’any 1968 existeix a Espanya una base 
de dades de persones desaparegudes i restes 
humanes sense identificar (PDIRH), que 
comparteixen tots els cossos policials i que 
en l’actualitat (març del 2018) acumula un 
total de 3.580 cossos o restes humanes sense 
identificar.10 El cos sense identificar reclama 
una identitat, i són els estats els que acaben 
tenint la darrera responsabilitat a l’hora de 
controlar les restes humanes i “els assignen 
un emplaçament concret” (Esquerre-Truc, 
2011:10), en aquells espais que socialment 
han estan determinats. Les tombes sense 
nom dels cementiris d’Algesires o Tarifa 
esperen que algun dia puguin ser identifi-
cades i, com a resultat d’això, puguin ser 
traslladades a una destinació que encara no 
es coneix. Però, de moment, les restes mortals 
són emplaçades correctament dins d’aquest 
espai cementirial. 

Perquè els difunts són plorats pels seus pro-
pers, i els seus cossos són ordenats pels estats 
depenent de la manera en què aquests són 
pensats d’acord amb el que representen pels 
vius (Verdery, 1999; Posel-Gupta, 2009). Els 
morts participen en la (re)construcció d’una 

determinada identitat nacional i, per tant, 
es converteixen en subjectes reclamats sobre 
una base que reclama la seva pertinença al 
grup. En el cas de l’ex-Iugoslàvia, Elisabet 
Claverie (2011) mostra com la recupera-
ció dels cossos que havien estat víctimes de 
neteja ètnica a Bòsnia s’havia convertit en un 
afer que anava més enllà d’aconseguir-ne la 
identificació i inhumar-les dignament, per 
esdevenir una polèmica política, en la qual 
la identificació dels cossos es va transfor-
mar en “una operació que permetia passar 
del ‘desaparegut’ a la ‘víctima’, i de la ‘víc-
tima’ a la prova judicial” (p. 14). A vegades 
són els mateixos familiars els que han de 
reparar el que suposava un “enterrament 
incorrecte”, com en el cas dels habitants del 
nord d’Uganda, després de gairebé vint-i-dos 
anys de guerra civil i del total abandonament 
per part de l’Estat de les víctimes (Meinert-
White, 2016). També el retorn de difunts (i 
malalts) al seu país, després d’haver contret 
el VIH/SIDA, no només es convertia en un 
fet moralment condicionat (cosa que feia 
caure un estigma sobre el malalt/difunt), 
sinó que esdevenia un afer sobre el qual els 
estats intervenien en virtut d’una lògica 
de protecció de la salut pública (Pourette, 
2002; Whyte, 2005; Welaga et al. 2009; 
Nuñez-Wheeler, 2012). 

Però si existeix un àmbit en el qual de manera 
cada cop més insistent apareixen els estats 
reclamant la pertinença dels cadàvers, és 
respecte a la circularitat de difunts que s’es-
tableixen al voltant dels espais fronterers que 
separen el nord del sud (com serien la fron-
tera entre Mèxic i els Estats Units, o la Medi-
terrània). Paradoxalment, la mort facilita una 
mobilitat que és negada en vida, i contribueix 
a crear una veritable “indústria de la repa-
triació”, tal com han destacat els autors que 
han estudiat aquests processos (en el primer 
cas, Lestage, 2008, 2012; Félix, 2011; i en 
el segon, Chaïb, 2000; Petit, 2002, 2005). 
La confluència d’interessos que provoca 
aquesta circulació de difunts, s’explica en 
termes “d’una economia dels cossos en el que 
el terme d’intercanvi és la pertinença nacio-
nal” (Chaïb, 2000: 131). Adrián Félix (2011) 
analitza les iniciatives de l’estat mexicà per 
tal que la repatriació dels seus compatriotes 

9 
La iniciativa del diari The Guardian 
de publicar la llista de les 34.361 
persones documentades que van 
trobar la mort durant la travessia de 
la Mediterrània fins al juny del 2018 
(vegeu https://www.theguardian. 
com/world/2018/jun/20/
the-list-europe-migrant-bodycount, 
consultat el 25-9-2018) no pot 
amagar l’existència de moltes altres 
morts que no podran ser mai iden-
tificades malgrat l’esforç d’ONG 
com United for Intercultural Action 
http://www.unitedagainstracism. 
org. 

10 
Informe sobre personas desapare-
cidas 2018. Ministeri de l’Interior 
http://www.lamoncloa.gob.es/
serviciosdeprensa/notasprensa/
Documents/060318INFORME_ 
PERSONASDESAPARECIDAS.
pdf (consulta, 26-9-2018).

Dossier    115 A l’hora foscant. Mirades sobre la mort



morts es converteixi en una oportunitat per 
“canonitzar els difunts repatriats com si es 
tractés de soldats caiguts dins d’un fantasiós 
imaginari nacional” (p. 177). El mexicà no 
és un cas aïllat: a la pàgina web que dedica 
el Marroc als seus nacionals que resideixen a 
l’estranger, hi ha un apartat específicament 
dedicat als tràmits administratius en cas de 
repatriació de difunts, encapçalat per un text 
en el qual lloa el compromís del rei Moha-
med VI amb els seus súbdits a l’estranger, 
que cobreix “els costos de repatriació de les 
restes de marroquins pobres que han mort 
a l’estranger des del seu país amfitrió fins al 
domicili de les seves famílies al Marroc”, 
i ofereix les seves “condolences a les famí-
lies del difunt en nom del ministre i tots 
els funcionaris del departament durant el 
seu enterrament”.11 En cap moment de la 
documentació que és requerida, es dubta 
de la nacionalitat plenament marroquina 
del difunt, ja que, independentment que 
l’individu hagi pogut adoptar la ciutadania 
pròpia del país on residia, el codi de nacio-
nalitat marroquí no preveu la renúncia al 
vincle nacional. Per la seva banda, Osman 
Balkan (2015) explora les diferents dimensi-
ons de pertinença ètnica que s’acumulen en 
la defunció de nacionals turcs a Alemanya, ja 
siguin turcs, kurds o alevis, i les maneres en 
què es busquen alternatives a l’acció duta a 
terme pel govern turc mitjançant la Diyanet, 
o delegació del Ministeri d’Afers Religiosos 
d’Ankara que treballa per aconseguir impo-
sar un model oficial d’identitat nacional i 
religiosa.12 Besim Can Zirh (2012) explica 
les estratègies desenvolupades pels membres 
de la minoria alevi, per tal de poder acomplir 
amb el retorn del difunt a la seva regió d’ori-
gen i evitar les ingerències assimilacionistes 
del poder turc, que esdevenen l’expressió 
d’una “pràctica ritualitzada i espacial de la 
comunitat (transnacional), més enllà de les 
categories i cartografies nacionals” (p. 1769).

Quan l’emigrant –aquella figura anònima 
que representa un anhel col·lectiu per tal 
d’aconseguir aquelles oportunitats que la 
seva pròpia terra li ha negat– és reanomenat 
compatriota exiliat al qual es vol rendir un 
homenatge pòstum, és quan es manifesta 
l’interès dels estats de reclamar els difunts 

com a propis i segellar el seu compromís 
amb una filiació nacional que no va desapa-
rèixer mai, independentment dels vincles i 
les pertinences que aquests van teixir en vida 
amb la societat que els va acollir. Aquesta 
apropiació simbòlica dels cossos-súbdits 
vindria a restituir l’anomalia essencial que 
representa l’emigració (en paraules d’Abdel-
malek Sayad), interferint sobre la voluntat 
genealògica per restituir el difunt a la terra 
dels seus ancestres. Quan el difunt es con-
verteix en objecte d’apropiació col·lectiva, 
la pregunta que queda per resoldre és si és 
possible parlar en algun moment de la seva 
agència social per tal de decidir la destinació 
final on havien de reposar els seus cossos. 

Deathscapes i cultures funeràries 
en contacte
El concepte de deathscapes, o paisatges fune-
raris, ha estat emprat per la geografia per 
referir-se a aquells espais on es desenvolu-
pen pràctiques relacionades amb la mort, 
que poden tenir un impacte evident sobre 
el paisatge (com seria el cas dels cementiris) 
o dibuixar una traça molt més discreta (com 
en aquells espais on de manera freqüent es 
dipositen les cendres dels difunts, sense que 
hagin estat instituïts com a tals). També es 
considera que formen part d’aquests pai-
satges els espais socials que han estat desti-
nats al record i la memòria (Teather, 2001; 
Maddrell-Sidaway, 2010). Alistair Hunter 
(2016) proposa recuperar la noció de deaths-
capes incorporant-hi la noció de diàspora i les 
altres pràctiques funeràries que són pròpies 
de col·lectius culturals i religiosos. A partir 
de l’anàlisi de dos casos concrets (la creació 
d’un cementiri musulmà prop de Glasgow 
i la demanda per disposar d’una zona on 
poder incinerar a l’aire lliure difunts hindús 
i sikhs a Newcastle), Hunter es pregunta fins 
a quin punt el desenvolupament d’aquestes 
pràctiques suposa una reformulació de les 
nocions que desenvolupen aquests col·lectius 
migrants respecte a la seva societat d’origen, 
i obren el camí vers la negociació de la seva 
pertinença en la societat (britànica) en la 
qual es troben.

El que planteja Hunter se situa en el centre de 
la discussió que ha portat altres autors a con-

11  
Vegeu “Rapatriement de 
dépouilles-Ministère chargé des 
Marocains Résidant à l’Étranger et 
des Affaires de la Migration”.  
http://www.marocainsdumonde.
gov.ma/fr/social/rapatriement- 
des-d%C3%A9pouilles (consulta: 
26-9-2018).

12  
Bruce (2018) presenta una com-
parativa interessant dels intents 
dels governs marroquí i turc de 
monitoritzar la construcció d’unes 
identitats nacionals i religioses con-
cretes i intervenir en tots els aspec-
tes quotidians d’aquests col·lectius, 
entre els quals hi ha la qüestió de la 
repatriació dels difunts a les seves 
regions d’origen.

Revista d’Etnologia de Catalunya    Desembre 2018    Núm. 43116    Dossier



siderar de quina manera les pràctiques cultu-
rals i formes rituals (entre les quals hi ha les 
funeràries) que desenvolupen els col·lectius 
immigrats serveixen per mantenir els vincles 
amb les referències d’origen, o bé els connec-
ten amb la societat de la qual ja formen part. 
Hunter suggereix que amb el temps aquests 
vincles amb l’origen seran substituïts per un 
ancoratge cada vegada més ferm amb la seva 
societat actual. Per contra, Mathieu Grenet 
(2017) planteja que és necessari repensar la 
dialèctica entre “terra d’origen” i “societat 
d’acollida”, superar l’oposició binària entre 
“aquí” i “allà” i trobar alternatives d’acord 
amb la manera en com se situa el fet de la 
mort en la vida de les persones migrades. 
Per això planteja tres reflexions. En primer 
lloc, la mort llunyana no esdevé una mort 
indiferent, ja que s’estableix una mena de 
“transnacionalització dels afectes” que suposa 
que, a través de les xarxes socials, la prova 
que el dol no es troba circumscrit al context 
familiar o d’amistats immediat del difunt, 
sinó que aquesta experiència pot ser com-
partida per altres persones que es troben a 
milers de kilòmetres de distància. En segon 
lloc, considerant el nombrós cúmul d’inici-
atives que acaben configurant una veritable 
“indústria de la repatriació”, s’estableix una 
relació diferent entre “aquí/allà” que no està 
exempta de processos de reconversió dels 
emigrants/immigrants en nacionals –com 
hem argumentat anteriorment–, i que fa que 
la qüestió de la mort sigui reinscrita dins del 
context de negociació global del rol de les 
fronteres entre estats. Per últim, per a Grenet 
la mort en context migratori esdevé una font 
de recreació ritual, on abunden les pràcti-
ques que intenten corregir la impossibilitat 
del retorn del cos del difunt mitjançant la 
substitució simbòlica de les seves pertinences 
(Petit, 2005) o repatriant només una part del 
seu cos (Hassoun, 1993). 

Independentment del sentit que s’articula 
al voltant d’aquesta dualitat que condiciona 
la forma del retorn dels difunts, les societats 
occidentals han decidit incorporar aquest 
sentit de diversitat a les pràctiques i espais 
funeraris i facilitar la consideració plural de 
la celebració al voltant de la mort. Però tant 
si és per les dificultats inherents a aquesta 

adequació progressiva, com pel desenvolu-
pament d’un principi genealògic que dona 
preferència al retorn dels difunts al seu país 
d’origen (Chaïb, 2000; Moreras-Solé, 2018), 
potser caldria entendre de manera molt més 
àmplia aquesta noció de deathscapes. 

Volem suggerir que totes les pràctiques deri-
vades d’un procés de repatriació del cos d’un 
difunt permeten exemplificar un moment en 
el qual entren en contacte diferents cultures 
funeràries que, en principi, no es trobaven 
relacionades entre si. L’enviament i la recep-
ció d’un cadàver no es pot entendre única-
ment com el trànsit ordinari d’un objecte, 
d’acord amb les normatives legals internaci-
onals que dictaminen les condicions en què 
s’ha de fer aquest transport. Suposa també 
que entrin en contacte diferents formes de 
considerar, de tractar, de protegir i de tenir 
cura d’unes despulles mortals amb una iden-
titat concreta, i que la família i les persones 
pròximes al difunt han decidit enviar a la seva 
regió d’origen per tal de poder ser inhumat 
a prop dels seus familiars.

Aquest conjunt de pràctiques relacionades 
amb el retorn dels difunts a casa seva no es 
pot interpretar únicament des d’una mirada 
burocràtica, ja que incorpora nous escenaris i 
situacions on es pot mostrar el contacte entre 
societats i cultures que entenen de manera 
diferent la mort, i que fins aquell moment 
no han hagut de fer cap mena d’intent per 
articular-se i complementar-se. La mobilitat 
post mortem internacional provoca, doncs, 
una convergència intercultural no esperada 
i obre la possibilitat de pensar la repatriació 
com a vincle, i no com la simple transferència 
d’una mercaderia. 

L’etern retorn migratori
El sociòleg austríac Alfred Schutz, en el seu 
conegut assaig sobre el foraster (publicat 
originalment l’any 1944), afirmava que, “des 
del punt de vista del grup al qual s’incor-
pora, ell és un home sense història” (Schutz, 
1974:76, èmfasi de l’autor). D’ell només s’es-
pera que doni prova de la seva nova lleialtat a 
la societat que l’acull, en el present i de cara 
al futur. El seu passat i la seva memòria (“Els 
sepulcres i els records no poden ser transferits 
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ni conquerits”) no són significatius per a la 
societat que l’acull. El també sociòleg fran-
co-algerià Abdelmalek Sayad entenia que 
el retorn era un element constitutiu de la 
condició immigrada, que permetia acabar 
amb la provisionalitat crònica de la seva 
desubicació espacial i referencial: “no hi ha 
cap presència en algun lloc que no es pagui 
per una absència en un altre lloc” (Sayad, 
1998:15).

Les pertinences dels migrants sempre han 
estat subjectes de controvèrsia, tant durant 
la vida com en la mort.13 S’han proposat 
arguments que afirmaven que la voluntat 
de voler ser inhumat a la terra que l’havia 
acollit era la prova concloent de l’arrelament 
definitiu del migrant. La seva tomba, inde-
pendentment de les ritualitats funeràries 
que es despleguessin durant el seu comiat, 
representaria el testimoni d’una voluntat de 
permanència, i potser el darrer estadi d’una 
mobilitat iniciada temps enrere. El que li era 
permanentment qüestionat en vida –la seva 
integració–, semblava que s’assolia, para-
doxalment, en el moment de la seva mort.

És sobre tot aquest conjunt de supòsits que 
es fonamenta un argumentari públic, que 
relaciona les singularitats aportades pels 
col·lectius immigrats amb la pluralització 
progressiva de les societats que acullen aques-
tes poblacions. Aquesta és una conclusió 
excessivament simple, que parteix de la idea 
que el temps condueix a una acomodació 
progressiva d’aquestes singularitats, i sense 
imaginar que aquestes puguin alterar aquest 
procés. Així, s’han proposat una sèrie de reco-
manacions en l’àmbit funerari perquè els 
actors que hi intervenen (tant des del punt 
de vista públic –com els ajuntaments– com 
del privat –les empreses de serveis funera-
ris–), siguin amatents al reconeixement de 
la pluralitat de ritualitats i formes d’entendre 
el procés de la mort, així com del tractament 
i la destinació final del cadàver, sempre que 
s’adeqüin a la normativa sanitària vigent. 
Es recomana, per exemple, l’habilitació de 
zones específiques en els cementiris locals 
per inhumar els difunts d’aquelles tradici-
ons que requereixin una forma funerària 
concreta. Totes aquestes accions estan enfo-

cades a aconseguir la continuïtat d’aquestes 
expressions i la seva incorporació progres-
siva dins d’aquest àmbit concret. Però, per 
exemple, el fet que hi hagi col·lectius que 
majoritàriament prefereixin repatriar els 
seus difunts per enterrar-los a la regió de 
la qual van partir, com un element més de 
la circularitat transnacional que relaciona 
entre si diferents territoris i espais socials, 
posa en evidència tota aquesta projecció de 
supòsits de continuïtats i acomodacions en 
què el retorn a l’origen no era una variable 
que es preveiés en cap moment. 

El retorn post mortem ha deixat de ser vist 
com un fet marginal en la comprensió de 
determinats cicles migratoris per tal d’abor-
dar qüestions que prèviament no s’havien 
previst (com l’envelliment de la població 
immigrada), o per revisar els anteriors enfo-
caments sobre nocions com el retorn, les rela-
cions transnacionals i la construcció de per-
tinences (Tarrés-Solé-Jàvega-Moreras, 2012; 
Lestage-Grenet, 2018). El neguit del retorn, 
expressat d’una manera explícita per aquelles 
persones que van comunicar la seva voluntat 
de ser inhumades a la regió on van néixer,14 o 
bé convertit en una mena de deure col·lectiu 
en relació amb el difunt i la seva família, 
esdevé una dimensió indefugible quan es 
produeix l’envelliment d’aquesta població. 
Però abans que es produís aquesta evolució 
demogràfica, ja es donava per fet el deure 
que tenien els col·lectius en la cura del finat. 
Quan la mobilitat no es trobava tan a l’abast 
com hi està ara, ja es procuraven els mitjans 
necessaris per poder repatriar el difunt al país 
d’origen. Durant els anys setanta del segle 
passat, de França van ser repatriats emigrants 
italians, espanyols i portuguesos que van 
morir per malaltia o per accident laboral,15 
a través dels serveis d’empreses funeràries 
que aviat van comprendre l’interès d’aquests 
col·lectius per fer retornar els seus difunts al 
país d’origen. António Branquinho Pequeno 
(1983) explica com “el darrer retorn” dels 
treballadors portuguesos des de França es va 
convertir en una obligació comunitària, en 
la qual tots estaven convocats a contribuir 
solidàriament en la mesura possible per tal 
de cobrir les despeses del trasllat (al voltant 
d’11.000-14.000 francs francesos, que equi-

13  
Cal tenir en compte també que els 
processos de retorn al lloc d’origen 
es duen a terme també en casos 
de migració rural-urbana, sovint en 
relació amb el culte als ances-
tres en què es considera la seva 
ubicació originària a l’entorn rural 
(Mueggler, 2018; Smith, 2018).

14  
En la seva obra Au pays (Galli-
mard, 2010; traduïda al castellà 
per Alianza Editorial, amb el títol El 
retorno), l’escriptor francomarroquí 
Tahar Ben Jelloun recull l’angoixa 
del seu protagonista, un emigrant 
que arriba a la vellesa preocupat 
perquè la mort el trobi lluny de casa 
seva: “la por de morir lluny de la 
seva terra no l’abandonava, s’ima-
ginava en el dipòsit de cadàvers, 
amb el cos cobert per un llençol 
blanc, abandonat allí diversos 
dies fins que es resolguessin les 
gestions administratives; després, 
en el taüt, repatriat amb altres 
mercaderies. Imaginava els seus 
companys organitzant una col·lecta 
de diners per ajudar la seva família 
[...] No, jo no tornaré en una caixa. 
No. Jo m’avançaré a la mort i 
tranquil·lament l’esperaré al meu 
poble” (p. 94, traducció pròpia).

15  
La precarietat laboral que patien 
aquests treballadors queda en 
evidència davant el significatiu 
nombre dels que van tenir acci-
dents en el lloc de treball o anant a 
treballar. Aquesta mateixa situació 
es va reproduir també en el cas 
dels marroquins als anys setanta 
a Catalunya, tal com es deriva 
de l’explotació de les dades del 
Consolat marroquí de Barcelona 
(Moreras, 2004).
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valien a tres mesos de salari d’un d’aquests 
treballadors). Un trasllat que, preferentment, 
es feia amb un vehicle fins a la regió d’origen 
i que era organitzat per les primeres agències 
d’assegurances portugueses que es comença-
ven a establir a França. Segons aquest autor, 
la gran majoria dels difunts portuguesos eren 
repatriats, especialment en el cas que encara 
existís algun familiar en origen, que solien 
reclamar el cos del difunt. En el seu escrit, 
Branquinho Pequeno té temps per assenyalar 
alguns dels interrogants que acompanyaven 
aquest retorn, que no es podien deslligar de 
la situació que havia provocat l’emigració 
inicial (una “manca original”, una expressió 
que també expressava Abdelmalek Sayad), 
i veia en el fet de retornar el difunt a la seva 
terra l’expressió d’una darrera voluntat per 
reconciliar-se amb la comunitat i el nucli 
familiar que havia abandonat anys enrere. 

El retorn real del cos activava tota una sèrie 
de referents simbòlics, que servirien per arti-
cular una mena de “catarsi pòstuma” del 
testimoni de voler ser inhumat prop dels 
seus ancestres. 

És evident que la repatriació es veu facilitada 
segons si els col·lectius immigrats desenvo-
lupen estructures organitzatives més fermes, 
capaces de prendre decisions pel bé comú 
dels seus membres, com seria establir caixes 
de solidaritat (molt presents en el cas dels 
col·lectius africans; v. Solé Arraràs, 2015) o 
negociar amb empreses d’assegurances algun 
tipus de pòlissa que garanteixi l’estalvi de la 
repatriació del difunt. El paper de les repre-
sentacions consulars, que segons la norma-
tiva internacional han de jugar un paper 
fonamental des del punt de vista de la gestió 
administrativa de la repatriació, acostuma a 

Tomba anònima.  
Cementiri de Lleida (2008). 
ARIADNA SOLÉ ARRARÀS
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ser discutit, bé perquè actuen amb una certa 
indiferència, bé perquè sense dissimulació (v. 
Félix, 2011 i Balkan, 2015) s’apropien de la 
voluntat de retorn del difunt com si es tractés 
d’una prova de la seva pertinença nacional. 
Seguint amb el cas dels portuguesos a França, 
Yacine Chaïb (20000) cita el comentari de 
Maurizio Catani (1988) sobre l’exigència 
del teixit associatiu portuguès per tal que 
l’estat es fes càrrec de les despeses d’aquests 
trasllats, basant-se en el principi del bé comú 
i del vincle que mantenen aquests col·lectius 
amb la seva nació d’origen. La tebiesa en la 
resposta institucional té un ampli espectre, 
i s’observa com a constant en molts casos 
passats i presents. Un d’aquests és recordat 
en forma de relat propi dels emigrants espa-
nyols que van emigrar a Suïssa durant els 
anys seixanta, a través del testimoni recollit 
i novel·lat per Víctor Canicio (1974:48), 
que rememora la conversa entre un grup 
d’emigrants espanyols i el representant oficial 
del centre espanyol: 

“–Venim a reclamar la subvenció per tras-
lladar el cadàver d’un compatriota a casa. 
És que aquí no hi té ningú i a la seva terra 
molts [familiars]. 
–I de què els servirà, tanta despesa i tanta 
despulla?”

En síntesi, som testimonis d’una successió 
de processos de reapropiació del difunt i del 
seu cos, que simbòlicament es converteixen 
en subjectes de pugna per determinar la 
seva destinació final. L’agència dels difunts 
queda en suspens, especialment quan l’indi-
vidu en vida no va ser capaç de transmetre 
les seves darreres voluntats. En esdevenir 
cos, es converteix en un element que posa 
a prova la solidesa del grup (i la seva capa-
citat de resposta solidària) i en activador 
d’una genealogia que aplega tots els seus 
membres i que els vincula amb un origen 
concret. Segons argumenta Nur Yasemin 
Ural (2012:65), és important pels mem-
bres de la comunitat turca a Alemanya que 
“es reuneixin de la mà quan un d’ells se 
separa del ‘cos’ de la seva col·lectivitat, ja 
que la integritat de la comunitat es troba 
profundament amenaçada”. La cura del cos 
no només procura que aquest sigui tractat 

amb tota la delicadesa i atenció necessàries, 
sinó que es converteix en testimoni de la 
voluntat col·lectiva per mantenir-se fidel 
amb una genealogia concreta. I si el més 
convenient és que el cos hagi de retornar allà 
d’on va sortir, s’apel·la més a una dimensió 
de retorn a un espai familiar i conegut, que 
no pas a seguir una prescripció religiosa 
com a musulmans. La genealogia familiar 
s’imposa sobre el deure religiós (Chaïb, 
2000; Moreras-Solé, 2012, 2018; Balkan, 
2015). Això obre nous interrogants que 
requereixen ser analitzats amb detall: com 
s’articula el context de recepció del cos del 
difunt? De quina manera es conceptualitza 
l’arribada/el retorn d’aquell que va marxar 
fa anys? Es posa en consideració el tipus 
de relació-vincle que havia mantingut el 
difunt amb el seu origen/el seu nucli fami-
liar? Quin tipus de contacte va mantenir 
aquest amb el context que ara l’ha de rebre? 
Quin és l’estatus d’aquell que retorna per 
ser inhumat? (Trans, 2014).16

Hi ha una darrera qüestió que creiem que cal 
formular: malgrat la preeminència del retorn 
com a constant, caldria estar amatents també 
al que suggeria Grenet (2017:18; vegeu 
l’apartat anterior), sobre allò que representa 
la idea de la recreació dels rituals i les for-
mes simbòliques que adopten les pràctiques 
funeràries en un context d’immigració. Al 
contrari del que formulaven Mohamed H. 
Benkheira (1998) i Nathal Dessing (2001) 
–tots dos en el cas de les comunitats musul-
manes a Europa–, la pèrdua de substància 
ritual o l’erosió que pateixen els rituals no 
condueixen necessàriament a la seva bana-
lització o dissolució, sinó que pensem que 
podem estar davant de noves formes sin-
crètiques d’expressió ritual, que han acon-
seguit superar l’empremta assimilacionista 
dels models culturals hegemònics, i que han 
obert les portes a noves formes d’expressar les 
pertinences compartides. El treball de Valérie 
Cuzol (2017) sobre el cas francès posa en 
contrast la prevalença de la repatriació (un 
80% dels difunts musulmans són repatriats) 
i l’expressió de formes d’individualització en 
la tria de les formes de sepultura. La constant 
que marca una opció o altra té molt a veure 
amb els vincles familiars que es mantenen, 

16 
Es podria establir un paral·lelisme 
entre aquests interrogants i el 
que representa el retorn d’aquell 
emigrat que torna decebut de la 
seva experiència migratòria. En el 
seu estudi clàssic, Gilkey (1967) 
analitza com es conceptualitza el 
retorn dels italians que van emigrar 
als Estats Units d’Amèrica i que, en 
tornar a la regió de la qual van sortir, 
reben la desconsideració per part 
d’aquell context social al qual es 
reincorpora, ja que rep l’estigma del 
que ha retornat sense fer fortuna. 
Els que retornen per ser inhumats 
se’ls considera triomfadors o 
només dignes per haver volgut 
mantenir una genealogia que els 
lligava al seu lloc de partida?
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que sembla que pesen molt més a l’hora de 
prendre una decisió per la repatriació que 
no la norma religiosa. Això no impedeix 
que la religiositat estigui força present dins 
la celebració d’aquestes ritualitats, o que 
s’opti preferentment per inhumar-se en un 
cementiri musulmà a França si no es decideix 
optar pel retorn. Que es vulgui conservar 
una fidelitat amb les conviccions religio-
ses no vol dir, però, que no es produeixin 
expressions relacionades amb la ritualitat 
de les pràctiques funeràries que no adoptin 
paràmetres d’individualització. Posem-ne un 
exemple: durant una visita el gener del 2011 
al cementiri multiconfessional de Schaer-
beek (Brussel·les), vam comprovar que a la 
parcel·la destinada als enterraments islàmics, 
es produïa una àmplia diversitat de formes 
respecte a les sepultures, des de les més sen-
zilles, que no incloïen cap mena de làpida, 
fins a aquelles on apareixia una fotografia del 
difunt, passant per d’altres que mostraven 
les aficions que tenia el difunt en vida. En 
una, fins i tot, es reproduïa una motocicleta a 
mida real, ja que el difunt era força aficionat 
al món de les dues rodes i de la velocitat (una 
afició, però, que li provocaria la mort). Des 
del punt de vista dels gestors del cementiri 
municipal, no s’adoptava cap mena de con-
sideració en relació amb la forma que havien 
de tenir les làpides i la forma de les sepultures, 
sempre que s’adeqüessin a l’espai que els 
era assignat. La singularitat era respectada, 
en el marc d’un cementiri que reconeixia el 
deure de les persones de poder ser inhumades 
segons les seves conviccions.

Els dols diferits
Cada tradició cultural o religiosa preveu la 
possibilitat d’haver de celebrar alguna mena 
d’exèquies en absència del cos del difunt. 
Aquesta absència és pal·liada d’alguna 
manera mitjançant algun element de tipus 
simbòlic. Agathe Petit analitza la pràctica de 
la “maleta mortuòria” dels difunts mandjaks 
que reemplaça el cos del difunt, i que inclou 
alguna de les seves pertinences personals 
(Petit, 2002, 2005), una pràctica similar 
a la que vam poder documentar entre els 
fulbe de Senegal (Solé Arraràs, 2015). A 
l’islam sunnita existeix el que s’anomena la 
“pregària per l’absent”, però no es permeten 

els funerals sense que el cos sigui present. Ja 
hem esmentat els funerals que se celebren 
a les comunitats marítimes per honrar els 
mariners desapareguts, i que acostumen 
a constituir expressions d’un intens dol 
col·lectiu, ja que a la pèrdua derivada de 
la desaparició s’afegeix la impossibilitat de 
contemplar el cos. És el cas de la “proella” 
de les comunitats marítimes de la Bretanya 
francesa, on se celebrava una cerimònia on 
una creu de cera representava el mariner 
desaparegut. Posteriorment, aquesta creu 
era traslladada al cementiri el primer de 
novembre, per ser col·locada en una tomba 
amb el nom col·lectiu de “proella” (Bacqué, 
2003).17 És important tenir present que 
aquest tipus de cerimònies no tenien una 
dimensió estrictament familiar, sinó que era 
la mateixa comunitat la que rendia home-
natge als difunts i la que acompanyava els 
familiars en la seva pèrdua. El que procuren 
aquestes cerimònies és limitar el temps que 
ha de durar el dol, que no es pot perllongar 
permanentment, i permetre que els vius 
puguin tornar a la seva vida ordinària. El 
record dels difunts, instituït en els nostres 
calendaris festius, serveix com a breu subs-
titutiu del dol, que s’ubica dins la dimensió 
més pròpiament familiar.

Però hi ha situacions en què l’absència no és 
sinònim de desaparició, en què hi ha cons-
tància que s’ha produït la mort d’aquell 
familiar o ésser estimat, però lluny de casa. 
La successió de moments que es genera quan 
es coneix la mort de la persona, la repatriació 
del cos des del lloc en què va morir fins a la 
regió on havia nascut (o on resideix la seva 
família), la preparació del trasllat i els tràmits 
administratius, l’espera que és experimen-
tada pels familiars, la recepció del cos i la seva 
inhumació després de celebrar les exèquies 
que es considerin pertinents, perllonga tot 
aquest període liminar de comiat social del 
difunt, en el qual el dol s’estén més enllà 
del que es considera habitual. Les quaran-
tenes que les societats mediterrànies han 
aplicat davant de naixements i defuncions 
(Baghdad, 2015) es veuen irremeiablement 
alterades, i el dol deixa de tenir una dimensió 
temporal única per ser expressat en moments 
diferents: quan hom coneix la fatal notícia 

17 
Segons Guillandre (1921), que 
descriu aquesta cerimònia fúnebre, 
el terme proella “sembla que 
significa portar a casa, repatriar, per 
tant, repatriació. En virtut del ritual 
de l’enterrament fictici, es troba 
el cos perdut; ell torna misterio-
sament per rebre l’enterrament a 
la terra on va néixer, i l’ànima que 
es passejava amb pena finalment 
entra en el seu etern descans”. A 
la sepultura comuna, s’acostuma a 
posar la inscripció següent: “Aquí 
col·loquem les creus proella, en 
record dels nostres mariners morts 
lluny del seu país, en guerres, 
malalties, naufragis” (p. 628-630).
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i quan assisteix a la recepció i el comiat/la 
inhumació del difunt en la seva destinació 
final. Uns dols que podrien ser anomenats 
com a diferits i que proposen noves adap-
tacions de les ritualitats funeràries que cal 
analitzar amb detall.

En conèixer la notícia de la defunció, la no 
presència del cos reduplica l’absència que 
acompanya la pròpia mort. Sense la presència 
del cos del finat, deia Thomas (1985:146), 
“el ritual es converteix en un teatre gratuït 
totalment buit. Si no és que, és clar, el centre 
de gravetat es desplaci completament vers 
l’angoixa dels supervivents”. Potser aquí tro-
bem una de les claus que explica la necessitat 
imperiosa de poder repatriar el cadàver, de 
poder-lo situar de manera ordenada en el 
trànsit ritualitzat entre la vida i la mort o, si 
no és possible, recrear alternatives possibles 
per tal de pal·liar l’absència del cos. El mateix 
Thomas recupera alguns exemples etnogrà-
fics per mostrar com es recorre a objectes, 
pertinences o fotografies que seran dipo-
sitades a les tombes dels difunts absents, o 

reprenent la pràctica dels dobles funerals 
(que ja havia analitzat Robert Hertz) per 
tal de celebrar unes exèquies posteriors a les 
organitzades in absentia dels difunts, quan 
algunes de les seves restes (o evidències de 
la seva mort) poguessin ser recuperades, o 
s’acomplís el període final del dol socialment 
establert. Thomas recorda les diferents ceri-
mònies fúnebres que van celebrar els dogon 
quan van saber la mort a París de Marcel 
Griaule, o les segones exèquies celebrades 
durant la festivitat de Tots Sants en algunes 
poblacions marítimes de la Bretanya fran-
cesa, en record dels mariners i pescadors des-
apareguts. Hi podríem afegir com a exemple 
específic el dels cementiris situats en pobla-
cions alpines, com Zermatt o Chamonix, 
amb tombes d’alpinistes desapareguts a les 
glaceres alpines i que anys més tard, per la 
retracció d’aquestes, deixen al descobert els 
cossos que no es van poder recuperar. 

Un altre cas a la inversa serien les fotogra-
fies post mortem fetes com a testimoni de 
la defunció d’un familiar, i que s’enviaven 

Pregària pel difunt.  
Mesquita de Reus  
(29 de desembre del 2017). 
JORDI MORERAS 
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als seus parents que eren a l’estranger. Cal 
citar el cas del fotògraf gallec Virxilio Vieitez 
(1930-2008) al qual se li encarregaven les 
fotografies de difunts que servien de prova 
de la seva mort: “encarregades com a testi-
moni i prova irrefutable de l’esdeveniment, 
emprenien un viatge a través del charco, tras-
lladant així el costum del ritu funerari. […] 
La fotografia, com els registres parroquials 
o les honres fúnebres, es converteixen en un 
document notarial de la defunció, en donen 
fe i informen els familiars que no es podien 
desplaçar” (Lichet, 2010).

L’experimentació d’una situació de buit 
que es produeix quan es coneix la notícia 
de la mort (encara més quan es tracta d’una 
mort sobtada, i no esperada com a causa de 
la vellesa o d’una malaltia), i el fet de no dis-
posar del cos del difunt per honrar-lo pòstu-
mament podria ser pal·liada en part pel fet 
que s’activi una “transnacionalització dels 
afectes”, tal com deia Grenet (2017:16). 
Les xarxes socials s’han convertit en meca-
nismes d’extensió del dol entre persones 
que tenien vincles familiars o coneixien el 
difunt, i que expressen el condol mitjan-
çant missatges enviats per Internet. Vanessa 
Bravo (2017) analitza l’impacte d’aquests 
missatges en l’experiència dels emigrants 
llatinoamericans indocumentats als Estats 
Units, que no es poden desplaçar per assistir 
als funerals dels seus familiars o coneguts. 
Els espais funeraris en línia o la retransmis-
sió del funeral a través de la xarxa poden 
semblar una més de les moltes excentricitats 
que habiten Internet. Però el cert és que, 
segons Falconer et al. (2011) acompleixen 
una funció molt concreta en la modulació 
dels sentiments de dol que expressen els 
individus que formen part de col·lectius 
desplaçats en una geografia extensa i que 
mantenen els seus lligams sobre una base 
transnacional.

Aquestes i altres formes d’expressar el dol són 
la prova que sempre hi ha gent que plora els 
seus morts com a forma de reclamar la seva 
pertinença. En una època en què el valor 
d’una vida humana sembla que es fonamenta 
sobre el grau d’indiferència o consternació 
que provoca, cal tenir present les estratègies i 

argúcies que són activades per diferents grups 
humans que viuen la mort dels seus familiars 
i coneguts en la llunyania, i que en el millor 
dels casos l’experimenten en termes d’una 
absència temporal fins a retrobar-se amb el 
cos del difunt, però, en d’altres, es troben 
amb l’agreujant afegit de la desaparició i la 
impossibilitat de poder trobar cap prova de 
la seva mort. Ressonen amb ple sentit les 
reflexions de Judith Butler sobre aquelles 
vides que mereixen ser plorades i recorda-
des. És gràcies a la seva pèrdua que podem 
“recrear una dimensió tènue del ‘nosaltres’” 
(Butler, 2006:46), i potser és per això que 
s’activen tots els mecanismes del dol social. 
I es perllonguen aquests dols diferits tant 
com calgui, a fi de completar el cicle en el 
qual els vius acomiaden els morts, ja que per 
a ells sí que són importants. El dol com a 
antídot contra la indiferència, la que al llarg 
de la història hem mantingut, per exemple, 
per les vides tràgicament perdudes d’aquells 
treballadors marroquins que moriren en la 
construcció de la Barcelona metropolitana 
per culpa d’un accident laboral durant els 
anys setanta, i que van ser inhumats discre-
tament i anònimament en tombes de bene-
ficència. O en el present, respecte aquelles 
persones, amb noms i cognoms, i tota una 
vida al darrere que, fugint de la mort en el 
seu país, van trobar el destí tràgic quan es 
van ofegar mentre intentaven arribar a les 
costes d’un continent europeu cada vegada 
més tancat sobre els seus prejudicis i la seva 
indiferència per la vida humana. Davant 
de tota indiferència, el dol de familiars i 
coneguts es converteix en un mecanisme 
de resistència respecte l’oblit i el silenci, en 
el convenciment que “la capacitat de poder 
ser plorat és un pressupòsit per a tota vida 
que importi” (Butler, 2010:32).

Conclusions 
El Dia de Tots Sants del 2018 va coincidir 
amb el trentè aniversari de la primera foto-
grafia que va publicar un mitjà de comuni-
cació que reproduïa la imatge d’una persona 
ofegada en el seu intent de travessar l’Estret 
de Gibraltar. Va ser publicada al Diario de 
Cádiz i és obra del fotògraf Ildefonso Sena.18 
És una imatge que avui en dia pràcticament 
ningú recorda i que té la mateixa càrrega icò-

18 
“Trenta anys de tragèdies a 
l’Estret”, La Vanguardia, 2 de 
novembre del 2018.
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